^^ 


w     ^' 


'^r^ 


U  tM  OTTtUA 


390030112'16831 


COMMENTAIRE  FRANÇAIS  LITTÉRAL 


SOMiME   THÉOLOGIQUE 


SAINT  THOMAS  D^AQUIN 


H  mi  À 


OUVRAGES   DU  MEME  AUTEUR 


Jésus-Christ  dans  l'Évangile.  —  Deux  beaux  volumes,    in-8"    écu. 
Lethielleux,  éditeur,  rue  Cassette,  lo,  Paris.  Prix  :  9  francs. 

Traduction  nouvelle  de  l'Evangile,  faite  sur  le  texte  original,  et  ordonnée 
sous  forme  de  Vie  de  N.-S.  J.-C,  avec  cette  note  distinctive  que,  pour  chaque 
récit,  le  caractère  propre  de  chaque  évangéliste  est  maintenu  intact.  Des  expli- 
cations exégétiques,  historiques  et  théologiques  suivent  chaque  trait  de  la  vie 
de  Jésus  et  montrent  l'harmonie  des  quatre  évangiles  dans  le  récit  de  cette  vie. 


JoHANNis  Capreoli  Tholosaiii,  Ordinis  Prœdicatorii/u,  Thoinistarum 
Principis,  Defensiones  Theologi-e  Divi  Thom.î:  Aouinatis  de  novo 
editœ  cura  et  studio  RR.  PP.  Ceslai  Paban  et  Tliomœ  Pègues, 
ejusdem  Ordinis,  olim  in  conventu  Tholosano  Professorum.  — 
Sept  forts  volumes  in-4''  à  deux  colonnes.  Alfred  Cattier,  éditeur, 
à  Tours  (Indre-et-Loire).  Prix  :  25  francs  le  volume. 


Panégyrique  de  saint  Thomas  d'Aouin,  prononcé  dans  l'Insigne  Basili- 
que Saint-Sernin  de  Toulouse,  le  7  mars  1907.  —  Edouard  Privât, 
éditeur,  rue  des  Arts,  i4,  Toulouse.  Prix  :  0  fr.  60. 


Xous  droits  de  traduction  et  de  reproduction  réservés  pour  tous  pays, 
y  compris  la  Suède,  la  Norvège,  le  Danemark  et  la  Hollande. 


PubUshed  the  15  Deeemher  1907. 

Privilège  of  copyright  in  the  United  States  reserved  under  the  act  approved 

the  3  March  1905,  hy  R.  F.  Thomas  Pègues. 


R.  P.  Thomas  PEGUES,  O.  P. 

LECTEUR    EX    THEOLOGIE 


'OMMENTAIRE  FRANÇAIS  LITTÉRAL 


DE    LA 


SOMME  THEOLOGIQUE 


SAINT  THOMAS  DAOUIN 

uOttawa 
TRAITÉ     DE     LA     TRINITÉ 


(Sainl  Jean  Damascène.) 


TOULOUSE 

MPRIMERIE    ET    LIBRAIRIE    EDOUARD    PRIVAT 

l/|,      RUE      DES      ARTS,       l4 


I  908 

t-T  ^-^  'T^ 


i^^ 


A  SA  SAINTETE  PIE  X 


Hùminngp  de  très  profonde  gratitude. 


DILEGÏO  FILIO  THOM^  PEGUES 


SODALI    DOMINIGANO,    TOLOSAM, 
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DiLECTE  FiLI,  SALUTEM  ET  ApOSTOLICAM 

Benedictionem. 

Delata  Nobis  dono,  tiio  nomiîie,  saut  qiiae  emîsistl 
adhiic  volumina  hiria^  gallicam  eamdemqae  litteralem 
întei'pi'etationeni  complexa  Sum/nae  Tlieologicae  divi 
T/iomae  Aquinatls.  Consilium  probanius  tniun  lingiia 
diceiidiqae  génère  patriisy  qiiae  praestant,  qiiam  qiiae 
inaœime,  lurHine,  principis  eœponendi  de  T/ieologia 
operiSy  hodie praesertim  accomodatissimi,  qiiando  qui 
a  T/ioma  discediint,  iidem  videntur  eo  ad  iiltimiiin 
agi  ut  ah  Ecclesia  desciscant  :  stddium  ad  fiaec  dilau- 
damus,  quo  rite  rem  curasti  eœequendam.  Spes  est  et 
votuni  diligeiitiam  tuain  iis  posse  abuiide prodesse  qui 
Tlieologiae  operam  navent.  Gratias  denique  méritas 
de  obsequio  dicimus,  auspicemque cœiestium  munerum 
et  Nostrae  dilectioriis  testem  Apostolicam  Benedic- 
tionem amantissime  tibi  imper timus .  _ 

Datiim  Romae  apud  S.  Petrum  die  VII  novembris 
M. CM.  VII  Pontificatus  Nostri  anno  quinto. 
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A  NOTRE  CHER  FILS  THOMAS  PÈGUES 


RELIGIEUX    DOMINICAIN    A    TOULOUSE 


PIE    X,    PAPE. 


Cher  Fils,  salut  et  bénédiction  apostolique. 

Il  nous  a  été  offert,  en  votre  nom,  les  deii.x  volumes 
que  vous  avez  jusqu'ici  publiés  et  qui  commencent  fin- 
terprétation  française  et  littérale  de  la  Somme  théolo- 
i»M([iie  de  saint  Thomas  d'Aquin.  Nous  approuvons 
votre  pensée  d'e.xposer,  dans  la  lan(/ue  et  avec  le  génie 
de  votre  patrie,  qui  excellent,  au  premier  chef,  par  la 
clarté,  l'Œuvre  qui  est,  en  théologie,  P Œuvre  Royale, 
et  qui,  aujourd'hui,  plus  que  jamais,  est  d^une  actua- 
lité suprême,  alors  que  ceux  qui  s'éloignent  de  saint 
Thomas  semblent,  par  là  même,  être  conduits  à  cette 
extrémité  qu'ils  se  détachent  de  l'Eglise.  Nous  louons 
aussi  le  soin  avec  lequel  vous  vous  êtes  applicjué  à  bien 
réaliser  votre  dessein.  Nous  avons  V espoir,  et  Nous  en 
formons  le  vœu,  (jue  votre  travail  pourra  projiter 
grandement  à  ceux  qui  s\)ccupent  de  théologie.  Nous 
vous  remercions  enfin,  comme  vous  le  méritez,  pour 
votre  hommage,  et  Nous  vous  accordons  ti'ès  affectueu- 
sement la  Bénédiction  apostolique,  gage  des  faveurs 
célestes  et  témoignage  de  Notre  dilection. 

Donné  à  Rome,  à  Saint-Pierre,  le  7  novembre 
rgoj,  de  Notre  Pontificat  la  cinquième  année. 

PIE  X,  PAPE. 


NIHIL  OBSTAT  : 


Fr.  M.-Thomas  COCONNIER, 

Des  Frères-Prêcheurs, 
Maître  en  Sacrée  Théoloarie. 


Fr.  Réginald  GARAUD, 

Des  Frères-Prêcheurs, 

Lecteur  en  Théologie. 


IMPRIMATUR  : 
Fr.  Étienne-M.  GALLAIS,  0.  P. 


J.  RAYNAUD. 

Vie.  (^én. 
Toulouse,   21   octobre   1907. 


AVANT-PROPOS 


Dans  l'Introduction  au  Commentaire  français  littéral  de 
la  Somme  théologiqiie,  nous  disions  la  place  que  la  doctrine 
de  saint  Thomas  occupe  dans  l'enseignement  officiel  de 
rÉglise,  et  nous  aimions  à  constater  que  cette  place  tout  à 
fait  hors  de  pair  était,  plus  que  jamais,  conservée  au  g-rand 
Docteur  par  le  pape  Pie  X  comme  elle  l'avait  été  par  le 
pape  Léon  XI II.  Depuis  que  nous  écrivions  notre  Introduc- 
tion, de  nouveaux  actes  du  pape  Pie  X  ont  précisé  encore 
les  intentions  et  les  volontés  formelles  du  Souverain  Pontife. 
Nous  ne  rappellerons  que  le  plus  grand  de  ces  actes,  celui 
qui  restera  dans  l'histoire  comme  un  des  plus  beaux  monu- 
ments de  la  sollicitude,  de  l'énergie  et  de  la  haute  science 
que  Dieu  accorde  au  pilote  de  son  Eglise,  quand  cette  Eglise 
est  exposée  à  des  dangers  plus  redoutables. 

Une  doctrine  «  monstrueuse  »,  que  le  Souverain  Pontife  ne 
craint  pas  de  définir  «  le  rendez-vous  de  toutes  les  héré- 
sies » ,  et  où  il  semble  qu'on  s'était  «  donné  la  tâche  de  re- 
cueillir toutes  les  erreurs  qui  furent  jamais  contre  la  foi  et 
d'en  concentrer  la  substance  et  comme  le  suc  en  une  seule  », 
se  répandait,  semblable  à  «  une  atmosphère  pestilentielle, 
gagnant  tout,  pénétrant  tout  et  propageant  la  contagion  .». 
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Cette  doctrine,  a  pétrie  d'erreurs  »  et  «  où  l'hérésie  foi- 
sonne »,  était  ((  née  d^ine  alliance  de  la  fausse  philosophie 
avec  la  foi  ».  Son  point  de  départ  était  l'agnosticisme,  dé- 
clarant inconnaissable  tout  ce  qui  n'est  pas  du  monde  pure- 
ment phénoménal.  11  s'ensuivait  que  Dieu  ne  pouvait  être 
connu  par  nous  qu'autant  qu'il  s'identifiait  en  quelque  sorte 
avec  nous.  Il  fallait  qu'il  fût  immanent  à  l'homme  pour  que 
l'homme  pût  le  saisir.  Et  encore  l'homme  ne  saisissait-il  que 
ses  phénomènes  de  conscience.  Quant  à  affirmer  une  réalité 
quelconque  au  delà  de  ces  phénomènes,  la  philosophie  nou- 
velle le  lui  interdisait,  sous  peine  de  le  mettre  hors  l'histoire 
et  hors  la  science.  Il  est  vrai  qu'en  dehors  du  domaine  de 
l'histoire  et  de  la  science,  la  nouvelle  philosophie  lui  laissait 
le  domaine  de  la  foi  ou  de  la  croyance  dont  elle  n'avait 
cure,  le  tenant-  pour  le  monde  du  rêve,  de  la  chimère,  de 
l'irréel.  Le  croyant  s'en  contentait.  Il  espérait  y  retrouver  la 
réalité  divine  ig-norée  du  philosophe,  par  la  voie  du  senti- 
ment et  de  l'expérience  intime,  source  de  toute  certitude 
dans  le  domaine  de  la  foi.  Et  quand,  faisant  office  de  théo- 
log-ien,  l'homme  des  temps  modernes  voulait  rapprocher 
la  science  de  la  foi,  c'était,  par  une  nécessité  fatale,  au  dé- 
triment absolu  et  pour  la  ruine  de  cette  dernière.  L'objet  de 
la  foi  étant  Dieu  dans  sa  réalité  à  lui,  et  Dieu  dans  sa  réalité 
à  lui  ne  pouvant  être  saisi  que  par  le  sentiment  ou  l'expé- 
rience individuelle,  tout  le  domaine  de  la  foi  devenait  tribu- 
taire de  ce  sentiment  et  de  cette  expérience,  soumis  à  leurs 
lois  ou  plutôt  à  leurs  caprices.  C'était  un  besoin  du  cœur 
qui  faisait  trouver  Dieu.  La  raison  n'avait  d'autre  office  que 
d'analyser  et  de  formuler  ces  lois  ou  ces  besoins  du  cœur, 
soit  dans  l'individu^  soit  dans  la  société,  d'où  naissait  la 
nouvelle  théolosfie,  distinguant  la  foi   ou  le  sentiment  reli- 
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gieux  des  formules  dogmatiques,  purs  symboles  de  riiicoii- 
naissable  ou  instruments  qui  devaient  nous  aider  ou  aider  la 
collectivité  à  prendre  une  certaine  conscience  du  divin,  mais 
conscience  très  relative  qui  n'avait  cessé  d'évoluer  depuis 
les  origines  de  l'humanité  et  qui  devait  dans  la  suite  évo- 
luer encore  sans  fin.  On  comprend  ce  que  devaient  être 
l'étude  de  l'histoire,  la  critique  des  saints  Livres  et  l'apolo- 
g-étique  avec  une  pareille  théologie.  Rien  de  fixe  ou  d'établi 
par  Dieu;  tout  ramené  à  un  rjerine  initial  qui  avait  son  ori- 
gine dans  la  nature  et  qui,  par  l'eDolniion  lente  de  cette 
nature,  expliquait  tout  ce  qui  est  aujourd'hui  la  vie  de 
l'Église. 

C'était  la  destruction  de  tout  ;  car  ces  nouvelles  «  métho- 
des et  doctrines,  semées  d'erreurs,  étaient  faites  non  pour 
édifier  mais  pour  détruire,  non  pour  susciter  des  catholiques 
mais  pour  précipiter  les  catholiques  à  l'hérésie  ;  mortelles 
même  à  toute  relig"ion  ». 

Effrayé  par  un  tel  déluge  d'erreurs,  le  pape  Pie  X  poussa, 
au  g-rand  étonnement  des  novateurs  et  à  l'admiration  recon- 
naissante des  vrais  enfants  de  FEglise,  son  sublime  cri 
d'alarme. 

Après  avoir  mis  à  nu  la  [)laie  qui  menaçait  de  devenir 
mortelle,  il  chercha  la  cause  du  mal  et  prescrivit  en  même 
temps  le  remède.  Le  mal  consistait  dans  une  philosophie 
mauvaise  pétrie  d'erreurs,  qui,  unie  à  la  foi,  avait  enfanté 
une  théologie,  une  histoire,  une  critique,  une  apologie  où 
l'hérésie  foisonne.  La  cause  de  ce  mal  était  l'ignorance  de 
la  vraie  philosophie.  «  Ces  modernistes,  qui  posent  en  doc- 
teurs de  l'Eglise,  qui  portent  aux  nues  la  philosophie  mo- 
derne et  regardent  de  si  haut  la  scolastique,  n'ont  embrassé 
celle-là,  pris  à  ses  apparences  fallacieuses,  que  parce  que, 
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ig-norants  de  celle-ci,  il  leur  a  manqué  l'instrument  nécessaire 
pour  percer  les  confusions  et  dissiper  les  sophismes  ». 
«  C'est  un  fait,  ajoutait  le  Pape,  qu'avec  l'amour  des  nou- 
veautés va  toujours  de  pair  la  haine  de  la  méthode  scolasti- 
que,  et  il  n'est  pas  d'indice  plus  sûr  que  le  goût  des  doctri- 
nes modernes  commence  à  poindre  dans  un  esprit,  que  d'y 
voir  naître  le  dég"oût  de  cette  méthode  » . 

Déjà,  dans  sa  Lettre  au  cardinal  Richard  et  aux  évêques 
protecteurs  de  l'Institut  catholique  de  Paris,  à  la  date  du 
G  mai,  le  Pape,  après  avoir  dit  sa  «.  douleur  de  voir  sortir 
des  rangs  du  clerg-é,  du  jeune  clergé  surtout,  des  nouveau- 
tés de  '  pensées,  pleines  de  péril  et  d'erreurs^  sur  les  fonde- 
ments même  de  la  doctrine  catholique  »,  ajoutait  :  «  Quelle 
en  est  la  cause  habituelle?  Evidemment,  c'est  un  dédain  su- 
perbe de  V antique  sagesse^  le  mépris  de  ce  système  philoso- 
phique des  princes  de  la  scolastique,  que  l'approbation  de 
l'Eglise  a  pourtant  consacré  de  tant  de  manières  » . 
Où  donc  serait  le  remède? 

Dans  cette  même  Lettre  au  cardinal  Richard,  le  Pape  l'in- 
diquait et  le  prescrivait  avec  énerg-ie  :  «  Pour  ce  qui  est  de 
la  philosophie,  déclarait-il.  Nous  vous  demandons  de  ne 
jamais  souffrir  que  dans  vos  séminaires  on  se  relâche  sur 
l'observation  des  règles  que  Notre  prédécesseur  a  édictées, 
avec  tant  de  prévoyance,  dans  son  Encyclique  yEterni  Pa- 
tris  :  ce  point  est  de  très  grande  importance  pour  le.  main- 
tien et  la  protection  de  la  foi. . .  Pour  vos  élèves  ecclésiasti- 
ques, vous  ne  devez  pas  vous  contenter  d'une  instruction 
philosophique,  telle  que  la  prescrivent  les  règ-lements  offi- 
ciels pour  l'cnseig-nement  public  des  Lettres;  mais  exiger 
d'eux  une  étude  d'autant  plus  étendue  et  plus  profonde  sui- 
vant la  doctrine  de  saint  Thomas  d'Aquin  :  ainsi  pourront- 
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ils  ensuite  acquérir  une  science  solide  de  la  thcolog-ie  sacrée 
et  des  matières  bibliques  ». 

Le  Pape  devait,  de  nouveau,  indiquer  et  prescrire  avec 
plus  d'énergie  encore,  en  même  temps  qu'avec  plus  de  so- 
lennité, dans  sa  grande  Encyclique  du  8  septembre ,  le 
même  remède,  consistant  dans  le  retour,  chaque  jour  plus 
fidèle,  à  l'étude  de  saint  Thomas. 

«  Premièrement,  disait-il,  dans  cette  Encyclique,  en  ce  qui 
reg-arde  les  études,  Nous  voulons  et  ordonnons  que  la  philoso- 
phie scolastique  soit  mise  à  la  base  des  sciences  sacrées.  Et 
quand  Nous  prescrivons  la  philosophie  scolastique,  ce  que 
Nous  entendons  surtout  par  là,  —  ceci  est  capital,  — c'est  la 
philosophie  que  nous  a  léguée  le  Docteur  angélique.  Nous 
déclarons  donc  que  tout  ce  qui  a  été  édicté  à  ce  sujet  par 
Notre  prédécesseur  reste  pleinement  en  vigueur,  et,  en  tant 
que  de  besoin.  Nous  l'édictons  à  nouveau  et  le  confirmons, 
et  ordonnons  qu'il  soit  par  tous  rigoureusement  observé. 
Que  dans  les  Séminaires  où  on  aurait  pu  le  mettre  en  oubli, 
■  les  évéques  en  imposent  et  en  exigent  l'observance  :  pres- 
criptions (jui  s'adressent  aussi  aux  supérieurs  des  Instituts 
religieux.  Et  que  les  processeurs  sachent  bien  que  s'écarter 
de  saint  Thomas,  surtout  dans  les  questions  métaphysiques, 
ne  va  pas  sans  détriment  grave  » . 

Rien  ne  pouvait  nous  être  plus  ag-réable  que  ces  prescrip- 
tions du  pape  Pie  X,  confirmant  celles  du  pape  Léon  XIIL 

Nous  sera-t-il  permis  d'ajouter  ici  l'expression  et  l'hom- 
mage de  notre  reconnaissance  émue,  pour  l'insigne  faveur 
du  Bref  que  Sa  Sainteté  a  daigné  nous  adresser  et  dans 
lequel,  on  l'a  vu,  le  Saint-Père,  en  donnant  son  approba- 
tion souveraine  et  si  flatteuse  pour  notre  langue,  à  notre 
pensée  de  commenter  en  fran(;ais,  d'une  façon  littérale,  la 
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Somme  de  saint  Thomas,  déclare,  une  fois  de  plus,  que  cette 
œuvre  de  saint  Thomas,  dont  il  ne  craint  pas  de  dire  qu'elle 
est,  en  théologie,  l'Œuvre  Royale,  est  celle  qui  répond  le 
mieux  à  nos  besoins  actuels,  au  point  que  quiconque,  de 
nos  jours,  s'éloigne  de  saint  Thomas,  semble  se  condamner, 
par  ce  fait  même,  à  être  séparé  de  l'Eglise. 

Pouvions-nous  souhaiter,  pour  nous  et  pour  nos  lecteurs, 
un  encouragement  plus  précieux  dans  l'étude  chaque  jour 
plus  assidue,  en  même  temps  que  plus  goûtée,  du  chef- 
d'œuvre  par  excellence  de  la  pensée  humaine  mise  au  ser- 
vice de  la  foi,  que  nous  savions  déjà  et  que  le  pape  Pie  X 
proclame  à  nouveau  être  la  Somme  théologique? 

Toulouse,   20  ^novembre  1907, 

en  la  fête  de  sainte  Catherine  d'Alexandrie. 


LA  SOMME  THÉOLOGIQUE 


LA    PREMIERE   PARTIE 


QUESTION  XXVII. 


DE  LA  PROCESSION  DES  PERSONNES  DIVINES. 


Nous  adiniiions,  <mi  Hiiissaiil  le  liaitc  de  la  nature  divine,  la 
simplicité  et  la  sobriété  avec  lesquelles  saint  Thomas  nous  an- 
nonçait lui-même  (ju'il  fermait  son  premier  livre,  et  que  ce  qu'il 
nous  avait  dit  sur  ce  sujet  nous  devait  suffire.  Il  ru)us  annonce, 
en  termes  également  simples  et  sobres,  le  nouveau  traité  qu'il 
aborde  maintenant.  «  Après  avoir  considéré,  nous  dit-il,  ce  qui 
a  trait  à  l'unité  de  la  divine  Essence,  il  nous  reste  à  considérer 
ce  (|ui  touche  à  la  Trinit<'  des  Personnes  en  Dieu  ».  Et  sans 
autre  préambule,  il  entre  imnïédiatement  dans  le  cœur  de  son 
sujet.  Ici  encore,  nous  imiterons  sa  simplicité  et  sa  sobriété.  Nous 
ne  nous  perdi'ons  pas  en  dissertations  préliminaires  sans  fin,  pour 
montrer  la  grandeui',  l'excellence  ou  les  difficultés  du  traité  que 
nous  abordons.  Cette  grandeur,  cette  excellence,  connue  aussi  ces 
difficultés,  et  leur  solution,  à  la  lumière  du  génie  de  Thomas 
d'A(juiii,  nous  appaïaîtroiil  (l'elles-mèmes,  à  jnesin'e  rpie  nous 
avancei'ons  dans  uoire  élude.  Qu'il  nous  suffise  de  remarquer  le 
lien  qui  unit  ce  nouveau  Iraité  au  précédent. 

De  la  Trinité.  1 
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Ainsi  que  le  fait  observer  le  P.  Janssciis  dans  son  prologue, 
ce  serait  une  erreur  de  croire  que  le  traité  de  Dieu,  tel  que  nous 
l'avons  vu  jusqu'ici,  forme  un  tout  indépendant  et  qui  se  suffit, 
non  seulement  dans  notre  esprit,  mais  même  du  côté  de  Dieu; 
et  que  le  traité  de  la  Trinité  s'y  surajoute  comme  une  sorte  de 
complément  on  d'accessoire.  Ce  serait  là  une  erreur  très  grossière 
et  très  pernicieuse.  Si,  en  effet,  nous  pouvions  pénétrer,  comme 
nous  le  ferons  dans  le  ciel,  l'essence  de  la  Divinité,  nous  ver- 
rions que  rien  n'est  plus  essentiel  à  Dieu  que  d'être  Trine.  C'est 
uniquement  en  raison  de  noire  faiblesse,  et  de  notre  manière  im- 
parfaite de  connaître  Dieu,  que  nous  divisons  et  que  nous  sépa- 
rons les  deux  traités  de  l'Unité  d'essence  et  de  la  Trinité  des 
Personnes  en  Dieu.  Mais,  en  réalité  et  objectivement,  il  ne  répu- 
gne pas  moins  à  Dieu  d'être  un  en  Personne  que  d'être  multiple 
en  nature.  L'infidèle  qui  nie  la  Trinité  des  Personnes,  ne  pèche 
pas  moins  contre  la  vérité  de  la  Divinité  que  le  païen  adorant 
plusieurs  dieux.  La  vérité  intégrale,  quand  il  s'agit  de  Dieu,  c'est 
qu'il  est  nécessairement,  et  par  l'infinie  perfection  de  son  Etre, 
Un  en  nature  et  Trine  en  Personnes.  Seulement,  tandis  que  la  rai- 
son, même  livrée  à  elle  seule,  peut  démontrer  l'unité  de  nature, 
en  Dieu,  ou  du  moins  en  saisir  l'évidence,  quand  on  la  lui  expose, 
elle  est  tout  à  fait  impuissante,  soit  à  découvrir  par  elle-même  la 
Trinité  des  Personnes,  soit  à  en  saisir,  sans  la  lumière  de  gloire, 
avec  évidence,  la  vérité  intime.  La  Trinité  des  Personnes  en  Dieu 
demeure  toujours  pour  nous,  sur  cette  terre,  un  mystère  que  la 
Foi  seule  nous  livre  et  que  la  raison  ne  peut  qu'essayer  d'entre- 
voir. 

Dès  là  que  ce  dogme  de  la  Trinitc'  des  Personnes  en  Dieu  est, 
au  sens  le  plus  strict,  un  mystère  de  foi,  ainsi  que  nous  venons 
de  le  dire  et  que  nous  le  montrerons  plus  loin,  il  s'ensuit,  d'une 
part,  que  son  expression  première  et  essentielle  relèvera  directe- 
ment de  Dieu,  et  que,  d'autre  part,  les  explications  ou  les  déve- 
loppements que  la  raison  humaine,  appuyée  sur  la  foi,  voudra 
en  essayer,  demeureront  tout  particulièrement  soumis  au  con- 
trôle et  à  l'autorité  de  l'Eglise,  chargée  par  Dieu  de  veiller  au 
maintien  intégral  de  la  vérité  révélée.  Nous  aurons  l'occasion,  à 
mesure  que  nous  poursuivrons,  avec  saint  Thomas,  l'explication 
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théoloo-ique  du  mystère,  de  signaler  les  diverses  interventions  de 
l'Église.  Nous  indiquerons  aussi,  au  fur  et  à  mesure,  et  sur  cha- 
que point,  ce  qu'il  y  aura  d'essentiel  dans  le  témoignag-e  fourni 
par  Dieu.  Pour  le  moment,  contentons-nous  de  supposer  une 
vérité  qui  sera  établie  plus  loin,  et  dont  l'admission  préalable 
nous  est  nécessaire  pour  fixer  notre  marche;  c'est  à  savoir  que 
((  les  Personnes  divines  se  distinguent  selon  leurs  relations  d'ori- 
gine »,  ainsi  que  nous  en  avertit  saint  Thomas.  D'où,  immédia- 
tement, et  ((  pour  que  la  doctrine  se  déroule  avec  ordre  »,  nous 
dégageons  cette  division  du  traité  de  la  Trinité  :  qu'a  il  faut  con- 
sidérer, d'abord,  ce  qui  concerne  l'origine  ou  la  procession  (cj.  27); 
puis,  ce  qui  louche  aux  relations  d'origine  (q.  28);  puis,  enfin, 
les  Personnes  »  (q.  29-43). 

Et  d'abord,  ce  qui  concerne  l'origine  ou  la  procession.  C'est 
l'objet  de  la  question  présente,  déjà  annoncée. 

Cette  question  comprend  cinq  articles  : 

1.  S'il  Y  a  procession,  ou  origine,  en  Dieu  ? 

2.  S'il  est  quelque  ])roccssioa  en  Dieu  qui  puisse  être  appelée  génération? 

3.  Si,  en  outre  de  la  sfénération,  il  peut  y  avoir  en  Dieu  quelque  autre 

procession  ? 

4.  Si  cette  autre  procession  peut  être  dite  génération? 

5.  Si  en  Dieu  il  y  ;i  pins  de  deux  processions  ? 

11  suffit  do  lire  le  titre  de  ces  cinq  articles,  pour  se  rendre 
compte  que  saint  Thonuis,  dès  le  début  du  traité,  nous  jette  en 
plein  dogme  et  nous  plonge  en  ses  plus  intimes  profondeurs;  ce 
dont  le  P.  Janssens,  à  très  bon  droit,  fait  ici  un  grand  mérite  au 
saint  Docteur.  —  Le  premier  des  cinq  articles  annoncés  traite  de 
la  procession  en  Dieu,  d'une  façon  générale  et  indéterminée;  les 
quatre  autres,  des  processions  divines  en  particulier  et  dans  le 
détail.  —  Au  sujet  de  la  procession  en  Dieu,  considérée  d'une 
façon  générale  et  indéterminée,  saint  Thomas  se  pose  cette  sim- 
ple question  :  peut-il  y  avoir  en  Dieu  une  procession  quelconque? 
Et  c'est  à  la  résoudre  que  va  être  consacré  l'article  suivant. 


!\  somme  ïhéologiquë. 

Article  Premier. 
S'il  y  a  procession  en  Dieu 


Comme  le  remarque  Cajélan  dans  son  commentaire  sur  cet 
article,  c'est  au  sens  le  plus  formel  et  le  plus  strict  que  nous 
(levons  prendre  les  termes  par  les(|uels  saint  Thomas  énonce  le 
problème  ou  la  question  ([u'il  s'a^il  de  résoudre.  Il  s'agit  de  savoir 
si  en  toute  vérité  et  en  toute  réalité  nous  devons  affirmer  qu'il  y 
a  au  plus  intime  de  Dieu,  en  Dieu  Lui-même,  quelque  procession 
d'origine.  —  Le  mol  procession  est  la  traduction  littérale  du  mot 
latin  correspondant,  tiré  lui-même  du  verbe  procedere :  et  ce 
verbe  procedere  est  composé  de  deux  mots  :  pro,  qui  veut  dire 
devant  ;  et  cedere,  qui  veut  dire  marcher  ou  aller.  Maicher  ou 
aller  devant,  tel  est  donc  le  sens  du  mot  procéder;  et,  par  suite, 
le  mot  procession  signifie  le  fait  ou  l'acte  même  de  marcher  ou 
d'aller  devant.  Par  extension,  on  a  appliqué  ce  mot  au  fait  de 
sortir  d'un  lieu  ou  sortir  d'une  chose.  On  dirait,  dans  ce  sens-là, 
d'un  homme  qui  sort  d'une  maison,  qu'il  en  procède  (bien  que 
ce  sens-là  ne  soit  {»as  usil('  dans  notre  langue);  on  le  dira  aussi, 
et  couramment,  d'un  boulon  qui  sort  de  sa  lige,  ou  du  fruit  qui 
sort  de  l'arbre.  Et  dans  ce  sens,  le  mot  procession  a  pour  cor- 
respondant, en  français,  le  mot  émanation.  L'un  et  l'autre  dési- 
g^nent  ici  l'origine.  Procéder  d'une  chose  on  d'un  être,  c'est  tirer 
so]i  origine  de  cet  être  ou  de  celle  chose.  Ces  diverses  acceptions 
précisées,  il  va  être  facile  de  saisir  tout  le  sens  et  toute  la  porlée 
des  objections  que  se  pose  saint  Thomas.  Elles  sont  au  nombre 
de  trois  et  tendent  à  prouver  qu'il  ne  peut  y  avoir  en  Dieu  aucune 
procession. 

La  première  argue  de  ce  que  «  le  mot  procession  signifie  un 
mouvement  au  dehors  »  ;  procétler,  nous  l'avons  dit,  c'est  sortir 
d'un  lieu  ou  d'une  chose.  «  Or,  en  Dieu,  il  n'y  a  ni  mouvement 
ni  dehoi-s.  Il  n'y  a  donc  pas,  en  Lui,  de  procession  ».  —  La 
seconde  objeclion  observe  (jue  partout  où  il  y  a  procession,  «  ce 
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qui  procède  est  divers  de  ce  d'où  il  procède  »  ;  il  y  a  diversité 
entre  l'homme  et  la  maison  d'où  il  sort,  entre  le  bouton  et  sa 
tig-e,  entre  l'arbre  et  le  fruit.  «  Or,  en  Dieu,  il  n'y  a  aucune  di- 
versité, mais,  au  contiaire,  la  simplicité  la  plus  absolue.  Il 
s'ensuit  qu'en  Dieu  il  n'y  a  aucune  procession».  —  La  troisième 
objection  ne  voit  pas  comment  «.  le  fait  de  procéder  d'un  autre  » 
pourrait  se  concilier  «  avec  la  raison  de  premier  principe  »  ;  il 
semble  bien  plutôt  que  les  deux  «  ré[)u^nent  ensemble  ».  «  Or, 
Dieu  est  le  premier  Principe  »,  au  sens  le  plus  absolu,  «  ainsi 
que  nous  l'avons  montré  »,  dans  le  traité  de  la  nature  divine, 
q.  2,  art.  3.  «  Donc  en  Dieu  il  n'y  a  pas  place  pour  cpielque  pro- 
cession que  ce  puisse  être  ». 

L'argument  spd  contra  se  contente  (rapj)orter  la  parole  de 
Notre-Seig-neur  en  saint  Jean,  chap.  viii,  v.  [\2  :  Moi  Je  sais 
sorti  (dans  la  Vulgale  :  j'ai  j)rocédé)  de  Dieu. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas,  dès  le  début,  eu  appelle 
à  l'autorité  de  l'Écriture.  Ici,  nous  touchons  à  des  questions  où 
nous  ne  devons  employer  aucune  expression  de  nous-mêmes.  Il 
s'agit  de  porter  nos  regards  jusfpie  dans  le  sein  de  Dieu,  pour  y 
entrevoir  le  myslèi-e  de  sa  vie  intime.  Et  parce  que  personne  n'a 
jamais  vu  Dieu,  ainsi  ([ue  nous  en  avertit  saint  Jean,  ch.  i,v.  i8, 
que  nul  n'en  peut  parler,  si  ce  n'est  Dieu  Lui-même,  c'est  à  Lui 
que  nous  devons  emprunter,  dans  leur  acception  originelle,  les 
termes  qui  nous  expriment  des  choses  si  fort  au-dessus  de  notre 
intelligence.  Lors  donc  qu'il  s'agit  du  mot  qui  nous  occupe,  nous 
n'aurions  jamais  pu  le  dire  de  Dieu,  si  Dieu  Lui-même  ne  nous 
l'avait  révélé;  Mais  II  l'a  fait.  «  L'Écriture  sainte,  nous  dit  saint 
Thomas,  quand  elle  parle  des  choses  divines,  use  de  termes  qui 
se  rapportent  à  la  procession  ».  Nous  en  avions  une  preuve  très 
nette  dans  l'argument  sed  contra.  Et  sans  doute,  il  s'agit  là  de 
la  venue  du  Christ  en  ce  monde;  mais  il  n'en  est  pas  moins 
marqué  d'une  fa(;on  expresse  que  le  Christ  est  sorti  de  Dieu.  Le 
même  mot  se  retrouve,  et  dans  un  sens  non  moins  piécis,  en  ce 
passag-e  de  saint  Jean,  où  le  Christ  promet  à  ses  disciples  l'envoi 
du  Paraclet  -.Lorsque  sera  venu  le  Paraclet,  que  Moi  je  vous  en- 
verrai de  mon  Père,  l' Esprit  de  la  vérité.  Celui  qui  procède  du 
Père...  ch.  xv,  v.  26.  Des  mots  équivalents  et  qui  désignent  une 
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procession  clans  le  sens  de  g-énéralion,  dont  nous  aurons  à  parler 
bientôt,  se  retrouvent  très  expressément,  même  dans  les  livres 
de  l'Ancien  Testament.  Il  est  dit,  au  nom  de  la  Sagesse  divine, 
dans  le  livre  de  Y  Ecclésiastique,  ch.  xxiv,  v.  5  :  Je  suis  sortie 
de  la  bouche  du  Très-Haut,  engendrée  la  première,  avant  toute 
créature.  Dans  le  psaume  deuxième,  v.  7,  nous  lisons  :  Le  Sei- 
gneur m'a  dit  :  Tu  es  mon  Fils;  Je  t'ai  engendré  aujourd'hui. 
La  Sagesse  divine  dit  encore  au  livre  des  Proverbes,  ch.  vin, 
V.  24,  26  :  //  n'g  avait  point  d'abîmes,  cjuand  je  fus  formée; 
avant  les  collines,  fêtais  enfantée.  Dans  le  livre  d'Isaïe, 
ch.  Lxvi,  V.  9,  nous  lisons  ces  splendides  paroles  :  Est-ce  que 
moi  qui  donne  aux  autres  d'enfanter,  je  n'enfanterai  pas  moi- 
même'?  dit  le  Seigneur.  Et  moi  qui  accorde  aux  autres  d'en- 
gendre'r,  serai-je  donc  stérile'?  dit  le  Seigneur  ton  Dieu\  «  Il 
est  vrai,  remarque  saint  Thomas  dans  la  Somme  contre  les  Gen- 
tils, liv.  IV,  ch.  II,  que  ce  texte  paraît  devoir  s'entendre  de  la 
multiplication  des  enfants  d'Israël  après  la  captivité.  Mais  cela  ne 
nuit  en  rien  à  la  conclusion  que  nous  en  lirons.  Quelle  que  soit 
l'application  de  cette  parole,  la  raison  qu'elle  contient  et  qui  est 
donnée  par  Dieu  même  n'en  garde  pas  moins  toute  sa  force  et 
toute  sa  valeur;  c'est  à  savoir  :  que  si  Dieu  donne  aux  autres 
d'enfanter,  Lui-même  ne  saurait  être  stérile;  ni  il  ne  conviendrait 
que  Celui  qui  donne  aux  autres  d'engendrer  en  toute  vérité,  n'en- 
gendrât lui-même  que  d'une  façon  métaphorique,  attendu  que  tout 
ce  qui  est  dans  un  effet  doit  être  bien  plus  excellemment  dans  la 
cause».  Aussi  bien  voyons-nous,  dans  le  Nouveau  Testament,  les 
témoignages  les  plus  formels,  et  qui  sont  innombrables,  d'une 
véritable  filiation  divine  reconnue  dans  le  Christ  :  Nous  avons  vu 
sa  gloire,  dit  saint  Jean,  ch.  i,  v.  i4,  gloire  qui  est  celle  du  Fils 
unique  venant  du  Père  ;  et  un  peu  après,  v.  18  :  Le  Fils  unique. 
Celui  qui  est  dans  le  sein  du  Père,  Celui-là  en  a  parlé.  De 
même  en  saint  Paul,  dans  l'Epître  aux  Hébreux,  ch.  i,  v.  6  : 


I.  Plusieurs  des  hébraïsants  modernes  veulent  traduire  différemment  ce 
texte  d'Isaïe  :  Oiwrirais-je  le  sein,  et  ne  ferais-je  pas  enfanter  ?  dit  lalweh  ; 
ferais- je  enfanter  et  empêcherais- je  de  naître  ?  dit  ton  Dieu.  Mais  la  traduc- 
tion de  la  Vulgate  n'est  ni  moins  conforme  au  texte  hébreu,  ni  moins  en  har- 
monie avec  le  contexte.  (Cf.  Ivnabenbauer,  Isaïe.) 
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Lorsqu'il  introduit  de  nouveau  dans  le  monde  le  Premier-né, 
Il  dit  :  Que  tous  les  anges  de  Dieu  Vadorent.  On  lisait  déjà  au 
début  de  cette  même  Epître,  v.  i  :  Après  avoir,  à  plusieurs  re- 
prises  et  en  diverses  manières,  parlé  autrefois  à  nos  Pères  par 
les  Prophètes,  Dieu,  dans  ces  derniers  temps,  nous  a  parlé  par 
le  Fils.  Le  Christ  ne  dit-II  pas  Lui-même  dans  rEvanv;ile  :  Per- 
sonne  ne  connaît  le  Fils,  si  ce  n'est  le  Père:  ni  le  Père,  personne 
ne  le  connaît,  si  ce  n'est  le  Fils  et  celui  à  qui  le  Fils  aura  voulu 
le  révéler  (saint  Mattliieu,  cli.  xi,  v.  27).  Nous  lisons  aussi  en 
saint  Jean,  ch.  m,  v.  35  :  Le  Père  aime  le  Fils  et  II  a  tout  remis 
en  ses  mains:  et  encore,  ch.  v,  v.  21  :  De  même  que  le  Père  res- 
suscite les  morts  et  leur  donne  la  vie,  de  même  aussi  le  Fils 
donne  la  vie  à  ceux  qiill  veut.  Saint  Marc  commence  son  Evan- 
gile par  ces  mots:  Commencement  de  l'Evangile  de  Jésus-Christ, 
Fils  de  Dieu.  Saint  Paul,  au  début  de  sOn  Epître  aux  Romains, 
ch.  I,  v.  1-3,  déclare  qu'il  a  été  mis  à  part  pour  annoncer 
l'Evangile  de  Dieu,  Evangile  que  Dieu  avait  promis  aupara- 
vant par  ses  prophètes  dans  les  saintes  Ecritures  touchant  son 
Fils.  Et  ce  dernier  mot  nous  prouve  que  tous  nos  saints  Livres, 
l'Ancien  comme  le  Nouveau  Testament,  sont  pleins  de  la  pensée 
du  Fils  de  Dieu. 

C'est  donc  une  infinité  de  témoigi-nag-es  divins,  et  les  témoi- 
gnai^es  les  plus  formels,  qui  établissent  pour  nous  qu'il  y  a  une 
certaine  procession  en  Dieu.  Aucun  doute  n'est  possible  là-des- 
sus. Mais  où  la  difficulté,  même  pour  ceux  qui  re(;oivenl  le  témoi- 
gnage divin  des  Ecritures,  commence,  c'est  quand  il  s'agit  de 
déterminer  le  sens  de  cette  procession.  «  Elle  a  été  entendue  en 
divers  sens  par  divers  esprits  »,  nous  déclare  saint  Thomas.  Et 
le  saint  Docteur  passe  rapidement  en  revue  ces  diverses  acceptions. 

«  Les  uns,  nous  dit-il,  ont  voulu  entendre  cette  procession 
dans  le  sens  où  un  effet  sort  de  sa  cause.  Tel  fut  le  sentiment 
d'Arius.  Arius,  en  effet,  disait  que  le  Fils  procédait  du  Père, 
comme  étant  sa  première  créature,  et  que  l'Esprit-Saint  procé- 
dait du  Père  et  du  Fils,  comme  étant  la  créature  de  l'un  et  de 
l'autre  ».  En  ces  deux  mots,  saint  Thomas  précise  admirablement 
la  doctrine  de  l'hérésiarque  alexandrin.  Il  explique  la  cause  de 
cette  doctrine,   quand  il    nous  dit,    dans    la  Somme  contre  les 
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Gentils,  liv,  IV,  chap.  vi,  que  si  Arius  en  était  venu  à  ce  senti- 
ment, «  c'est  qu'il  ne  pouvait  pas  comprendre  et  qu'il  ne  voulait 
pas  admettre  que  deux  personnes  distinctes  eussent  une  même 
nature  ou  essence  ».  Dès  lors,  et  c'est  la  conséquence  qui  décou- 
lait de  sa  doctrine,  ainsi  que  le  note  saint  Thomas,  «  pour 
Arius,  ni  le  Fils  ni  l'Esprit-Saint  n'étaient  véritablement  Dieu  ». 
—  Mais  en  cela  même  son  sentiment  était  convaincu  d'erreur. 
C'est  qu'en  effet  une  telle  conséquence  «  est  directement  contraire 
à  ce  que  nous  lisons  dans  l'Ecriture  sainte,  soit  au  sujet  du  Fils, 
soit  au  sujet  de  l'Esprit-Saint  ».  Nous  n'avons  ici,  apportés  par 
saint  Thomas,  pour  prouver  que  le  Fils  et  l'Espril-Saint  sont 
véritablement  Dieu,  que  deux  textes.  Mais  ces  deux  textes  sont 
admirablement  choisis.  Le  premier  est  emprunté  à  la  première 
Epitre  de  saint  Jean,  chap.  v,  v.  20  :  Nous  savons,  dit  saint  Jean, 
que  le  h'ils  de  Dieu  est  venu  :  et  II  nous  a  donné  f  intelligence, 
pour  que  nous  connaissions  le  vrai  [Dieu],  et  que  nous  soyons 
dans  le  vrai  [Dieu],  en  son  Fils  Jésus-Christ  :  Celui-ci  est  le 
vrai  Dieu  et  la  vie  éternelle.  Nous  venons  de  traduire  d'après  le 
grec.  Pour  nous,  le  texte  ^rec  ne  laisse  aucun  doute.  La  phrase  : 
Celui-ci  est  le  vrai  Dieu,  s'applique  immédiatement  à  Jésus- 
Christ  Fils  de  Dieu.  C'est,  en  effet,  parce  que  Jésus-Christ,  Fils 
de  Dieu,  est  le  vrai  Dieu,  qu'en  étant  en  Lui.  nous  sommes  dans 
le  vrai  Dieu.  L'argumentation  de  saint  Jean  exige  qu'on  entende 
ainsi  cette  phrase.  C'est  ainsi  que  du  reste  l'a  entendue  saint  Tho- 
mas. Et  on  le  voit,  le  texte  est  péremploire.  On  n'en  pouvait 
choisir  ni  de  plus  approprié  ni  de  plus  décisif.  —  Le  texte 
apporté  en  faveur  de  l'Esprit-Saint  est  tiré  de  la  première  Epître 
aux  Corinthiens,  ch.  vi,  v.  19  :  Ne savez-vous pas,  déclare  saint 
Paul,  que  votre  corps  est  le  temple  de  i Esprit-Saint  qui  habite 
en  vous  ?  Et  précisément,  «  d'avoir  un  temple,  observe  saint 
Thomas,  c'est  le  propre  de  Dieu  seul  »;  il  n'y  a  que  Dieu  qui 
ait  droit  au  culte  de  latrie,  pour  lequel  on  a  coutume,  parmi  les 
hommes,  d'élever  des  temples.  Il  s'ensuit,  de  toute  nécessité,  que 
l'Esprit-Saint,  puisqu'il  a  ces  temples  vivants  qui  sont  nos  corps, 
est  Dieu,  au  sens  le  plus  véritable  et  le  plus  parfait.  Le  P.  Jans- 
sens  observe  que  ce  texte  est  cité  par  tous  les  auteurs,  comme 
un  argument   irréfragable  :   ab  omnibus  scriptoribus  tanquam 
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validissimus  adducÀ  solet.  Nous  pourrions  donc  nous  contenter 
de  ces  deux  textes,  comme  le  fait  ici  saint  Tiiomas,  et  il  demeu- 
rerait établi  par  le  témoig-nage  des  Ecritures,  que  le  Fils  et  l'Es- 
prit-Saintne  sont  pas  quelque  chose  de  créé  et  d'extérieur  à  Dieu, 
comme  le  voulait  Arius,.  mais  sont  Dieu  même.  Cependant,  en 
raison  de  la  g-ravité  de  la  question,  nous  ajouterons  un  surcroît 
de  preuves;  nous  citerons  d'autres  textes  de  l'Ecriture  qui  témoi- 
gnent de  la  même  vérité,  et  nous  répondrons  aux  objections  qu'on 
voudrait  tirer  de  certains  autres  textes  mal  compris.  D'ailleurs, 
même  en  faisant  cela,  nous  resterons  avec  notre  saint  Docteur, 
et  c'est  à  lui  que  nous  allons  demander  le  surcroît  de  preuves 
dont  nous  parlons.  Il  nous  l'a  donné  dans  les  premiers  cliaj)itres 
du  IV«  livre  de  la  Somme  contre  les  Gentils. 

Un  texte  fameux  entre  tous,  pour  établir  qne  le  Fils  est  Dieu, 
c'est  celui  qui  ouvre  l'évangile  de  saint  Jean  :  .1//  commencement 
était  le  Verbe:  et  le  Verbe  était  Dieu  '.  Or,  nul  doute  qu'il  ne 


I.  Une  Revue,  se  disant  catholique,  a  osé  citer  ce  texte  en  écrivant  le  mot 
Dieu  avec  un  petit  cl,  j)0ur  marquer  que  «  dans  l'école  qui  mit  à  profil  la  théo- 
rie du  Logos  (on  veut,  â  tout  prix,  parmi  ces  nouveaux  criticjues,  que  la  doc- 
trine du  Verbe,  même  en  saint  Jean,  dépende  dePhilon  le  Juif",  plutôt  que  de 
l'Esprit-Saint)  la  divinisation  de  Jésus  garda  un  sens  relatif  et  restreint  )>. 
Après  av'oir  cité  ([uehpies  textes  de  Pères  où  l'on  veut  voir  que  «  le  Verbe  est 
un  diminutif,  une  réduction  du  Père  »,  l'auteur  de  l'article  ajoute  :  «  L^e  même 
spectacle  se  présente  à  nous  jusqu'à  la  tin  du  m"  siècle.  Partout  où  la  doctrine 
du  Logos  est  appliquée  à  Jésus,  la  divinité  lui  est  en  même  temps  attribuée  dans 
un  même  sens  restreint  et  incomplet.  Le  Logos-Jésus  est  dieu,  mais  dieu  en 
second,  inférieur  et  subordonné  à  l'Etre  suprême,  et,  par  conséquent,  bien  dis- 
tinct de  lui.  Sa  divinité  n'arrive  jamais  à  la  hauteur  métaphysique  que  nous  la 
verrons  atteindre  dans  un  autre  milieu  »  {Revue  d'histoire  et  de  littérature 
religieuses,  la  Trinité  dans  les  trois  premiers  siècles,  par  Antoine  Dupin, 
1906,'  p.  354).  Nous  nous  contenterons  de  ra|)procher  des  affirmations  qu'on 
vient  de  lire,  ce  simple  verset  de  l'Evangile  selon  saint  Jean,  chaj).  v,  (v.  18)  : 
'<  A  cause  de  cela  même,  les  Juifs  n'en  cherchaient  (jue  davantage  à  tuer  Jésus, 
parce  que  non  seulement  II  rompait  le  sabbat,  mais  encore  //  disait  Dieu  son 
propre  Père,  se  faisant  lui-même  égal  a  dieu  ».  Et  voilà  comment  «  partout 
ou  la  doctrine  du  Logos  est  appliquée  à  Jésus,  la  divinité  lui  est  en  même 
temps  attribuée  dans  un  sens  restreint  et  incomplet  »;  voilà  comment,  «  jus- 
qu'à la  fin  du  iiiR  siècle  (saint  Jean  écrivait  son  Evangile  vers  l'an  100),  le 
Logos-Jésus  est  dieu,  mais  dieu  en  second,  inférieur  et  subordonné  à  l'Etre 
suprême  0!  Qu'on  juge,  par  cet  exemple  où  l'inconscience  va  jusqu'au  blas- 
phème, de  la  sûreté  et  des  bienfaits  de  la  nouvelle  critique  dans  l'étude  des 
documents  de  la  foi.  [Cf.,  sur  les  hardiesses  de  M.  Antoine  Dupin,  la  Revue 
Thomiste,  janvier-février  1907.] 
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s'agisse  là  du  Fils,  ainsi  que  le  remarque  saint  Thomas  (Somme 
contre  les  Gentils,  liv.  IV,  ch.  m),  puisque  nous  lisons,  quelques 
versets  plus  loin  (v.  i4)  :  Et  le  Verbe  s'est  fait  c/iair  :  et  11  a 
dressé  sa  tente  parmi  nous;  et  nous  avons  vu  sa  gloire,  gloire 
qui  est  celle  du  Fils  unique  venant  du  Père. 

Arius  et  ses  partisans  essayaient  de  dénaturer  ces  textes.  Ils 
refusaient  d'y  voir,  pour  le  Fils,  la  preuve  de  sa  divinité  au  sens 
formel  et  absolu  de  ce  mot.  Ils  citaient  d'autres  textes  de  l'Ecri- 
ture où  les  mots  «  Fils  de  Dieu  »  et  «  Dieu  »  sont  attribués  à 
ces  créatures  sublimes  que  nous  appelons  les  an^es  :  Où  étais-tu, 
est-il  dit  au  livre  de  Job  (chap.  xxxviii,  v.  4-7)?  quand  les  astres 
du  matin  chantaient  en  chœur  et  que  tous  les  fils  de  Dieu  pous- 
saient des  cris  d allégresse?  Et  dans  le  psaume  lxxxi,  v.  i,  nous 
lisons  ces  mots  :  Dieu  se  tient  dans  r assemblée  des  dieux.  D'où 
les  ariens  concluaient  que  si  le  Christ  est  appelé  «  Fils  de  Dieu  » 
et  ((  Dieu  »,  ces  termes  doivent  s'entendre,  non  d'une  identité  de 
nature,  mais  d'une  participation  plus  excellente  ou  d'une  subli- 
mité plus  haute,  sans  pourtant  sortir  de  l'ordre  créé. 

Cette  interprétation  est  inadmissible,  dit  saint  Thomas 
(Somme  contre  les  Gentils,  liv.  IV,  chap.  vu).  «  Il  est  vrai  que 
l'Ecriture  appelle  du  nom  de  «  fils  de  Dieu  »  et  le  Christ  et  les 
anges;  mais  ce  n'est  pas  dans  le  même  sens.  Aussi  bien^  l'apô- 
tre saint  Paul,  dans  son  Epître  aux  Hébreux,  chap.  i  (v.  5), 
a-t-il  pu  poser  cette  question  :  Auquel  des  anges  Dieu  a-t-Il 
jamais  dit  :  Tu  es  mon  Fils;  aujourd'hui  je  t'ai  engendré; 
parole  qu'il  affirme  avoir  été  dite  au  Christ.  Or,  dans  la  pensée 
des  ariens,  ce  serait  dans  un  même  sens,  que  les  anges  et  le 
Christ  seraient  dits  fils  de  Dieu.  Au  Christ  et  aux  anges,  la  filia- 
tion conviendrait  en  raison  d'une  certaine  sublimité  de  nature.  Et 
il  ne  suffit  pas  de  dire  que  le  Christ  serait  d'une  nature  plus 
excellente  »,  pour  que  le  terme  change  d'acception,  ainsi  que  le 
requiert  expressément  le  passage  cité  de  saint  Paul  ;  «  car, 
même  parmi  les  anges,  il  y  a  diversité  de  nature,  et  cependant, 
la  même  filiation  est  attribuée  à  tous.  Il  est  donc  manifeste  que 
la  filiation  divine  attribuée  au  Christ  ne  doit  pas  s'entendre  au 
sens  des  ariens.  —  Pareillement,  si  c'était  en  raison  d'une  pro- 
priété de  l'ordre  créé,  que  le  Christ  est  appelé  fils  de  Dieu,  comme 
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cette  raison  se  retrouve  en  plusieurs,  c'est-à-dire  en  tous  les 
anges  et  tous  les  saints,  il  s'ensuit  que  le  Christ  ne  pourrait  pas 
être  appelé  du  nom  de  Fils  unique,  bien  que,  en  raison  d'une 
nature  créée  plus  parfaite,  on  pût  l'appeler  Premier-né .  Or, 
c'est  bien  du  nom  de  Fils  unique  qu'il  est  appelé  dans  rÉcrilure, 
au  texte  déjà  cité  de  saint  Jean  :  Nous  avons  vu  sa  gloire,  gloire 
qui  est  celle  du  Fils  unique,  venant  du  Père.  Ce  n'est  donc  pas 
en  raison  d'un  quelque  chose  de  créé  que  le  Christ  est  appelé 
Fils  de  Dieu.  —  De  même,  la  filiation,  au  sens  propre  et  vrai  de 
ce  mot,  ne  se  trouve  que  dans  la  génération  des  êtres  qui  vivent, 
parmi  lesquels  ce  qui  est  eng-endré  procède  de  la  substance 
même  de  celui  qui  engendre.  Partout  ailleurs,  le  mot  Jils  ne  se 
dit  que  par  mode  de  métaphore,  comme  par  exemple  nous  appe- 
lons du  nom  de  fils,  iu>s  disciples^  ou  ceux  dont  nous  prenons 
un  soin  particulier.  Si  donc  le  Christ  n'était  appelé  y/Av  qu'en 
raison  d'une  nature  créée,  comme  ce  que  Dieu  crée  ne  procède 
pas  de  sa  substance,  il  s'ensuit  qu'on  ne  pourrait  pas,  au  sens 
strict,  appeler  le  Christ  du  nom  de  Fils,  Or  le  texte  »  déjà  cité 
«  de  saint  Jean  dans  sa  première  Epître,  cliap.  v  (v.  20),  est  for- 
mel», si  ou  le  lit  comme  l'a  lu  la  Vulgale.  «  Il  y  est  marqué  que 
nous  devons  être  »,  pai-  rapport  à  Dieu,  «  en  son  vrai  Fils, 
Jésus-Christ.  Si  donc  le  Christ  est  appelé  Fils  de  Dieu,  ce  n'est 
pas  en  raison  d'une  nature  créée,  pour  excellente  qu'on  la  sup- 
pose, c'est  parce  qu'il  a  été  engendré  de  la  substance  même  de 
Dieu.  —  Il  y  a  encore  que  si  le  Christ  était  appelé  Dieu  en  raison 
d'une  nature  créée,  Il  ne  pourrait  pas  être  appelé  vrai  Dieu;  car 
rien  de  créé  ne  peut  être  appelé  dieu  qu'en  raison  d'une  certaine 
ressemblance  avec  Dieu  »  et  par  mode  de  métaphore.  Or  le  texte 
même  que  nous  citions  tout  à  l'heure  de  saint  Jean  et  qui  est 
celui  reproduit  dans  la  Somme  théologique,  «  affirme  expressé- 
ment que  Jésus-Christ  est  le  vrai  Dieu  et  la  vie  éternelle.  Ce 
n'est  donc  pas  en  raison  de  quehjue  chose  de  créé  que  le  Christ 
est  appelé  Fils  de  Dieu  », 

Oui,  assurément,  le  Christ  ou  le  Fils  de  Dieu  dont  il  est  parlé 
dans  les  saintes  Écritures  est  véritablement  Dieu,  au  sens  strict 
et  le  plus  formel  de  ce  mot.  —  «  Nous  lisons  dans  l'Epître  aux 
Romains,  ch.  ix  (v.  5)  :  ...  les  patriarches,  de  qui  est   issu  le 
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Christ  sp/on  la  chair,  lequel  est  (lu-dessus  de  toutes  choses. 
Dieu,  béni  éternellement;  et  dans  l'EpîIre  à  Tite,  ch.  ii  (v.  i3)  : 
Nous  attendons  la  bienheureuse  espérance  et  l'apparition  glo- 
rieuse de  notre  grand  Dieu  et  sauveur  Jésus-Christ.  — 
D'ailleurs',  si  le  Christ  est  Fils,  au  sens  vrai,  il  s'ensuit  nécessai- 
rement qu'il  est  véritablement  Dieu.  On  ne  peut  véritablement 
appeler  fils  que  celui  qui  est  en^-endré  d'un  autre,  au  point 
d'avoir  la  même  nature  spécifique  :  tout  fils  d'un  homme  doit 
être  nécessairement  homme.  Donc,  le  Christ,  s'il  est  »,  comme 
nous  l'avons  établi,  «  véritablement  Fils  de  Dieu,  doit  être  néces- 
sairement Dicu  ;  Il  ne  peut  pas  être  quelque  chose  de  créé  ».  — 
Ajoutez  qu'aucune  créature  ne  peut  recevoir  la  plénitude  de  la 
divine  bonté  dans  sa  totalité;  car  les  perfections  de  Dieu  ne  sont 
que  participées  dans  les  créatures.  Puis  doue  qu'au  témoignag-e 
de  saint  Paul  (Epître  aux  Colossiens,  ch.  ii,  v.  9),  dans  le  Christ 
habite  réellement  toute  la  plénitude  de  la  Divinité,  il  s'ensuit 
que  le  Christ  n'est  pas  une  créature.  —  De  même,  nous  savons 
que  si  l'intelligence  angélique  l'emporte,  comme  perfection  de 
connaissance,  sur  l'intellig-ence  humaine,  elle  reste  en  deçà  de 
l'intelligence  divine.  Or,  l'intelligence  du  Christ  est  de  tous  points 
égale  à  rintelligence  divine.  Saint  Paul  dit,  en  efl'et,  qu'e/i  Lui 
sont  cachés  tous  les  trésors  de  la  sagesse  et  de  la  science  (Ep. 
aux  Col.,  ch.  II,  V.  3).  «  Donc,  Il  n'est  pas  une  créature  »,  mais 
Dieu  même.  Le  texte  de  saint  Paul  désigne,  dans  son  sens  obvie, 
le  «  myst«M"e  du  Christ  »,  plutôt  que  le  Christ  Lui-même.  En 
vérité  cependant,  l'interprétation  de  saint  Thomas  est  très  juste; 
car  dans  le  «  mystère  du  Christ  »  sont  cachés  tous  les  trésors 
de  la  science  et  de  la  sagesse,  parce  que  ce  mystère  contient  un 
Dieu  qui  se  donne  pour  nous. 

D'autres  textes  prouvent  encore  la  même  vérité.  «  Nous 
savons  »,  par  le  traité  de  Dieu,  «  que  tout  ce  que  Dieu  a  en 
Lui-même  est  son  essence  (cf.  q.  3,  art.  4)-  Ov,  tout  ce  que  le 
Père  a  est  au  Plis  ;  le  Fils  Lui-même  nous  le  déclare,  en  saint 
Jean  (ch.  xvi,  v.  i5)  :  Tout  ce  que  le  Père  a  est  à  moi;  et, 
s'adressant  au  Père,  Il  lui  dit  (ch.  xvii,  v.  10)  :  Tout  ce  qui  est 
à  moi  est  à  vous,  et  tout  ce  qui  est  éi  vous  est  à  moi.  Il  s'ensuit 
que  le  Père  et  le  Fils  ont  une  même  essence  et  une  même  nature. 
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Le  Fils  n'est  donc  pas  quelque  chose  de  créé.  —  L'apôlre  saint 
Paul  (dans  son  Epître  au.r  Philippiens.  cli.  ii,  v.  G,  7)  dit  que 
le  Fils,  avant  de  s'anéantir  en  prenant  la  forme  d'an  esclave, 
était  en  la  forme  de  Dieu.  Or,  par  la  forme  de  Dieu  on  ne  peut 
entendre  que  la  nature  divine,  comme  par  la  forme  d'esclave  on 
ne  peut  entendre  que  la  nature  humaine.  Il  s'ensuit  que  le  Fils 
subsiste  dans  la  nature  divine.  Il  n'est  donc  pas  une  créature.  — 
D'ailleurs,  rien  de  créé  ue  saurait  être  égal  à  Dieu.  Or,  le  Fils 
est  ég^al  au  Père.  Il  est  dit,  en  effet  (en  saint  Jean,  cli.  v,  v.  18), 
que  les  Juifs  cherchaient  à  tuer  Jésus,  parce  que  non  seulement 
Il  rompait  le  sabbat,  mais  encore  II  disait  Dieu  son  propre 
Pê/'e,  se  faisant  Lui-même  égal  à  Dieu.  Voilà  donc  le  récit 
évang^élique  dont  le  témoignage  formel  est  que  le  Christ  se  disait 
Fils  de  Dieu  et  égal  â  Dieu,  et  que  c'était  là  le  motif  pour  lequel 
les  Juifs  le  persécutaient  ;  or,  il  ne  saurait  faire  doute,  pour  un 
chrétien,  que  ce  que  le  Christ  disait  de  Lui-même  ne  soit  vrai, 
l'Apôtre  déclarant  de  scni  côté  (dans  l'Epître  aux  Philippiens, 
ch.  II,  V.  6)  que  ce  n'était  pas  une  usurpation,  pour  le  Christ, 
de  se  dire  l'égal  de  Dieu'.  Il  s'ensuit  que  le  Fils  est  égal  au 
Père.  Il  n'est  donc  pas  une  créature.  —  Il  est  dit  aussi  qu'il  n'y 
a  aucune  similitude  entre  Dieu  et  (juel([ue  créature  que  ce  soit, 
y  compris  les  anges  appelés  fils  de  Dieu  :  Qui  donc,  interroge 
le  psahniste  (ps.  lxxxviii,  v.  7),  est  semblable  à  Dieu  parmi 
les  fils  de  Di'eu'?  et  ailleurs  (ps.  lxxxii,  v.  2),  d'après  la  Vulgate  : 
O  Dieu,  qui  sera  semblable  à  toi?  ce  (pi'il  faut  entendre  de  la 
similitude  parfaite,  ainsi  qu'il  ressoit  du  traité  de  Dieu  (q.  l\, 
art.  3).  «  Or,  le  Christ  a  montré  la  similitude  paifaite  (pi'll  avait 
à  son  Père,  même  dans  sa  vie.  Il  est  écrit,  en  effet  (en  saint 
Jean,  ch.  v,  v.  26)  :  De  même  que  le  Père  a  la  vie  en  Lui-même, 
de  même  II  a  donné  aussi  au  Fils  d'avoi/-  la  vie  en  Lui-même, 
Il  est  donc  impossible  de  compter  le  Ghiisl  parmi  les  fils  de  Dieu 
qui  sont  des  êtres  créés  ». 

Voici  encore  d'autres    témoignages    qui    ne    sont   pas  moins 

1.  On  |toul  cnlc'iidre  jiiiisi  que  le  l'ail  ici  saiul  Thomas  ce  texte  de  saint  l'aul. 
Il  peul  signilier  aussi  (jue  /e  CJti-isl  ii\i  pus  esliiné  comme  nue  rhose  à  relenir 
jaloaseineni  le  Jtiit  d'èlre  Ivaitè  à  Véijal  de  Dieu.  Dans  un  cas  comme  dans 
l'autre,  cette  égalité  est  reconnue  comme  une  chose  appartenant  au  Christ. 


l4  SOMME    THÉOLOGIQUE. 

expressifs.  Il  est  certain  qu'  «  aucune  substance  créée  ne  peut  re- 
présenter la  substance  divine  ;  quelle  que  soit,  en  effet,  la  per- 
fection de  la  créature,  elle  demeure  toujours  au  dessous  de  ce 
qu'est  Dieu.  Il  n'est  donc  aucune  créature  qui  puisse  nous  dire 
ou  nous  faire  savoir  de  Dieu  ce  qu'il  est.  Or,  le  Fils  représente 
le  Père.  Saint  Paul  dit,  en  effet  (dans  son  Epître  aux  Colossiens, 
cil.  I,  V.  i5),  qu'il  est  l'image  du  Dieu  invisible;  et,  pour  qu'on 
ne  croie  pas  qu'il  s'agit  là  d'une  imag-e  imparfaite,  ne  représentant 
pas  l'essence  de  Dieu,  en  telle  sorte  qu'on  sache  de  Dieu  ce  qu'il 
est,  auquel  sens  l'homme  est  dit  aussi  l'imag-e  de  Dieu  (première 
Epître  aux  Corinthiens ,  ch.  xi,  v.  7),  l'Apôtre  nous  marque 
que  cette  image  est  parfaite  et  qu'elle  représente  la  substance 
même  de  Dieu  :  //  est,  nous  dit-il  (dans  son  Epître  aux  Hébreux, 
ch.  I,  V.  3),  la  splendeur  de  sa  gloire  et  la  figure  de  sa  subs- 
tance. Le  fils  de  Dieu  n'est  donc  pas  une  créature.  —  D'ailleurs, 
rien  de  ce  qui  appartient  à  un  genre  donné  ne  peut  être  la  cause 
universelle  de  ce  qui  est  compris  dans  ce  genre  ;  c'est  ainsi  que 
la  cause  universelle  des  hommes  ne  peut  pas  être  un  homme,  car 
rien  ne  se  cause  lui-même,  mais  un  ag-ent  supérieur  à  tout  le 
g^enre  humain,  qui  est  »  (dans  la  pensée  des  anciens),  «  le  soleil 
(nous  dirions  aujourd'hui  l'ensemble  des  forces  cosmiques)  et, 
plus  haut  encore.  Dieu.  Or,  le  Fils  est  la  cause  universelle  des 
créatures.  Il  est  dit,  en  effet  (en  saint  Jean,  ch.  i,  v.  3)  :  Tou- 
tes choses  ont  été  faites  par  Lui;  et  (dans  le  livre  des  Proverbes, 
ch.  VIII,  V.  3o)  la  Sagesse  incréée  dit  :  J'étais  avec  Lui  dispO' 
saut  toutes  choses.  De  même,  saint  Paul  dit  (dans  son  Epître  aux 
Colossiens,  ch.  i,  v.  16)  :  En  Lui  toutes  choses  ont  été  créées, 
celles  qui  sont  dans  les  deux  et  celles  qui  sont  sur  la  terre.  Le 
Fils  n'appartient  donc  pas  à  l'ordre  des  créatures.  —  Il  est  cer- 
tain aussi  »  (et  nous  le  montrerons  dans  le  traité  des  ang'es) 
«  que  les  substances  incorporelles  ne  peuvent  être  produites  que 
par  voie  de  création.  D'autre  part  »  (nous  le  verrons  dans  le 
traité  de  la  création)  «  il  est  certain  qu'aucune  substance  créée 
ne  peut  créer;  il  n'y  a  que  Dieu  qui  le  puisse  faire.  Or,  le  Fils 
de  Dieu  est  la  cause  qui  donne  aux  ang'es  leur  être.  Saint  Paul 
dit,  en  effet  (à  l'endroit  précité,  Epître  aux  Colossiens,  ch.  \, 
v.   lOj  :  Soit  les   Trônes,  soit  les  Dominations,  soit  les  Princi^ 
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pauiés,  soit  les  Puissances,  tout  a  été  créé  par  Lui  et  pour  Lui. 
Le  Fils  n'est  donc  pas  Lui-même  une  créature.  —  Notons  encore 
que  l'action  propre  de  chaque  chose  suit  à  sa  nature  ;  et,  par 
conséquent,  l'action  propre  d'une  chose  ne  saurait  convenir  à 
l'être  qui  n'aurait  pas  la  nature  de  cette  chose;  c'est  ainsi  qu'un 
être  qui  n'aurait  pas  la  nature  spécifique  de  l'homme  ne  saurait 
produire  l'action  qui  appartient  en  propre  à  l'homme.  Or,  les 
actions  propres  de  Dieu,  telles  que  la  création,  ainsi  que  nous 
l'avons  déjà  dit,  et  le  fait  de  contenir  ou  de  conserver  toutes  cho- 
ses dans  l'être,  et  aussi  la  rémission  des  péchés,  tout  autant 
d'œuvres  qui  »  (nous  aurons  l'occasion  de  le  montrer  plus  lard) 
«  sont  le  propre  de  Dieu  —  ces  œuvres  appartiennent  au  Fils.  Il 
est  dit  de  Lui,  en  effet  (toujours  au  passas;"e  précité  de  saint 
Paul,  V.  17),  que  toutes  choses  subsistent  en  Lui',  et  (dans  l'Epî- 
tre  aux  Hébreux,  ch.  i,  v.  3)  qu'//  porte  toutes  choses  par  la 
puissance  de  sa  parole,  (ju'/Z  cause  la  rémission  des  péchés. 
C'est  donc  que  le  Fils  de  Dieu  est  d'une  nature  divine  et  non  pas 
d'ordre  créé  ». 

«  Il  est  vrai,  observe  saint  Thomas,  qu'un  arien  pourrait 
essayer  d'échapper  à  ces  textes,  en  disant  que  le  Fils  fait  cela, 
non  pas  à  titre  de  cause  principale,  mais  à  titre  de  cause  instru- 
mentale, dont  le  propre  est  d'ag-ir  en  vertu  de  l'agent  principal  et 
non  par  sa  propre  vertu.  Mais  le  Christ  Lui-même  a  exclu  cette 
interprétation,  quand  II  a  dit  (en  saint  Jean,  ch.  v,  v.  19)  : 
Tout  ce  que  le  Père  fait,  cela,  le  Fils,  aussi,  le  fait  seniblable- 
nient.  De  même  donc  que  le  Père  agit  par  Lui-même  et  par  sa 
propre  vertu,  pareillement  aussi  le  Fils.  Ce  texte,  d'ailleurs, 
nous  prouve  encore  que  c'est  une  même  vertu  et  une  même  puis- 
sance qui  est  dans  le  Père  et  dans  le  Fils.  Non  seulement,  en 
effet,  il  est  dit  que  le  Fils  agit  semblablement  au  Père,  mais 
qu'il  agit  semblablement  et  qu'il  fait  les  mêmes  choses.  Or,  une 
même  chose  ne  peut  être  produite  en  même  temps  par  deux 
agents,  qu'à  titres  différents,  comme  si  une  même  chose  est  pro- 
duite par  l'agent  principal  et  par  son  instrument,  ou  au  même 
titre,  semblablement,  et  alors  il  faut  qu'ils  n'aient  tous  deux 
qu'une  même  vertu  :  vertu  qui,  parfois,  sera  la  résultante  des 
diverses  vertus   subjectées  dans    les    divers  agents,    comme    il 
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arrive  lorsque  plusieurs  hommes  s'unissent  pour  tirer  une  bar- 
que ;  tous,  en  effet,  tirent  sembiablement  et  au  même  titre; 
mais  comme  la  vertu  de  chacun  est  incomplète  et  insuffi- 
sante, il  y  faut  une  vertu  générale,  résultant  de  toutes  les  vertus 
[)arlielles  et  qui  sufffra  à  tirer  la  barque.  Mais  il  est  bien  évident 
que  ceci  ne  peut  èlre  dit  (juand  il  s'agit  du  Père  et  du  Fils,  en 
Dieu;  la  vertu  de  Dieu  le  Père,  en  effel,  n'est  pas  limitée  ou  in- 
complète, elle  est  infinie,  ainsi  que  nous  l'avons  montré  (dans  le 
traité  de  Dieu,  q.  7  et  q.  2.5).  Il  faut  donc  que  ce  soit  la  même 
vertu,  la  même  au  sens  absolu,  qui  est  dans  le  Père  et  dans  le 
Fils.  Et  comme  la  vertu  suit  à  la  nature,  ce  sera  la  même  nature 
ou  la  même  essence,  numériquement  la  même,  qui  est  dans  le 
Père  et  dans  le  Fils;  conclusion  qui  ressort,  d'ailleurs,  de  tout  ce 
que  nous  avons  dit  précédemment,  car  si  au  Fils  appartient  la 
nature  divine,  ainsi  f[ue  nous  l'avons  montré  surabondamment, 
cette  nature  ne  pouvant  être  multiple,  ainsi  qu'il  a  été  démontré 
(Traité  de  Dieu,  q.  11),  il  s'ensuit  nécessairement  qu'elle  est 
numériquement  la  même  pour  le  Père  et  pour  le  Fils  ». 

Une  dernière  preuve  qu'apporte  saint  Thomas,  dans  la  Somme 
contre  les  Gentils,  pour  réfuter  iVrius,  est  tirée  de  notre  béati- 
tude. «  Notre  béatitude  dernière,  observe  saint  Thomas,  ne  peut 
être  qu'en  Dieu,  en  qui  seul,  aussi,  est  notre  espérance,  et  à  qui 
seul  doit  être  rendu  le  culte  de  latrie  »,  selon  que  nous  aurons 
l'occasion  de  le  montrer  plus  tard.  «  Or,  notre  béatitude  est  dans 
le  Fils  de  Dieu.  Il  est  dit,  en  effet  (en  saint  Jean,  ch.  xvii,  v.  3)  : 
C'est  là  la  vie  éternelle  :  qu'ils  vous  connaissent,  VouSj  c'est-à- 
dire  le  Père,  et  Celui  que  vous  avez  envoyé,  Jésus-Christ.  Il  est  dit 
aussi  du  Fils  (<'t  nous  connaissons  ce  texte,  première  Epître  de 
saint  .lean,  ch.  v,  v.  20),  c\u  II  est  le  vi-ai  Dieu  et  la  vie  éternelle. 
Ur,  il  n'est  pas  douteux  que  par  le  mot  de  vie  éternelle,  dans  l'Ecri- 
ture sainte,  c'est  la  béatitude  dernière  (jui  est  désignée.  Isaïe  dit, 
aussi,  du  Fils,  selon  que  saint  Paul  le  rappelle  (dans  son  Epître 
aux  Romains,  ch.  xv,  v.  12):  Il  paraîtra  le  rejeton  de  Jessé, 
Celui  qui  se  lève  pour  régner  sur  les  nations  :  en  Lui,  'les  nations 
mettr-ont  leur  espérance.  Il  est  dit  aussi  (au  ps.  lxxi,  v.  i  i  )  : 
Tous  les  rois  se  prosterneront  devant  Lui  ;  toutes  les  nations  lui 
seront  soumises.  Et  en  saint  Jean  (ch.  v,  v.  28)  :  Que  fous  hono- 
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rent  le  Fils  comme  ils  honorent  le  Père.  De  même,  dans  le 
psaume  xcvi  (v.  -j)  :  Vous  tous,  ses  anges,  adores-Le  ;  parole 
que  saint  Paul  lui-même  apporte  (dans  l'Epître  aux  Hébreux, 
ch.  i,  v.  6)  comme  ayant  été  dite  du  Fils  ». 

«  11  est  donc  manifeste,  conclut  saint  Thomas  après  cette  ma- 
gnifique arg-umentation,  que  le  Fils  de  Dieu  est  véritablement 
Dieu  ». 

Et  sans  doute  Arius  et  ses  disciples  ont  bien  essayé  d'appuyer 
sur  l'autorité  des  Ecritures  leur  erreur.  Mais  les  textes  (juils 
apportent  ne  sauraieni  délruire  la  force  inéluctable  des  textes 
précités  ;  et  ils  s'ex[)liquent  tous  par  ce  fait  que  le  Fils  s'orig-ine 
du  Père  ou  que  depuis  l'Incarnation  certaines  choses  sont  dites 
de  Lui,  qui  ne  sont  pas  dites  du  Père,  en  raison  de  la  nature  hu- 
maine qu'il  s'est  unie  hyposlatiquement,  ainsi  que  nous  aurons 
à  le  montrer  en  détail  quand  nous  verrons  le  traité  du  Verbe  in- 
carné. 

Un  autre  groupe  d'hérétiques,  parmi  lesquels  se  distinguent  Cé- 
rinthe,  Ebion,  Paul  de  Samosate  et  Photin,  ont  essayé  de  porter 
atteinte  à  la  divinité  du  Fils  de  Dieu,  en  supposant  cjue  cette  ap- 
pellation n'était  dite  tic  Celui  à  qui  on  ra[)[)li(pie  dans  l'Ecriture 
que  d'une  fàron  inélaplioiiquc  cl  [xjur  désigner  une  participa- 
tion plus  excellente  des  prérogatives  divines.  Mais  les  textes 
que  nous  avons  cités  pour  prouver,  contre  Arius,  (jue  ra[)pella- 
tion  de  Fils  de  Dieu  a[)pli(piée  au  Christ  dans  l'Ecriture,  se  doit 
prendre  au  sens  propre,  valent  également  contre  cette  héré- 
sie. Et  de  même  i[u»'  ces  textes  ne  peuvent  [)as  s'entendre  d'une 
nature  créée,  j)Our  si  sublime  qu'on  la  suppose,  ainsi  que  le  vou- 
lait Arius,  pareillement  ils  ne  peuvent  pas  s'entendre  d'une  par- 
ticipation par  la  grâce  comme  le  disaient  ces  hérétiques.  —  Nous 
n'ajouterons  qu'un  seul  texte,  cité,  d  ailleurs,  par  saint  Thomas, 
dans  la  Somme  contre  les  Gentils,  liv.  IV,  ch.  iv,  et  qui  va  direc- 
tement à  renverser  l'hérésie  de  Photin.  «  Il  y  a  eu  des  hommes, 
observe  saint  Thomas,  qui  ont  participé  la  grâce  de  Dieu,  et, 
parmi  ceux-là,  Moyse  occupe  une  place  de  choix,  puisqu'il  est  dit 
de  lui  (dans  l'Exode,  ch.  xxxiii,  v.  ii)  que  le  Seigneur  lui  par- 
lait face  à  face  commi'  l' homme  a  coutume  de  parler  à  son  ami. 
Si  donc  Jésus-Christ  n "était  dit  Fils  de  Dieu  qu'en  raison  de  la 
De  lu  Trinité.  'Z 
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grâce  d'adoption,  à  la  manière  des  autres  sainls,  Moyse  serait 
dit  Fils  de  Dieu  au  même  titre  que  le  Christ,  bien  que  le  Christ 
fût  doté  d'une  ^ràce  plus  abondante;  c'est  qu'en  effet,  même 
parmi  les  autres  saints,  Tun  peut  être  rempli  d'une  g-ràce  plus 
g-rande  que  l'autre,  et  cependant,  ils  sont  tous  au  même  titre  ap- 
pelés enfants  de  Dieu.  Or,  il  n'en  est  pas  ainsi.  Ce  n'est  pas  au 
même  litre  que  Moyse  et  le  Christ  sont  dits  fils  de  Dieu.  L'Apô- 
tre, en  effet,  disting-ue  le  Christ,  de  Moyse,  comme  le  fds  se  dis- 
tingue du  serviteur.  Moyse,  dit-il  (dans  son  Epître  aux  Flébreaœ, 
ch.  III,  V.  5,  0),  a  été  fidèle  dans  toute  la  maison  de  Dieu  en 
qualité  de  serviteur,  pour  rendre  témoignage  de  ce  qu'il  avait 
à  dire  :  le  Christ  a  été  fidèle  comme  Fils,  à  la  tête  de  sa  pro- 
pre maison.  Il  est  donc  manifeste  que  le  Christ  n'est  pas  dit  Fils 
de  Dieu  par  la  grâce  d'adoption  et  au  même  titre  que  les  autres 
saints  ».  —  11  est  dit  Fils  de  Dieu  à  un  titre  exceptionnel,  unique, 
transcendant,  ([ui  le  sépare  de  tout  l'ordre  créé  et  l'établit  dans 
la  nature  même  de  Dieu. 

Voilà  pour  le  Fils. 

«  Il  est  ég-alement  facile  d'établir  »,  en  plus  du  témoig-nage 
déjà  cité  dans  l'article  de  la  Somme  théologi(jiie,  «  par  d'autres 
témoignages  évidents  de  la  sainte  Ecriture,  que  le  Saint-Esprit 
est  Dieu  »,  ainsi  que  le  déclare  saint  Thomas  dans  sa  Somme 
contre  les  Gentils,  liv.  IV,  ch'.  xvii.  «  Le  culte  ou  le  service  de 
latrie  n'est  rendu  par  les  saints  qu'au  vrai  Dieu  ;  car  il  est  dit 
(dans  le  Deutéronome,  ch.  vi,  v.  i3)  :  Ta  craindras  le  Seigneur 
ton  Dieu  et  tu  ne  serviras  que  Lui  seul.  Or,  les  saints  se  disent 
les  serviteurs  de  l'Esprit-Saint.  Saint  Paul  dit,  en  effet  (dans  son 
Epître  aux  P/iilippiens,  ch.  m,  v.  3):  Aous  sommes  la  circon- 
cision, nous  qui  servons  l'Esprit  de  Dieu.  Il  est  vrai,  observe 
saint  Thomas,  que  plusieurs  textes  portent  :  Xous  qui  servons 
dans  l'esprit  du  Seigneur.  Mais,  ajoute-t-il,  le  texte  grec  et  les 
plus  anciens  textes  latins  disent:  Nous  qui  servons  l'Esprit  de 
Dieu  ;  et  il  ressort  du  texte  g-rec  qu'il  s'agit  là  du  service  de  latrie 
qui  n'est  dû  qu'à  Dieu  seul.  Il  est  donc  vrai  que  l'Esprit-Saint 
est  le  Dieu  véritable  à  qui  est  dû  le  culte  de  latrie.  —  Pareille- 
ment, de  sanctifier  les  hommes  est  l'œuvre  propre  de  Dieu.  Il  est 
dit,  en  elfet  (au   livré  du  Lévitique,  ch.  xxii,  v.  9)  :   Je  suis  le 
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Seigneur,  Moi  qui  vous  sanctifie.  Or,  l'Esprit-Saint  sanctifie. 
Saint  Paul  ne  dil-il  pas  (clans  sa  première  Epître  aux  Corinthiens, 
ch.  VI,  V.  Il)  :  Vous  avez  été  lavés,,  vous  avez  été  sanctifiés,  vous 
avez  été  justifiés  au  nom  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ  et  par 
l'Esprit  de  notre  Dieu.  11  dit  aussi  (dans  la  deuxième  Epître  aux 
Thessaloniciens,  ch.  ii,  v.  i3j:  Dieu  vous  a  choisis  comme  pré- 
misses de  salut  en  la  sanctification  de  FEsprit  et  en  la  foi  de  la 
vérité.  II  faut  donc  que  le  Saint-Esprit  soit  Dieu.  —  Egalement, 
si  la  vie  naturelle  du  corps  a  l'àme  pour  principe,  la  vie  de  la  jus- 
tice pour  l'àme  vient  de  Dieu  ;  et  c'est  pourquoi  Notre-Seig'neur  dit 
(en  saint  Jean,  ch.  vi,  v.  58)  :  De  même  que  m'a  envoyé  le  Père, 
qui  vit,  et  moi  je  vis  à  cause  du  Père,  ainsi  celui  qui  me  mange, 
celui-là  aussi  vivra  à  cause  de  moi.  Or,  cette  vie  a  l'Esprit-Saint 
pour  principe.  Aussi  bien  est-il  dit  par  Notre-Seig'neur,  peu 
après  (v.  04)  :  C'est  V Esprit  qui  vivijie:  et  saint  Paul  dit  aussi 
(dans  son  E[)îlre  aux  Romains,  ch.  viii,  v.  i3)  :  Si  par  V Esprit 
vous  faites  mourir  les  œuvres  du  corps,  vous  vivrez.  L'Esprit- 
Saint  est  donc  de  nature  divine.  —  De  même,  le  Christ,  pour 
prouver  sa  divinité  aux  .Juifs  qui  ne  pouvaient  supporter  qu'il  se 
dît  l'égal  de  Dieu,  affirme  (ju'll  a  en  Lui  le  pouvoir  de  rendre  la 
vie  :  De  même,  dit-il  (en  saint  Jean,  ch.  v,  v.  21)  que  le  Père 
ressuscite  les  morts  et  leur  donne  la  vie,  de  même  aussi  le  Fils 
donne  la  vie  à  ceu,i'  qu'/l  veut.  Or,  le  pouvoir  de  rendre  la  vie 
appartient  à  l'Esprit-Saint.  Saint  Paul  dit,  en  etfet  (dans  son  Epî- 
tre aux  Ro/nains,  ch.  viii,  v.  11):  Si  l'Esprit  de  Celui  qui  a 
ressuscité  Jésus  d'enii-e  les  morts  habite  en  vous.  Celui  qui  a 
ressuscité  le  (Jhrist  d'ciilre  les  morts  l'endra  aussi  la  vie  à  vos 
corps  mortels,  à  cause  de  son  Esprit  qui  h(d)ite  en  vous.  C'est 
donc  bien  (jue  l'Esprit-Saint  est  de  nature  divine.  —  Encore, 
il  est  certain  que  la  création  est  le  propre  de  Dieu.  Or,  la  créa- 
tion appartient  à  l'Esprit-Saint.  Il  est  dit,  en  effet  (au  ps.  cm, 
V.  3o)  :  Tu  enverras  ton  Esprit  et  toutes  choses  seront  créées  ; 
et  (au  livre  de  Job,  ch.  xxxiii,  v.  4j  :  L'Esprit  de  Dieu  m'a 
formé.  Il  est  dit  aussi  de  Dieu  (au  livre  de  l'Ecclésiastique, 
ch.  I,  V.  9,  d'après  la  Vulgate)  :  Dieu  l'a  créée  (la  sagesse)  dans 
l'Esprit-Saint.  L'Esprit-Saint  est  donc  de  nature  divine  ». 
Un  autre  texte,  fameux  entre  tous,  est  celui  de  saint  Paul  dans 
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la  première  Épître  aux  Cori/tt/iiens,  ch.  ii,  v.  lo,  ii.  «  L'Apôtre 
dit,  eu  cet  endroit  :  L'Esprit  pénètre  tout,  ninne  les  profondeurs 
de  Dieu.  Car,  qui  d'entre  les  hommes  connaît  ce  qui  se  passe 
dans  l'homme,  si  ce  n'est  l'esprit  de  Hiomme  qui  est  en  Lui?  De 
même,  personne  ne  connaît  ce  qui  est  en  Dieu,  si  ce  n'est  l'Esprit 
de  Dieu.  Or,  comprendre  toutes  les  profondeurs  de  Dieu  n'est 
pas  d'une  créature.  On  peut  s'en  convaincre  par  cette  parole  du 
Christ  (en  saint  Mathieu,  ch.  xi,  v.  27)  :  Personne  ne  connaît  le 
Fils,  si  ce  n'est  le  Père;  ni  le  Père,  personne  ne  le  connaît,  si  ce 
n'est  le  Fils.  Donc,  l'Esprit-Salnt  n'est  pas  une  créature.  —  On 
aura  remarqué  d'ailleurs  que,  dans  cette  comparaison  établie  par 
l'Apôtre,  l'Esprit-Saint  est  à  Dieu  ce  que  l'esprit  dé  l'homme  est  à 
l'homme.  Or,  l'esprit  de  l'homme  est  intrinsèque  à  l'homme;  il 
n'est  pas  d'une  nature  étrangère  à  lui;  il  est  quelque  chose  de  lui. 
Pareillement  donc  l'Esprit-Saint  ne  sera  pas  d'une  nature  étran- 
gère à  Dieu.  —  D'autant  que  si  l'on  rapproclie  ces  paroles  de 
l'Apôtre  d'un  autre  texte  d'Isaïe  le  prophète,  on  voit  manifeste 
ment  que  l'Esprit-Saint  est  Dieu.  Il  est  dit,  en  effet,  au  livre  d'Isaïe 
(ch.  Lxiv,  V.  4)  '•  L'œil  n'a  point  vu,  à  Dieu,  en  dehors  de  vous,  ce 
que  vousaues  préparc  pour  ceux  qui  espèrent  en  vous.  Et  ce  sont 
ces  paroles  que  l'Apôtre  cite  avant  d'ajouter  ce  que  nous  avons 
dit,  à  savoir  :  que  l'Esprit  scrute  les  profondeurs  de  Dieu.  L'Es- 
prit Saint  connaît  donc  ces  profondeurs  de  Dieu  qui  sont  prépa- 
rées pour  ceux  qui  espèrent  en  Lui.  Mais  si,  au  témoignage 
d'Isaïe  (d'après  la  Vulg-ate),  nul  n'a  vu  ces  choses,  excepté  Dieu, 
il  s'ensuit  manifestement  que  l'Esprit-Saint  est  Dieu  ». 

(c  Nous  lisons  encore  (au  livre  d'Isaïe,  ch.  vi.  v.  8,  9)  :  J'en- 
tendis la  voix  du  Seigneur  qui  disait  :  Oui  enverrai-je  et  qui 
ira  pour  nous?  Et  Je  dis  :  Me  voici,  envoi/es-moi.  Et  il  dit  : 
Va,  et  dis  à  ce  peuple  :  Entendeur,  et  vous  ne  comprendrez  point. 
Or,  l'apôtre  saint  Paul  (dans  les  Actes,  ch.  xxviii,  v.  2.5,  26)  at- 
tribue ces  paroles  à  l'Esprit-Saint  :  Elle  est  bien  vraie,  dit  l'Apô- 
tre aux  Juifs,  cette  parole  que  le  Saint-Esprit  a  dite  à  vos  pères 
par  le  prophète  Isaïe  :  Va  vers  ce  peuple  et  dis-leur  :  Vous  enten- 
drez et  vous  ne  comprendrez  point.  Il  est  donc  manifeste  que 
l'Esprit-Saint  est  Dieu.  —  Nous  voyons  aussi  par  les  Ecritures 
que  c'est  Dieu  (jui  a  parlé  par  les  prophètes.  Il  est  dit,  en  effet, 
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au  nom  de  Dieu  (dans  le  livre  des  Xombi-ea,  cli.  xii,  v.  6)  :  S'il 
y  a  parmi  vous  quelque  prophète  du  Seigneur,  je  me  réuélerai 
à  lui  en  vision,  et  je  lui  parlerai  en  songe,  par  mon  Esprit.  Il 
est  dit  aussi  (ps.  lxxxiv,  v.  9  :  .Féeouterai  ee  que  dira  en  moi 
le  Seigneur  Dieu.  Or,  il  est  manifeste  (jue  c'est  l'Esprit-Sainl 
qui  a  parlé  par  les  prophètes.  Nous  lisons  (au  livre  des  Actes, 
cil.  I,  V.  16)  :  Il  fallait  que  s'accomplît  le  passage  de  l'Écri- 
ture qu'avait  prédit  fEs/jrit-Saint  par  la  bouche  de  David.  El 
le  Christ  (en  saint  Marc,  ch.  xii,  v.  36)  dit  :  Comment  les  scri- 
bes disent-ils  que  le  Christ  est  fils  de  David  ?  Lui-même,  en 
effet,  David  a  dit  en  l'Esprit-Saint  :  le  Seigneur  a  dit  à  mon 
.Seigneur  :  Asseges-vous  à  ma  droite.  11  est  dit  encore  (deuxième 
Épîlre  de  saint  Pierre,  ch.  i,  v.  21)  :  Ce  n'est  pas  par  une  volonté 
d'homme  qu  une  prophétie  a  jamais  été  apportée,  mais  c'est  par 
l'inspiration  de  l'Esprit-Saint  que  les  saints  hommes  de  Dieu 
ont  parlé.  Il  résulte  donc  manifestement  des  Ecritures  (jne  l'Es- 
prit-Saint  est  Dieu  ». 

Autres  textes  encore  :  «  Nous  voyons  par  les  Ecritures  que  la 
révélation  des  mystères  est  l'œuvre  propre  de  Dieu.  Il  est  dit,  en 
effet  (au  livre  de  Daniel,  ch.  11,  v.  28)  :  //  //  a  un  Dieu  dans  le 
Ciel  (pii  révèle  les  /ni/stères.  Or,  la  révélation  des  mystères  est 
marquée  comme  l'œuvre  de  l'Esprit-Saint  :  Dieu  nous  l'a  révélé 
par  son  Esprit,  est-il  dit  dans  la  première  Epître  aux  Corin- 
thiens, ch.  ir,  v.  10.  Il  est  dit  aussi  (dans  la  même  Epître,  ch.  xiv, 
V.  2)  :  C'est  l'Esprit  qui  parle  les  mgstères.  Il  est  donc  vrai 
que  l'Esprit-Saint  est  Dieu.  —  Pareillement,  le  fait  d'enseigner 
intérieurement  est  l'œuvre  propre  de  Dieu.  Il  est  dit,  en  elFet, 
de  Dieu  (ps.  xciii,  v.  10)  :  Celui  qui  enseigne  à  l'homme  la 
science  :.  e{  (au  livre  de  Daniel,  ch.  11,  v.  21)  :  C'est  Lui  qui 
donne  la  sagesse  au.r  sages  et  le  savoir  aux  intelligents.  Or,  il 
est  manifeste  que  c'est  là  l'œuvre  propre  de  l'Espril-Saint;  car 
Notre-Seig-neur  dit  (en  saint  Jean,  ch.  xiv,  v.  26)  :  le  Paraclet, 
l'Esprit-Saint,  Celui,  (pie  vous  enverra  le  Père  en  mon  nom. 
Celui-là  vous  enseignera  toutes  choses.  L'Esprit-Saiiit  est  donc 
de  nature  divine.  —  Encore,  si  l'opération  est  la  même,  il  faut 
que  la  nature  le  soit  aussi.  Or,  l'opération  du  Fils  et  du  Saint- 
Esprit  esljla  même.  Il  est  certain,  en  effet,    que  le  Christ  parle 
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dans  ses  saints,  suivant  ce  mot  de  l'Apôtre  (dans  sa  deuxième 
Épître  aux  Corinthiens,  cli.  xiii,  v.  3)  :  Cherchez-vous  une 
preuve  de  Celui  qui  parle  en  Moi,  le  Christ?  El  pareillement, 
c'est  aussi  l'œuvre  de  l'Esprit-Saint  ;  car  il  est  dit  (en  saint  Ma- 
thieu, ch.  X,  V.  20)  :  Ce  ne  sera  pas  vous  qui  parlerez,  mais 
l'Esprit  de  votre  Père  qui  parlera  en  vous.  C'est  donc  une  même 
nature  qui  est  dans  le  Fils  et  dans  l'Esprit-Saint,  et  conséquem- 
ment  dans  le  Père,  puisque  nous  avons  montré  que  la  nature  du 
Père  et  du  Fils  était  la  même.  —  Ajoutez  que  d'habiter  le  cœur 
des  saints  est  le  propre  de  Dieu;  d'où  l'Apôtre  dit  (deuxième 
Épître  auœ  Corinthiens,  ch.  vi,  v.  16)  :  Nous  sommes  un  temple 
du  Dieu  vivant,  selon  ce  que  Dieu  Lui-même  a  dit  :  J'habiterai 
au  milieu  d'eux.  Or,  cela  même  est  attribué  par  saint  Paul  à 
l'Esprit-Saint  :  Ne  savez-vous  pas,  dit-il  (dans  sa  première  Epî- 
tre aux  Corinthiens,  ch.  m,  v.  16)  que  vous  êtes  un  temple  de 
Dieu  et  que  l'Esprit  de  Dieu  habite  en  vous?  Il  s'ensuit  que 
l'Esprit-Saint  est  Dieu.  —  De  même,  être  partout  est  le  propre 
de  Dieu,  qui  a  dife(Jérémie,  ch.  xxiii,  v.  24)  :  Le  ciel  et  la  terre. 
Je  les  emplis.  Moi.  Or,  cela  convient  à  l'Esprit-Saint.  Il  est  dit, 
en  effet  (au  livre  de  la  Sagesse,  ch.  i,  v.  7)  :  L'Esprit  du  Sei- 
gneur remplit  l'univers  :  et  (au  psaume  cxxxviii,  v.  7)  :  Où  aller 
pour  me  dérober  à  ton  Esprit  ?  où  fuir  pour  échapper  à  ton  re- 
gard? et  (là-même,  v.  S)  :  Si  Je  monte  aux  deux,  tu  g  es,  etc.. 
Le  Seigneur  dit  aussi  à  ses  disciples  (Actes,  ch.  i,  v.  8)  :  Vous 
recevrez  la  vertu  de  l'Esprit-Saint  qui  descendra  en  vous,  et 
vous  serez  mes  témoins  à  Jérusalem,  et  dans  toute  la  Judée,  et 
dans  la  Samarie,  et  Jusqu'aux  extrémités  de  la  terre;  d'où  il 
ressort  que  l'Esprit-Saint  est  partout,  lui  qui  habite  le  cœur  des 
hommes  en  quelque  lieu  qu'ils  se  trouvent.  Il  est  donc  manifeste 
que  l'Esprit-Saint  est  Dieu   ». 

«  D'ailleurs,  l'Esprit-Saint  est  très  expressément  désigné  comme 
Dieu  dans  la  sainte  Écriture.  Au  livre  des  Actes  (ch.  v,  v.  3), 
Pierre  dit  :  Ananie.  pourquoi  Scitan  a-t-il  rempli  ton  cœur  au 
point  que  tu  mentes  au  Saint-Esprit?  Et  il  ajoute,  peu  après 
(v.  4)  •  Cf"  n  est  pas  à  des  hommes  que  tu  as  menti,  mais  à  Dieu. 
Il  est  donc  vrai  que  l'Esprit-Saint  est  Dieu.  —  Également,  il  est 
dit  (dans  la  preinièreÈphre. aux  Corinthiens,  ch.  xiv,v.  2)  :  Celui 
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qui  parle  en  langues  ne  parle  pas  aux  hommes,  mais  à  Dieu  ; 
personne,  en  effet,  ne  le  comprend  :  mais  c'est  l'Esprit  qui  parle 
les  mystères  :  par  où  l'Apôtre  donne  à  entendre  que  l'Esprit 
parlait  en  ceux  qui  parlaient  diverses  langues.  Et  peu  après 
(v.  2i),  l'Apôtre  ajoute  :  /l  est  écrit  dans  la  Loi  :  c'est  par  des 
hommes  d'une  autre  langue  et  par  des  lèvres  étrangères  que  je 
parlerai  à  ce  peuple  :  et  même  ainsi  ils  ne  m'écouteront  pas,  dit 
le  Seigneur  (Isaïe,  cli.  xxviii,  v.  ii  et  suiv.).  Donc,  l'Esprit- 
Saint  qui  parle  les  mystères  en  diverses  lèvres  et  en  diverses 
langues  est  vraiment  Dieu.  —  Pareillement,  l'Apôtre  ajoute  peu 
après  (v.  24,  25)  :  Si  tous  prophétisent  et  qu  il  survienne  un 
infidèle  ou  un  homme  initié,  il  est  convaincu  par  tous,  il  est  jugé 
par  tous,  les  secrets  de  son  cœur  sont  dévoilés,  de  telle  sorte 
que,  tombant  sur  sa  face,  il  adorera  Dieu  et  publiera  que 
Dieu  est  vraiment  au  milieu  de  vous.  Et  il  ressort  de  ce  qu'avait 
dit  précédemment  saint  Paul,  que  V Esprit  Saint  parle  les  mys- 
tères, —  que  la  manifestation  des  pensées  secrètes  du  cœur  est 
l'œuvre  de  l'Esprit-Saint.  Or,  cela  même  est  le  signe  par  excel- 
lence de  la  divinité.  11  est  dit,  en  effet  (au  livre  de  Jérémie, 
ch.  XVII,  V.  9,  10)  :  Le  cœur  est  rusé  plus  que  toute  chose,  et 
corrompu  :  qui  le  connaîtra  ?  Moi.  le  Seigneur,  qui  sonde  les 
cœurs  et  qui  éprouve  les  reins.  iVussi  bien  est-il  marqué  qu'à  ce 
signe,  même  l'infidèle  reconnaîtra  la  présence  de  Dieu.  Donc, 
l'Esprit-Saint  est  Dieu.  —  Pareillement  encore  et  peu  après 
(v.  32,  33),  l'Apôtre  dit  :  Les  esprits  des  prophètes  sont  soumis 
au.r  prophètes  :  car  Dieu  n'est  pas  un  Dieu  de  désordre  mais 
de  paix.  Or,  les  grâces  de  prophétie  que  l'Apôtre  appelle  esprits 
des  prophètes,  viennent  de  l'Esprit-Saint.  C'est  donc  l'Esprit- 
Saint  qui  distribue  ces  grâces  en  telle  maniàfe  que  ce  ne  soit 
pas  le  désordre  mais  la  paix.  Et  donc,  quand  saint  Paul  ajoute  : 
car  Dieu  n'est  pas  un  Dieu  de  désordre  mais  de pai.r,  il  signifie 
nettement  que  l'Esprit-Saint  est  Dieu.  —  De  plus,  il  n'y  a  que  Dieu 
qui  puisse  adopter  des  créatures  en  enfants  de  Dieu;  nulle 
créature  spirituelle,  en  effet,  n'est  dite  enfant  de  Dieu  par  nature, 
mais  seulement  par  la  grâce  d'adoption.  Et  c'est  pourquoi  TApôtre 
attribue  cette  œuvre  au  Fils  de  Dieu  ;  Dieu,  dit-il  (dans  son 
Épître   aux  Galates.  cii.    iv,   v.  4,  5),  a  envoyé  son  Fils  pour 
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qiip  nous  recevions  la  filiation  (V adoption.  Or,  l'Esprit-Saint 
est  la  cause  qui  produit  l'adoption.  Saint  Paul  dit,  en  effet  (dans 
son  Epître  (lux  Romains,  cli.  viii,  v.  i5)  :  Vous  avez  reçu  un 
Esprit  d'adoption,  en  qui  nous  crions  :  Ahba  !  Père!  Donc, 
l'Esprit-Saint  n'est  pas  une  créature,  mais  Dieu  ». 

«  Au  surplus,  si  l'Esprit-Saint  n'est  pas  Dieu,  il  faut  qu'il  soit 
une  créature.  Or,  il  est  clair  qu'il  n'est  pas  une  créature,  ni 
corporelle,  ni  même  spirituelle.  Aucune  créature,  en  effet,  ne 
saurait  se  répandre  dans  la  créature  spirituelle  ;  car  le  propre 
de  la  nature  n'est  pas  de  pouvoir  être  participée,  mais  bien  plutôt 
de  participer.  L'Esprit-Saint,  au  contraire,  est  répandu  dans  le 
cœur  des  saints,  comme  participé  par  eux;  nous  lisons,  en  effet, 
que  le  Christ  et  même  les  Apôtres  en  ont  été  remplis.  Il  s'ensuit 
donc  que  l'Esprit-Saint  n'est  pas  une  créature,  mais  qu'il  est 
Dieu  ». 

«  Peut-être  se  trouvera-t-il  quelqu'un  pour  dire  que  les  œuvres 
dont  il  est  parlé  sont  attribuées  à  l'Esprit-Saint,  non  pas  comme 
à  la  cause  principale,  ainsi  qu'à  Dieu,  mais  par  mode  de  minis- 
tère, comme  à  une  créature.  Mais  ceci  est  expressément  faux, 
comme  on  le  voit  par  ces  paroles  de  l'Apôtre  (dans  sa  première 
Epître  aux  Corinthiens,  ch.  xii,  v.  6)  :  //  //  a  diversité  d'opé- 
rations, mais  c'est  le  même  Dieu  qui  opère  tout  en  tous  :  car, 
ayant énuméré  peu  après  les  divers  dons  de  Dieu,  il  ajoute  fv.  1 1)  : 
Tous  ces  dons,  c'est  un  seul  et  même  Esprit  qui  les  produit, 
distribuant  à  chacun  comme  il  lui  plaît.  Ces  paroles,  en  eff'et, 
disent  expressément  que  le  Saint-Esprit  est  Dieu,  tant  parce  que 
les  œuvres  qui  sont  dites  appartenir  à  Dieu  sont  attribuées  à 
l'Esprit-Saint,  tant  parce  qu'il  est  dit  qu'il  opère  ces  œuvres  au 
g-ré  de  sa  volonté  ». 

«  Il  est  donc  manifeste,  conclut  saint  Thomas,  que  l'Esprit- 
Saint  est  Dieu  ». 

Ce  n'était  pas  seulement  Arius  qui  avait  nié  cette  vérité.  Macé- 
donius  et  ses  disciples  convenaient  avec  lui  sur  ce  point,  bien 
qu'ils  admissent  une  seule  et  même  nature  pour  le  Père  et  pour 
le  Fils.  Ils  essayèrent  même  de  répondre  à  plusieurs  des  textes 
que  nous  venons  de  citer.  Ils  voulaient  les  entendre,  comme 
l'observe   saint   Thomas   (Somme   contre    les    Gentils,   liv.    IV, 
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ch.  xviii),  soit  de  la  divinité  commune  au  Père  et  au  Fils,  et  non 
pas  d'une  Personne  divine  subsistante,  distincte  de  l'un  et  de 
l'autre,  soit  d'une  perfection  accidentelle  causée  par  Dieu  dans 
la  créature. 

Et  ceci  nous  ramène  à  l'article  de  la  Somme  théologiqiie  que 
nous  expliquons  en  ce  moment.  Saint  Thomas  nous  avait  signalé 
une  première  erreur  —  c'était  celle  d'Arius  —  voulant  expliquer 
les  termes  relatifs  à  certaines  processions  en  Dieu,  dans  le  sens 
d'une  production  au  dehors.  Et  il  suivait  de  là  que,  soit  le  Fils, 
soit  l'Espiit-Saint,  n'étaient  pas  Dieu,  mais  les  premières  et  les 
plus  excellentes  de  ses  créatures.  Nous  avons  surabondamment 
prouvé,  par  le  témoignage  des  Ecritures,  qu'une  telle  explication 
était  fausse.  Le  Fils  et  l'Esprit-Saint  n'appartiennent  pas  à 
l'ordre  créé.  Ils  sont  véritablement  Dieu.  Oui;  mais  tout  en 
admettant  cela,  d'autres  hérétiques  se  sont  g^rossièrement  trom- 
pés dans  leur  manière  d'entendre  les  processions  divines  dont  il 
est  parlé  dans  rÉcriture.  Eux  ne  les  expliquaient  pas,  comme 
Arius,  au  sens  où  l'effet  procède  de  la  cause  ;  «  ils  les  expli- 
quaient au  sens  où  il  est  dit  qu'une  cause  procède  en  son  effet, 
selon  qu'elle  le  meut  ou  qu'elle  imprime  en  lui  sa  ressemblance. 
C'est  ainsi  que  l'entendait  Sabellius,  disant  que  Dieu  le  Père 
était  Lui-même  appelé  Fils,  selon  qu'il  avait  pris  chair  de  la 
Vierge  »  Marie;  «  et  le  même  Dieu  le  Père  était  a|)pelé  par  lui 
Esprit-Saint,  selon  qu'il  sanctifie  la  créature  raisonnable  et  la 
meut  à  la  vie  »  éternelle.  «  Mais,  dit  saint  Thomas,  cette  expli- 
cation est  en  contradiction  avec  les  paroles  de  Notre-Seig-neur 
disant  de  Lui-même,  eu  saint  Jean,  ch.  v  (v.  19)  :  Ip  Fils  ne 
peut  rien  faire  de  Lui-même,  et  une  foule  d'autres  qui  montrent 
que  le  Père  n'est  pas  le  même  que  le  Fils  ».  Ici,  dans  la  Somme 
théologique,  saint  Thomas  n'apporte  pas  ces  autres  paroles  de 
l'Écriture  auxquelles  il  fait  allusion.  Et,  d'ailleurs,  celle  qu'il 
cite  peut  à  la  rigueur  suffire.  Nous  en  citerons  pourtant  quel- 
ques-unes, que  nous  emprunterons,  comme  précédemment,  à  la 
Somme  contre  les  Gentils,  liv.  IV,  ch.  v. 

D'abord,  pour  ce  qui  concerne  le  Fils.  «  Le  Christ,  dans  les 
Ecritures,  n'est  pas  seulement  dit  fils  de  la  Vierge  ;  Il  est  dit 
aussi  Fils  de  Dieu.  Or,  il  n'est  pas  possible  que  quelqu'un    soit 
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fils  de  lui-même.  Dès  là,  en  effet,  ([ue  le  fils  est  eng-endré  par  le 
père,  et  que  celui  qui  engendre  donne  l'être  à  celui  qui  est  en- 
gendré, il  s'ensuivrait  que  le  même  donnerait  et  recevrait  tout 
ensemble  l'être;  ce  qui  est  absolument  impossible.  Dieu  le  Père 
n'est  donc  pas  le  même  que  le  Fils,  mais  autre  est  le  Fils  et 
autre  est  le  Père.  —  Egalement,  Notre-Seig-neur  dit  (en  saint 
Jean,  cli.  vi,  v.  38)  :  Je  suis  descendu  du  ciel,  non  pour  faire 
ma  volonté  à  moi,  mais  la  volonté  de  (lelui  <jui  m'a  envoyé:  et 
(au  ch.  XVII,  V.  5)  :  Glorifiez-moi.  vous,  Père.,  en  vous-même  ; 
desquelles  paroles  et  autres  semblables,  il  ressort  que  le  Fils  est 
autre  que  le  Père.  —  On  dira  peut-être,  observe  saint  Thomas, 
dans  l'opinion  de  Sabellius,  que  le  Christ  est  dit  Fils  de  Dieu  le 
Père  seulement  en  raison  de  la  nature  humaine,  en  ce  sens  et 
parce  que  Dieu  le  Père  Lui-même  a  créé  et  sanctifié  la  nature 
humaine  qu'il  a  prise.  Il  serait  donc,  Lui-même,  en  raison  de  sa 
divinité.  Père  de  Lui-même  en  raison  de  l'humanité  ;  et  l'on 
pourrait  dire  également  que  Lui-même  en  raison  de  l'humanité 
est  distinct  de  Lui-même  en  raison  de  la  divinité.  —  Oui,  mais  il 
suivrait  de  là  que  le  Christ  est  dit  Fils  de  Dieu  comme  les  autres 
hommes  en  raison  de  la  création  ou  en  raison  de  la  sanctifica- 
tion. Or,  nous  avons  montré  que  si  le  Christ  est  dit  Fils  de  Dieu, 
ce  n'est  pas  au  même  titre  que  les  autres  saints.  Donc  l'explica- 
tion qu'on  voudrait  donner  n'est  pas  acceptable  ». 

«  Ajoutez  que  si  l'on  n'a  qu'un  individu  subsistant,  l'attribu- 
tion au  pluriel  n'est  pas  acceptée.  Or,  le  Christ,  parlant  de  Lui 
et  de  son  Père,  dit  (en  saint  Jean,  ch.  x,  v.  3o)  :  Moi  et  le  Père 
nous  sommes  un.  Donc  le  Fils  n'est  pas  le  même  que  le  Père. 
Pareillement,  si  le  Fils  ne  se  distingue  du  Père  qu'en  raison  du 
mystère  de  l'Incarnation,  avant  l'Incarnation  il  n'y  avait  absolu- 
ment aucune  distinction.  Or,  nous  voyons,  par  les  Ecritures,  que 
même  avant  l'Incarnation,  le  Fils  était  distinct  du  Père.  Saint 
Jean  dit,  en  effet  (ch.  i,  v.  i)  :  Au  commencement  était  le  Verbe  : 
et  le  Verbe  était  en  Dieu:  et  le  Verbe  était  Dieu.  Donc,  le  Verbe 
qui  était  en  Dieu,,  chez  Dieu  (comme  porte  le  texte),  se  distin- 
g"uait  de  Lui;  et  c'est  bien,  en  effet,  ce  qu'on  entend  signifier  par 
cette  formule,  savoir  qu'un  tel  est  chez  un  autre.  Il  est  dit  aussi 
de  la  Sagesse  engendrée  (au  livre  des  Proverbes,  ch.  viii.  v.  3o)  : 
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J'étais  à  l'œuvre  auprès  de  Lui,  disposant  toutes  choses  :  parole 
qui  marque  tout  ensemble  union  et  distinction.  De  même,  il  est 
dit  (dans  le  livre  d'Osée,  ch.  i,  v.  7)  :  J'aurai  compassion  de  la 
maison  de  Juda  et  Je  les  sauverai  dans  le  Seigneur  leur  Dieu, 
où  Dieu  le  Père  parle  des  peuples  à  sauver  en  Dieu  le  P'ils 
comme  en  une  Personne  distincte  de  Lui  et  qui  est  appelée  du 
nom  de  Dieu.  Il  est  dit  aussi  (au  premier  chapitre  de  la  Genèse, 
V.  26)  :  Faisons  rhomme  à  notre  image  et  ressemblance,  où 
nous  voyons  expressément  marquées  la  pluralité  et  la  distinction 
de  ceux  qui  font  l'homme  ;  or  les  Ecritures  nous  enseig-nent  que 
l'homme  a  été  créé  par  Dieu  seul.  On  voit  par  là  que  la  plura- 
lité et  la  distinction  entre  Dieu  le  Père  et  Dieu  le  Fils  étaient 
même  avant  l'Incarnation  du  Christ.  Il  n'est  donc  pas  possible  de 
dire  que  le  Père  Lui-même  soit  celui  qui  est  appelé  Fils,  en  raison 
du  mystère  de  l'Incarnation  ». 

Quant  aux  textes  par  lesquels  Sabellius  voulait  prouver  l'unité 
du  Père  et  du  Fils,  ils  ne  prouvent  rien  autre  que  l'unité  de 
nature  ;  et  cette  unité,  nous-mêmes  la  revendiquerons  d'une 
manière  absolue. 

Pour  ce  qui  est  tie  la  Personne  du  Saint-Esprit,  nous  avons 
déjà  noté  que  Macédonius  et  ses  disciples  voulaient  l'enlendre, 
ou  bien  au  sens  de  la  nature  divine,  ou  bien  au  sens  d'une  qua- 
lité accidentelle  perfectionnant  la  créature  dans  l'ordre  de  la 
grâce. 

Que  ce  dernier  sens  ne  soit  pas  acceptable,  saint  Thomas  le 
prouve  (Somme  contre  les  Gentils,  liv.  IV.  ch.  xviii)  en  observant 
«  que  les  formes  accidentelles  n'agissent  pas,  au  sens  propre  de 
ce  mot  ;  c'est  plutôt  celui  en  qui  elles  se  trouvent  :  l'homme  sag-e, 
par  exemple,  use  de  sa  sagesse  à  son  gré.  Or,  nous  avons  vu,  par  le 
mot  de  saint  Paul  (première  Epître  aux  Corinthiens ,  ch.  xu, y.  1 1), 
que  l'Esprit-Saint  agit  au  gré  de  sa  volonté.  Donc,  Il  ne  doit  pas 
être  conçu  comme  une  perfection  accidentelle  subjectée  en  nos 
âmes.  Pareillement,  nous  savons,  par  l'Ecriture,  que  l'Esprit- 
Saint  est  la  cause  de  toutes  les  perfections  qui  sont  en  nous.  Saint 
Paul  dit,  en  effet  (Epître  aux  Romains,  ch.  v,  v.  5)  :  L'amour 
de  Dieu  est  répandu  dans  nos  cœurs  par  l'Esprit-Saint  qui  nous 
a  été  donné  :  et  (dans  la  première  Epître  aux  Corinthiens,  ch.  xii, 
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V.  8)  :  .1  l'un  est  donnée  par  V hJsprit  une  parole  de  sagesse;  à 
Vautre,  une  parole  de  science^  selon  le  même  Esprit  ;  et  ainsi 
des  autres.  L'Esprit-Saint  ne  doit  donc  pas  être  tenu  pour  une 
perfection  accidentelle  de  l'âme  humaine,  puisqu'il  est  Lui-même 
la  cause  de  toutes  ces  perfections  », 

Saint  Thomas  montre  ensuite  qu'  «  il  répug-ne  à  ce  qui  est  dit 
de  l'Esprit-Saint  dans  la  sainte  Ecriture,  que  par  le  nom  d'Esprit- 
Saint  il  faille  entendre  l'essence  du  Père  et  du  Fils,  et  non  pas 
une  personn-  distincte.il  est  dit,  en  effet  (en  saint  Jean,  ch.xv, 
V.  26)  que  l'Esprit-Saint  procède  du  Père  et  (au  ch.  xvi,  v.  i4) 
qu'il  reçoit  du  Fils.  Or,  cela  ne  peut  pas  s'entendre  de  l'essence 
divine,  l'essence  divine  ne  procédant  pas  du  Père  ni  ne  recevant 
du  Fils.  Il  faut  donc  dire  que  l'Esprit-Saint  est  une  Personne 
qui  subsiste.  —  Eg-alement,  la  sainte  Ecriture  parle  manifeste- 
ment du  Saint-Esprit  comme  d'une  personne  divine  qui  subsiste. 
Il  est  dit  en  effet  (au  livre  des  Actes,  ch.  xiii,  v.  2)  :  Comme  ils 
vaquaient  au  service  du  Seigneur  et  qu'ils  jeûnaient,  l'Esprit- 
Saint  leur  dit^:  Séparez-moi  Saul  et  Barnabe  pour  Vœuvre  à 
laquelle  Je  les  ai  appelés;  et  peu  après  (v.  4)  '•  Envoyés  donc  par 
le  Saint-Esprit,  ils  s'en  allèrent.  Il  est  dit  aussi  (Actes,  ch.  xv, 
v.  28),  dans  le  messag"e  des  Apôtres  :  //  a  semblé  bon  au  Saint- 
Esprit  et  à  nous  de  ne  vous  imposer  aucun  fardeau,  etc.  ;  choses 
qui  ne  se  diraient  pas  de  l'Esprit-Saint  s'il  n'était  pas  une  Per- 
sonne qui  subsiste.  Donc  l'Esprit-Saint  est  bien  une  Personne 
subsistante.  —  Pareillement,  le  Père  et  le  Fils  étant  des  Person- 
nes qui  subsistent  et  de  nature  divine,  l'Esprit-Saint  ne  serait 
pas  connuméré  avec  eux,  s'il  n'était  Lui-même  une  Personne  qui 
subsiste  dans  la  nature  divine.  Or,  qu'il  soit  connuméré  avec 
eux,  on  le  voit  par  ces  paroles  de  Notre  Seigneur  à  ses  disciples 
(en  saint  Matthieu,  ch.  xxviii,  v.  19)  :  Allez  donc  et  enseignez 
toutes  les  nations,  les  baptisant  au  nom  du  Père,  et  du  Fils,  et  du 
Saint-Esprit:  et  {)ar  ces  paroles  de  l'Apôtre  (deuxième  Epître  aux 
Corinthiens,  ch.  xiir,  v.  i3):  Oue  la  grâce  de  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ,  et  l'amour  de  Dieu,  et  la  communication  du  Saint- 
Esprit  soient  avec  vous  tous  :  et  par  le  «  fameux  »  texte  de  saint 
Jean  (première  Epître,  ch.  v,  v.  7)  :  Il  y  en  a  trois  qui  rendent 
témoignage  dans  le  ciel  :  le  Père,  le  Verbe  et  l'Esprit-Saint  :  et 
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ces  trois  sont  un\  D'où  il  ressort  maiiifeslemeiil  que  non  seule- 
ment l'Esprit-Saint  est  une  personne  subsistante,  comme  le  l^ère 
el  le  Fils,  mais  qu'il  a  avec  eux  la  même  unité  d'essence  ». 

Saint  Thomas  prévoit  encore  une  échappaloin;  à  l'endroit  de 
ces  textes  si  décisifs.  «  Peut-être,  ohserve-l-il,  se  trouvera-t-il 
(juelqu'un  pour  dénaturer  ces  textes,  et  dire  que  autre  est  l'Es- 
prit de  Dieu  et  autre  l'Esprit-Saint;  car  plusieurs  des  autorités 
précitées  nomment  l'Esprit  de  Dieu,  et  d'autres  l'Esprit-Saint.  — 
Mais,  ajoute  le  saint  Docteur,  (jue  l'Esprit  de  Dieu  suit  le  même 
que  l'Esprit-Saint,  nous  eu  trouvons  la  preuve  manifeste  dans 
ces  paroles  de  l'Apôtre  aux  Corinthiens,  première  Epître  (cli.  ii, 
V.  10),  où,  après  avoir  dit  que  Dieu  nous  a  révélé  ses  mystères 
par  l'Esprit-Saint  [notons  que  le  texte,  tel  que  nous  le  lisons  au- 
jourd'hui, porte  par  son  Esprit  ;  mais  il  est  remarquable  que  du 
temps  de  saint  Thomas  ce  texte  fût  lu  comme  nous  le  voyons  ici], 
pour  confirmer  cette  parole,  il  ajoute  :  car  l'Esprit  pénètre  tout, 
même  les  profondeurs  de  Dieu:  et  il  conclut  (v.  ii)  :  jxireille- 
nwnt,  ce  (jui  est  en  Dieu,  personne  ne  le  conntiit,  si  ce  nest 
l  Esprit  de  Dieu.  D'où  il  suit  manifestement  (pie  l'Espi-it-Saint 
est  le  même  que  l'Esprit  de  Dieu.  —  La  même  vérité  se  démon- 
tie  »,  et  sans  contestation  possible,  «  par  une  parole  de  Notre- 
Sei^iieur  ainsi  rapportée  par  saint  Mathieu  (cli.  x,  v.  20  )  :  Ce  ne 
sera  pas  nous  (jui  parlerez,  mais  l  Esprit  de  votre  Père  (jui 
pai-lera  e/t  vous.  Or,  celte  même  parole  est  ainsi  rapportée  par 
saint  Marc  (ch.  xiii,  v.  11):  Ce  n'est  pas  vous,  en  effet,  qui  par- 
lerez, c'est  l' Esprit-Saint.  N'oilà  donc  la  [)reuve  manifeste  que 
l'Esprit  de  Dieu  n'est  pas  autre  que  l'Esprit-Saint  ». 

Donc,  (pie  l'Esprit-Saint  et  le  Fils  se  disent  de  Dieu  par  mode 
de  procession,  non  pas  comme  réalités  extrinsèques  à  Dieu  et 
produites  par  Lui  au  dehors,  ainsi  que  le  voulait  Arius;  ni  à 
titre  fie  sinqjles  déiu)minati(jns  (pii  seraient  dites  de  Dieu  en  rai- 
son de  son  action  dans  le  monde,  comme  le  voulait  Sabellius; 
—  mais  à  titre  de  léalités  subsistantes  el  distinctes  au  sein  même 


I.  L'authenticité  de  ce  verset  de  saint  Jean  est  aujourd'hui  fort  CDnlestée. 
(Juoi  (ju'il  en  soit  de  cette  aullienlicité,  il  n'est  pas  douteux  que  la  doctrine 
exprimée  par  ce  verset  traduit  très  exactement  la  pensée  de  rÉylisc  telle  (ju'on 
la  trouve  dans  les  écrits  du  Nouveau  Testament. 
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de  Dieu,  tel  est,  inéluctable,  l'enseig-nement  des  divines  Ecritu- 
res déjà  esquissé  dans  l'Ancien  Testament  et  formellement  ex- 
primé dans  le  Nouveau. 

Il  s'agit  maintenant  de  scruter  cet  enseignement  à  la  lumière 
de  la  raison  théologique,  et  d'en  saisir,  en  même  temps  que  la 
vraie  portée,  les  divines  harmonies. 

Saint  Thomas  le  va  faire  dans  la  suite  du  corps  de  l'article 
que  nous  commentons. 

Il  observe  d'abord  qu'«  à  y  bien  prendre  g^arde,  l'un  et  l'au- 
tre »  des  deux  hérétiques  précités  «  a  entendu  \s. procession  selon 
qu'elle  se  termine  à  quelque  chose  d'extrinsèque  ;  et  c'est  pour- 
quoi ni  l'un  ni  l'autre  n'ont  reconnu  la  procession  en  Dieu  Lui- 
même  ».  Or,  c'est  là  une  très  grossière  erreur.  «  Toute  proces- 
sion, en  effet,  se  dit  en  raison  d'une  certaine  action  »  :  nous 
avons  déjà  noté,  en  expliquant  les  termes  du  présent  article,  que 
le  mot  procéder  était  synonyme  des  mots  aller,  aller  d'un  lieu  à 
un  autre,  s'originer,  dériver,  émaner;  mais  tous  ces  termes  di- 
sent et  suppose^it  une  certaine  action,  l'action  de  marcher,  l'action 
de  jortir,  de  s'avancer,  de  venir  au  jour;  il  est  donc  manifeste, 
comme  le  rappelle  ici  saint  Thomas,  que  toute  procession  se  dit 
en  raison  d'une  certaine  action.  Il  suit  de  là  que,  suivant  les  di- 
vers genres  d'action,  nous  aurons  diverses  sortes  de  processions. 
Et  précisément,  il  y  a  deux  grandes  sortes  d'actions  diverses  : 
l'action  transitive  et  l'action  immanente.  L'action  transitive  est 
définie  ici  par  saint  Thomas,  «  celle  qui  tend  en  une  matière  ex- 
térieure »  ;  l'autre  est  définie  par  lui,  «  celle  qui  demeure  dans 
le  sujet  qui  agit  ».  Si  donc,  «  avec  la  première  action,  nous  avons 
une  procession  au  dehors,  avec  la  seconde,  nous  aurons  une  cer- 
taine procession  au  dedans  ». 

«  Ceci  »,  ajoute  le  saint  Docteur,  allant  au  plus  vif  de  la  ques- 
tion et  préparant  déjà  les  voies  à  une  solution  mag^nifique,  «  ap- 
paraît surtout  dans  l'intellig-ence,  dont  l'action,  savoir  :  le  fait  de 
penser,  demeure  en  celui  qui  pense.  Quiconque  pense,  en  effet,  par 
cela  seul  qu'il  pense^  a  quelque  chose  qui  procède  au  dedans  de 
lui-même  et  qui  est  la  conception  de  la  chose  pensée,  provenant 
de  la  faculté  qui  pense  et  procédant  de  la  connaissance  qu'il  a  de 
cetie  chose.  C'est  cette  conception  que  la  parole  désigne,  et  on 
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l'appelle^  en  effet,  la  parole  inlérieure,  le  verbe  mental,  signifié, 
exprimé  par  le  verbe,  par  la  parole  qui  est  la  voix  »,  —  Nous 
n'avons  pas  à  nous  étendre  ici  sur  cette  production  en  nous  du 
verbe  mental  lorsque  nous  faisons  acte  d'intelligence.  Nous  au- 
rons, plus  tard,  à  y  revenir  longuement,  quand  nous  étudierons, 
dans  le  traité  de  l'àme,  le  mécanisme  de  l'opération  intellectuelle. 
Qu'il  nous  suffise,  pour  le  moment,  de  saisir  la  vraie  portée  de 
la  doctrine  rappelée  ici  par  saint  Thomas  et  dont  l'importance  est 
si  grande  qu'elle  domine  et  gouverne  toutes  nos  explications 
tliéologiques  du  mystère  de  la  Trinité. 

Nous  venons  d'entendre  saint  Thomas  émettre  cette  proposi- 
tion :  «  Quiconque  pense,  par  cela  seul  qu'il  pense,  a  quelque 
chose  qui  procède  au  dedans  de  lui-même  et  qui  est  la  concep- 
tion de  la  chose  pensée,  provenant  de  la  faculté  qui  pense  et  pro- 
cédant de  la  connaissance  qu'il  a  de  cette  chose  ».  Ouelle  est 
bien,  dans  la  pensée  du  saint  Docteur,  la  portée  de  cette  proposi- 
tion? Faut-il  l'entendre  d'une  manière  absolue,  et  saint  Thomas 
énonce-t-il,  dans  cette  phrase,  une  loi  universelle  qui  s'applique, 
sans  réserve  et  sans  exception,  à  tout  être  doué  d'intelligence? 
Ou  bien  n'est-ce  qu'une  simple  remarque,  dune  [)ortée  d'ailleurs 
très  restreinte  et  (pii  ne  !>'applique  guère,  en  fait,  du  moins  si 
nous  en  jugeons  par  la  seule  raison  philosophupie,  qu'à  l'intelli- 
gence humaine?  Telle  est  la  question.  Et  on  en  voit  tout  de  suite 
l'imporlance  souveraine.  Car  si  la  proposition  de  saint  Thomas 
n'est  que  relative  et  non  absolue,  il  s'ensuit  que  son  application 
à  Dieu  dans  le  mystère  de  la  Trinité  sera  quasi  arbitraire.  Bien 
plus,  elle  constituera  une  sorte  d'anomalie  ;  et  nous  devrons  en 
appeler  à  la  foi,  pour  la  justifier.  Si  au  contraire  la  proposition 
est  absolue,  elle  revêt  une  force  probante  telle,  que,  si  nous  n'y 
prenions  g-arde,  nous  pourrions  la  tenir  pour  démonstrative. 

Le  P.  Billot,  dans  son  commentaire  de  la  question  xxvii  qui 
nous  occupe,  veut  entendre  la  proposition  de  saint  Thomas  au 
sens  limité.  Il  ne  s'agirait  pas  de  toute  opération  intellectuelle, 
mais  seulement  de  notre  opération  intellectuelle,  selon  que  nous 
l'expérimentons  au  cours  de  la  vie  présente.  En  soi  l'opération 
intellectuelle  n'entraîne  pas  la  conception  ou  la  production  d'un 
verbe  intérieur.  Celte  conception  ou  production  d'un  verbe  inté^ 
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rieur  n'est  requise  que  pour  suppléer  à  l'objet  de  rinlelligence, 
lors(jue  cet  objet  est  extérieur  ou  absent  ou  inapte  à  être  saisi 
selon  la  réalité  concrète  de  son  être.  Mais  s'il  s'agit  d'un  objet 
adéquat  et  présent  ou  s'unissant  par  lui-même  à  l'intelligence,  il 
n'est  plus  besoin  de  ])arler  d'un  verbe  produit  ou  con(;u.  Et  le 
P.  Billot  cite  l'exemple  de  l'ange  qui  s'entend  lui-même,  ou  des 
bienheureux  qui  jouissent  de  la  vision  béatifîque;  et,  plus  encore, 
le  fait  du  Fils  et  du  Saint  Esprit,  en  Dieu,  qui  ont  l'acte  d'intelli- 
gence et  (pii  cependant  ne  produisent  pas  de  verl)e,  puisque  le 
Père  seul  le  produit. 

La  raison  donnée  par  le  J^.  Billot  et  les  exemples  (ju'il  cite 
avaient  déjà  frappé  plusieurs  commentateurs  de  saint  Thomas.  Ca- 
jétan  semble  bien,  ou  à  peu  près,  abonder  dans  le  sens  du  P.  Billot. 
Les  théologiens  Carmes  de  Salamanque  argumentent  à  peu  près 
de  même.  Gonet,  sans  limiter  autant  la  proposition  de  saint 
Thomas,,  ne  croit  pas  pouvoir  l'admet  lie  au  sens  universel  et, 
absolu.  Il  l'applique  à  toute  intelligence  dans  son  opération  con- 
naturelle,  ne  faisant  d'exception  que  pour  rintelligence  créée, 
dans  l'acte  de  la  vision  béatifîque.  Là,  en  effet,  il  n'admet  pas 
de  verbe  produit  ou  dit  par  la  créature,  mais  il  le  requiert  pour 
l'ange  quand  il  se  connaît  lui-même.  11  est  d'autres  théologiens 
qui  ne  se  posent  pas  directement  la  (juestion,  soit  qu'ils  n'aient 
j)as  pris  garde  à  toute  son  inq)orlance,  soit  (ju'iis  aient  préféré 
ne  pas  l'aborder. 

Remarquons  tout  de  suite  que  les  paroles  de  saint  Thomas,  à 
les  prendre  dans  leur  sens  obvie  et  naturel,  si  elles  partent  du 
fait  de  la  connaissance  intellectuelle  que  nous  pouvons  expéri- 
menter en  nous,  semblent  bien  s'élever  à  la  hauteur  d'une  for- 
nmle  absolue  et  universelle.  Le  saint  Docteur  commence  par  affir- 
mer que  toute  procession  ou  émanation  est  liée  à  une  certaine 
action.  Puis,  notant  une  double  sorte  d'action,  l'action  transitive 
et  l'action  immanente,  il  dit,  et  sans  réserve  aucune,  semble-t-il, 
puisque  tout  à  l'heure  il  va  appliquer  à  Dieu  le  principe  qu'il 
émet  —  c'est  même  en  vue  de  cette  application  qu'il  émet  ce 
principe  — ,  il  dil  que  «  si  l'action  transitive  entraîne  une  ])ro- 
cession  au  dehors,  paieillement  dans  l'action  immanente  nous 
trouvons   une  ccrtauie  procession   au   dedans  ».    Evidemment, 
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celte  proposition  de  saint  Thomas  est  absolue.  Rien,  du  moins, 
ne  nous  autoiise  à  en  limiter  ou  restreindre  la  portée,  si  nous 
nous  en  tenons  au  texte  de  saint  Thomas.  —  Le  P.  Billot,  il  est 
vrai,  nous  objecte  que,  même  dans  la  doctrine  du  saint  Docteur, 
le  sens  de  la  proposition  doit  être  limité,  puisque,  pour  saint 
Tiiomas,  l'acte  de  la  faculté  sensible  est  une  opération  immanente 
et  que,  cependant,  il  n'y  a  pas  là  de  procession  au  dedans. 

Mais  je  crois  très  précisément  qu'au  lieu  de  vouloir  exclure 
l'opération  sensible,  c'est  en  vue  de  cette  opération  que  saint 
Thomas  a  rédigé  comme  il  l'a  fait  la  proposition  que  nous  ve- 
nons de  relire.  Saint  Thomas  nous  a  dit  que  «  dans  l'action 
immanente  nous  trouvons  une  certaine  procession  au  dedans  ». 
Et  il  ajoute  tout  de  suite  après  :  «  On  voit  cela  surtout  dans 
l'intelligence,  dont  l'action,  savoir  le  fait  de  penser,  demeure 
dans  l'intelligence  qui  connaît  ».  Mais  donc  on  le  voit  aussi, 
quoique  d'une  façon  moins  parfaite,  dans  cette  autre  faculté  d'ac- 
tion immanente  qui  s'appelle  le  sens,  bien  qu'en  lui  raction  ne 
demeure  pas  aussi  excellemment  dans  la  faculté  qui  connaît, 
mais  se  transmet  de  l'une  à  l'autre,  du  sens  extérieur  au  sens 
interne,  notamment  à  l'imagination. 

El  (pie  telle  soit  la  pensée  de  saint  Thomas,  ce  n'est  pas  une 
simple  interprétation  de  notre  part;  nous  en  trouvons  l'expres- 
sion formelle  dans  son  oj)uscule  Sur  la  nature  du  verbe  de  l'in- 
telligence. 11  établit  là  une  distinction  entre  le  verbe  qui  est  dans 
notre  intelligence  et  le  verbe  ([ui  est  dans  notre  imagination,  ce 
dernier  étant  appelé  verbe  «  imparfait  »  par  rapport  au  premier. 
«  C'est  dans  l'intelligence,  nous  dit-il,  que  se  trouve  la  raison 
parfaite  de  verbe.  Dans  les  vei'l)es  (jui  se  produisent  dans  l'ima- 
gination, il  n'y  a  [»as  la  raison  expresse  de  verbe.  Et,  en  effet, 
autre  est,  dans  l'imagination,  ce  d'où  est  exprimée  la  similitude, 
et  autre  ce  en  quoi  elle  se  termine.  Elle  est  exprimée  par  le  sens 
et  elle  se  termine  dans  l'imagination.  Mais  au  dessus  de  l'intel- 
ligenc,  il  n'y  a  rien  »,  il  n'y  a  pas  d'autre  faculté  «  où  quelque 
chose  puisse  être  exprimé  j)ar  l'intelligence;  et  par  suite  il  n'y  a 
pas  ici  à  distinguer  entre  une  faculté  qui  exprime  (juehjiie  chose 
et  une  faculté  où  cette  chose  est  exprimée  »  ;.nous  avons  ici,  au 
sens  parfait,  l'action  immanente  dont  saint  Thomas  nous  parlait 
De  la   Tri  ni  lé.    .  3 
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tonl  à  riieure,  action  qui  demeure  tolalenient  et  s'achève  dans  la 
faculté  qui  connaît,  sans  avoir  à  se  transmettre  d'une  faculté  à 
une  autre,  ainsi  qu'il  arrive  pour  le  sens.  Aussi  bien  la  manifes- 
tation du  principe  émis,  (pie  «  dans  l'action  immanente  se  trouve 
une  certaine  procession  »,  la  manifestation  de  celte  vérité 
éclate-t-elle  «  surtout  dans  l'inlellig'encc  dont  l'action  demeure  » 
et  s'achève  «  dans  l'intelligence  qui  connaît  ».  Mais  cela  ne  veut 
pas  dire,  comme  l'a  pensé  le  P.  Billot,  que,  pour  saint  Thomas, 
il  n'y  ait  pas  une  certaine  procession  intérieure  suivant  à  l'acte 
de  la  faculté  sensible,  ainsi  que  vien4  de  nous  le  dire  expressé- 
ment saint  Thomas  lui-même.  Seulement,  elle  est  moins  parfaite 
que  dans  l'intellig'ence  ;  parce  que  dans  l'intellig^ence  elle  s'achève 
en  la  même  faculté,  tandis  que,  pour  le  sens,  elle  va  du  sens 
extérieur  au  sens  interne. 

Donc,  pour  saint  Thomas,  toute  action  immanente,  sans  en 
excepter  l'action  de  la  faculté  sensible,  entraîne  ou  cause  une  cer- 
taine procession  intérieure.  Il  est  très  vrai  que  si  l'objet  est  pré- 
sent et  agit  lui-même  sur  la  faculté,  comme  il  arrive  pour  l'objet 
sensible  agissant  sur  le  sens  extérieur,  ou  pour  l'ange  se  con- 
naissant lui-même  et,  mieux  encore,  pour  Dieu,  la  raison  et  le 
rôle  de  cette  procession  intérieure  ne  seront  pas  les  mêmes  que 
pour  la  faculté  dont  l'objet  est  absent,  telle  que  l'imagination  ou 
notre  intelligence.  Dans  ce  second  cas,  en  effet,  le  verbe  intérieur 
a  pour  mission  de  suppléer  à  l'absence  de  l'objet  et  la  faculté 
saisit  son  objet,  non  pas  comme  agissant  actuellement  sur  elle, 
mais  comme  reproduit  ou  produit  par  elle  grâce  à  la  similitude 
qu'elle  en  a  et  qui  l'actue.  Lorsque  l'objet  est  présent  au  con- 
traire et  agit  sur  la  faculté,  celle-ci,  en  le  disant,  le  perçoit  comme 
présent  et  comme  agissant  sur  elle  au  moment  même  où  elle  le 
perçoit.  Mais  en  le  percevant,  elle  le  dit.  Et  il  y  a  donc  toujours, 
même  alors,  une  conception  intérieure  ou  un  verbe  produit. 

Pour  comprendre  ceci,  rappelons  que,  dans  la  doctrine  de 
saint  Thomas,  tout  acte  de  connaissance  ou  de  perception  sup- 
pose formellement  ou  virtuellement  plusieurs  éléments.  Il  y  a 
d'abord  la  faculté  de  connaître,  qui  s'appelle  le  sens  ou  l'intelli- 
gence. Cette  faculté  est  un  principe  vital,  en  acte  d'une  certaine 
manière  et  en   tant  que  principe  vital  ou   faculté  de   connaître, 
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mais  en  puissance,  du  moins  dans  la  créature,  par  rapport  à  son 
objet.  Pour  passer  de  la  puissance  de  connaître  à  l'acte  de  con- 
naître, il  faut  que  cette  faculté  soit  actuée  par  son  objet;  et  cela 
veut  dire  qu'il  faut  que  son  objet,  ou  directement  par  lui-même 
si  la  chose  est  possible^  ou,  comme  il  arrive  toujours  pour  nous 
sur  cette  terre,  par  une  ressemblance  de  lui-même  exacte,  vienne 
informer  la  faculté,  ne  faisant  avec  elle  qu'un  seul  et  même 
principe  d'opération,  complet,  cette  fois,  et  qui  pourra  agir  au 
g-ré  du  sujet  connaissant.  Or,  parce  que  tout  être  qui  ag-it,  agit 
et  produit  un  effet  selon  qu'il  est  lui-même  en  acte,  la  faculté  de 
connaître,  étant  actuée  ou  informée  par  tel  objet  ou  telle  simili- 
tude, agira  et  produira  un  effet  de  tous  points  semblable  à  l'ob- 
jet ou  à  la  similitude  qui  l'actue.  C'est  cet  effet  que  nous  appe- 
lons la  conception  ou  le  verbe  intérieur.  Il  termine  l'acte  même 
de  connaître,  au  point  cpie  cet  acte  de  connaître  n'est  pas  conce- 
vable sans  cette  procession  intérieure  ([ui  le  termine.  Et  elle  ter- 
mine l'acte  de  connaître,  non  pas  seulement  pour  (pie  la  faculté 
se  repose  en  elle  et  sur  elle  comme  sur  ce  qui  lui  représente  l'ob- 
jet si  l'objet  est  absent,  ainsi  qu'il  arrive  pour  l'imagination  et 
pour  notre  intelligence,  mais  aussi  pour  celte  raison  que  la  fa- 
culté étant  actuée  en  telle  manière  par  tel  objet  ou  telle  simili- 
tude —  similitude  on  objet  cpii  s'est  imprimé  en  elle,  d'où  le  nom 
d'espèce  i/nprrsse  —  il  faut  que  la  faculté  ainsi  mise  en  état 
d'agii',  si  elle  agil,  produise  un  effet  semblable  à  ce  qu'elle  est  et 
qui  redira  sous  forme  d'expression  —  d'où  le  nom  d'espèce  eX' 
presse  donné  à  ce  fruit  de  la  faculté  en  action  —  les  traits  mê- 
mes de  l'objet  ou  de  la  similitude  qui  l'actue. 

Telle  est,  à  n'en  pas  douter,  la  doctrine  de  saint  Thomas  qu'il 
donne  toujours  la  même  partout  où  il  traite  de  celte  question, 
qu'on  trouve  admiial)lement  condensée  dans  son  opuscule  sur  la 
nature  du  verbe  —  et  qu'il  a  formulée  ici  même,  dans  l'article 
que  nous  commentons,  avec  la  précision  qui  caractérise  son  g-é- 
nie  :  «  Quiconque  pense  —  le  mot  franrais  entendre,  pris  au  sens 
où  le  prenait  liossuet,  serait  peut-être  plus  exact  j)our  traduire 
le  mot  intelllgit  —  quiconque  entend,  par  cela  même  qu'il  en- 
tend, fait  ([u'il  procède  au  dedans  de  lui  quelque  chose  qui  est  la 
conception  de  la  chose  entendue,  provenant  de  la  faculté  d'en- 
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tendre  et  procédant  de  la  connaissance  qn'on  a  de  cette  chose  ». 
Cette  proposition  est  émise  sans  réserve  par  saint  Thomas,  d'une 
façon  absohie,  parce  qu'en  effet,  pour  le  saint  Docteur,  elle  s'ap- 
plique à  tout  acte  de  connaissance,  surtout  de  connaissance  intel- 
lectuelle, en  quelque  nature  qu'on  la  suppose  et  en  quelque  état 
que  se  puisse  trouver  cette  nature  intellectuelle. 

On  voit  tout  de  suite  la  splendide  conséquence  qui  va  s'en  dé- 
g'ag'er  pour  notre  intellig:ence  mise  en  regard  de. Dieu.  Dieu  étant 
au  sommet  des  natures  intellectuelles,  nous  serons  bien  préparés 
à  entendre  qu'on  puisse  vraiment  parler  de  procession  intime  en 
Lui.  Non  pas  toutefois,  comme  l'objecte  le  P.  Billot,  que  notre 
argumentation  doive  être  accusée  de  tenter  témérairement  une 
démonstration  du  mystère.  Saint  Thomas,  au  moment  voulu 
(q.  32,  art.  i,  ad  2""\),  détruira,  d'un  mot,  la  naïve  illusion  de 
ceux  qui  entendraient  ainsi  sa  pensée.  Mais  cette  pensée,  du  moins, 
gardera  toute  sa  force  persuasive  et  nous  n'aurons  pas  à  la  désa- 
vouer poiu'  l'appliquer  au  service  de  la  foi. 

Quant  au  double  exemple  apporté  par  le  P.  Billot,  nous  ne 
croyons  pas  non  plus  qu'il  soit  en  opposition  avec  le  sens  uni- 
versel et  absolu  que  nous  avons  donné  au  principe  de  saint 
Thomas.  On  nous  dit  que  les  bienheureux,  dans  le  ciel.,  produi- 
sent au  degré  le  plus  sublime  l'acte  d'intelligence,  et  que,  cepen- 
dant, ils  ne  produisent  pas  de  verbe  interne  sous  le  coup  de  leur 
vision  béatifique.  Nous  répondons  que  les  bienheureux,  dans  le 
ciel,  s'il  s'agit  de  lacté  même  de  la  vision  béatifique,  terminent 
leur  opération  vitale  au  Verbe  même  de  Dieu,  mais  à  ce  Verbe 
dit  ou  proféré  par  eux  selon  le  degré  de  gloire  qu'ils  possèdent. 
La  faculté  du  bienheureux,  en  effet,  perfectionnée  et  divinisée 
par  la  lumière  de  gloire,  reçoit  en  elle  l'essence  même  de  Dieu, 
qui  joue  en  quelque  façon  le  rôle  d'espèce  iinpresse.  Ainsi  actuée 
par  l'essence  divine,  et  en  vertu  du  principe  que  tout  être  agit 
selon  qu'il  est,  la  faculté  du  bienheureux  produit  l'acte  vital,  qui 
constitue  précisément  pour  elle  la  vie  éternelle  et  qui  la  rend 
participante  de  la  vie  intime  de  Dieu,  se  terminant,  comme  l'acte 
vital  de  Dieu  lui-même,  au  Verbe  ([ui  est  le  Verbe  même  de 
Dieu.  SeuIcMuenl,  et  parce  qu'elle  n'est  pas  elle-même  l'intelli- 
gence divine,  elle  ne  dira  pas  ce  V^erbe  de  Dieu  autant  qu'il  peut 
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être  dit,  c'est-à-dire  d'une  diction  infinie;  elle  le  dira  d'une  dic- 
tion finie.  Et  l'on  voit  en  quel  sens  il  peut  être  vrai  de  dire  que, 
dans  l'acte  de  vision  intuitive  pour  les  bienheureux,  il  n'y  a  pas 
de  verbe  créé,  sans  qu'il  s'ensuive  que,  dans  cet  acte,  il  n'y  a 
pas  de  verbe  pour  l'intelligence  créée.  L'intellieience  des  bienheu- 
reux, même  dans  l'acte  de  vision  béatifique,  a,  ou  dit,  un  verbe, 
non  pas  un  verbe  créé,  mais  le  Verbe  même  de  Dieu,  qu'elle  dit 
comme  Dieu,  et  voilà  pourquoi  il  est  écrit  que  les  bienheureux 
entrent  dans  la  joie  de  Dieu,  dans  la  vie  de  Dieu,  avec  cette 
réserve  qu'au  lieu  de  dire  ce  Verbe  d'une  diction  infinie  comme 
Dieu,  elle  le  dit  d'une  diction  créée  et  finie.  En  d'autres  termes, 
et  par  une  suite  nécessaire  dans  l'enseig-nement  de  saint  Thomas, 
l'essence  divine,  qui  joue  le  rôle  d'espèce  impi'esse,  pour  actuer 
rintellig"ence  du  bienheureux  et  la  disposer  immédiatement  à  agir 
ou  à  produire  l'acte  vital  qui  est  pour  la  créature,  comme  pour 
Dieu,  la  vie  éternelle,  joue  aussi  le  nMe  d'espèce  expresse  ou  de 
verbe,  terminant  d'une  terminal  ion  infinie  et  divine  cet  acte 
vital.  Un  mot  de  Jean  de  saint  Thomas  (dans  son  commentaire 
sur  le  présent  article)  peut  rendre,  si  on  l'entend  bien,  toute 
notre  pensée.  Dans  l'acte  de  vision  béatifi(pie,  le  verbe,  requis 
dans  toute  opération  intellectuelle,  n'est  pas  supprimé;  il  est 
«  suppléé  »  par  le  Verbe  même  de  Dieu;  exactement  comme  est 
suppléée  par  l'essence  divine  l'espèce  impresse  qui  doit  actuer 
l'intelligence  '. 

Et  une  réponse  analog"ue  pourra  être  faite  à  la  difficulté  tirée 
du  Fils  et  du  Saint-Esprit  qui  ont,  en  Dieu,  l'acte  d'intelligence 


I.  SuAREz  [Traité  de  Dieu,  ses  utlvibuts  négatifs,  liv,  II,  ch.  xi)  admet  pour 
les  bienheureux,  même  dans  l'acte  de  vision  béatifique,  un  verbe  créé.  Nous 
croyons  plus  conl'ornie  à  la  pensée  de  saint  Thomas  l'interprétation  que  nous 
venons  de  donner.  Elle  est,  d'ailleurs,  expressément  cello  de  Capréolus,  le 
prince  des  thomistes.  A  la  distinction  !\j  du  ([uatrième  livre  des  Sentences,  q.f), 
art.  3,  ud  priniuin  Aareoli  (de  la  nouvelle  édition  Paban-Pègues,  t.  V'II,  p.  228), 
Capréolus  pose  cette  ([uestion  :  Si  les  bienheureiur  forment  un  rerbe?  Et  il 
répond  :  «  On  tient  comnmnément  qu'ils  n'ont  pas  d'autre  verbe  tlistinct  du 
Verbe  incréé,  en  raison  de  la  présence  intime  du  Verbe  dans  l'intelligence  du 
bienheureux,  comme  ils  n'ont  pas  d'autre  espèce  intelligible  que  la  divine 
essence  :  Communiter  tenetur  quod  non  liabent  aliud  verbuni  a  Verbo  increato 
disfinctum,  sicut  nec  hubent  alianx  speciem  intelligibileni  quam  divinam 
essenliani  ». 
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siilis  (|iir  ci'Ih'ihI.iiiI  ils  pidlV-ffiil  un  <liscii(  un  \rrl)r.  L;i  i(''|((iiis<' 
csl  (r;iill('iiis  cxiucssc'iiK'iil  luiriMilc'c  |>:ir  Siiiiil  Tli(»iii;is  lui-iiiriiM', 
(•(nniiic  lions  le  nciwoiis  à  la  (jiicslioii  .')/|,  arl.  ■>,  ad  V""-  1^  ixli; 
(l'iiilcHii^ciicc  appar'licMl  an  h'ils  cl  an  Saiiil-I']s|(iil  au  nirinc  liliT 
(pic  Iciii'  appar-liriil  ressemé  divine  (pii,  en  ell'el,  esl  une  naliue- 
inleileclnelle.  (  )i-,  l'essence  di\  ine  ap|»ail  i<Mil  an  l'ils  eointne  l'eeiie 
(In  Pèi'e,  (pn  la  Ini  «lonne  pi'i'eisi'Mneiil  eu  le  disani  on  en  le  pro- 
IV'raul  eonune  son  \  eil>e.  De  inènu',  elle  appai  lient  au  Sainl- 
l'ispiil  connue  reçue  du  l'ère  cl,  du  h'ils.  Il  s'cusnil  (pTil  n'y  a 
|>as  à  parler'  de  pr()ducli(ui  d'un  Nerhe  pour'  le  h'ils  cl  |»oni'  !(? 
Saint-Espril .  La  pi'oduclion  du  vcr'hc  u'esl  r'e(piisc  (prune  l'ois  cl 
non  pas  Ir'ois,  allcndn  (ju'il  n'y  a  pas  li'ois  acics  d'inlclli^encc 
mais  irn  seul.  (  )r',  c'csl  à  cause  de  l'acle  d'iulellii;encc  (piti  la  pro- 
(Incliou  du  Ncriic  esl  r'C(prisc.  Ml  pirisiprc,  dans  l'aclc  d'intclii- 
i^ence  inluM'cul  à  la  nainr'c  divine,  celle  coridiliou  esl  r'crnpiie 
])ai'  la  (liclion  (|iri  esl  l'aclc  irolionnel  du  Vcvr,  il  n'y  a  plus  à  la 
rc(pi('Mir'  poirr*  l(^  l''ils  ou  pour-  l'h^spr-it-Sainl.  Ils  auront  Ions  d(Mix 
l'aclc  d'inlclli^cncc  sans  (pi'ils  aieni  à  pi-o^M'cr*  de  vcr'hc,  pnis(pi(» 
l(^  Pèvc,  dans  rnni(pie  acte  d'inlellit;euce  corinniiu  airx  Ir'ois,  \(\ 
pr'()r(''r'c.  La  dicliou  du  Père  sert  p(»ur'  les  li'ois,  s'il  esl  permis  de 
s'cxpr'irnci'  ainsi.  \i{  donc  le  principe  (Muis  |»ar'  saini  Tlionias 
H'ai'dc  lonic  sa  Ncrih',  pnisrpie  r'(''ellerncnl,  en  Dieu,  il  n'v  a  j)as 
acie  d'inlclliî^ciicc  sans  <pi'il  v  ail  vérité  pr'odiiil.  Il  n'csl  pas 
rK'ccssair'c,  pour'  (pièce  piincipe  s'appli(pie  dans  loiilc  sa  rii^rieur", 
(pre  cliacirue  des  l'crsonncs  divines,  «pii  lorries  li'ois  l'onl  acle 
(rinl.t'lliycncc,  produise  irn  ver'he.  Il  sirllil  (pre  l'aclc  d'inlelli- 
{^■(rnce,  (pii  est  cornnnrrr  air\  lr'(»is  l'cisonnes,  ne  se  pr'0(liris(î  pas 
sarrs  rpr'il  y  ail  iModirclion  orr  conccplion  de  ver'hc,  ce  (pri  esl  la 
v(''ri(,('  ménie  du  doi^rnc  callioli(prc. 

l'iic  antr'c  (lif'licull('\  d'or'dre  moins  li'ansccndarrl,  mais  (k^ 
rralirr'c  à  impr'cssionirci'  d'alior'd,  esl  cih'e  par'  .Icarr  de  Sairrl- 
Tliomas,  (pii,  du  lesle,  \  r'(''poir(l  cxccliciruiicnl.  I*]llc  corrsisic  à 
drre  (pie,  même  |)onr'  ikmis.  Il  n'v  a  pas  prodirclioir  de  verlic  à 
clia(|nc  acle  dinlelicclion  iprc  irons  l'aisons.  Lorscprc,  j)ai'  c.xcni- 
plc,  nous  revoyons,  par  la  pensée,  des  iiolions  ou  des  pr'oposi- 
lioiis  (léjA  acipiises,  nous  n'avons  pas  ((uisciencc  de  produire  à 
nouveau  ces  rrolions  orr  ces  pioposilioirs  par'  mode  de  verlx'  (pi'ori 
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eiifaiilo.  Oui;  mais  le  vorl)e  rlail  drjà  inodiiil  cl,  mèiiic  dans 
l'acte  nouveau  que  nous  Taisons,  nous  en  usons,  si  tant  est 
même  que  nous  ne  le  reproduisions  pas,  pour  mieux  redire,  dans 
une  seconde  expression,  ce  qui  était  peut-être  encore  imparfait 
.dans  la  première.  Toujours  est-il  que  là  encore  l'acte  d'intellec- 
tion  ne  va  pas  sans  un  verbe  qui  l'accompai^ne. 

Il  est  donc  manifeste  que  le  principe  émis  par  saint  Thomas  est 
un  principe  qui  ne  souffre  pas  d'exception.  Toute  action  imma- 
nente entraîne  une  procession  intime,  comme  l'action  transi- 
tive une  procession  extérieure.  Cette  procession  est  d'autant  plus 
parfaite  que  l'opération  est  j)lus  excellemment  immanente.  C'est 
ainsi  que,  dans  le  sens  où  l'ojjération  n'est  immanente  qu'en  sup- 
posant deux  facultés  dont  l'une  transmet  à  l'autre  l'expression  qu^ 
se  j)r()duil,  l'expression  ne  se  terminera  pas  dans  la  première  fa- 
culté, mais  seulement  dans  la  seconde.  Pour  l'intelli^^ence,  au 
contraire,  où  la  même  faculté  produil  et  reçoit  l'expression,  nous 
aurons,  en  vertu  de  l'acte  d'inlellection,  une  procession  intime 
se  terminant  dans  la  faculté  même  (}ui  produit  l'acte  d'intelleo 
tion  et  causée  par  cette  faculté  au  moment  où  elle  voit  et  saisit 
son  objet.  Toute  intelligence,  en  vertu  de  sa  nature,  sera  apte  à 
produire  cette  expression  intime  j)ar  lacpielle  elle  se  dira  d'abord 
et  ])Ourra  dire  ensuite  à  d'autres  l'objet  (pTclle  connaît.  Si  l'ob- 
jet n'existe  pas,  dans  sa  réalité  propre,  à  l'état  d'objet  intellec- 
tuel, et  qu'il  n'ait  pu  s'unii'  à  l'intelligence  que  i^ràce  à  un  ])ro- 
cédé  préalable  d'abstraction,  rintelli^-ence  ne  le  verra  que  dans 
cette  expression  intime  qu'elle  s'en  forme,  de  telle  sorte  qu'ici, 
logiquement,  la  connaissance  suivra  à  rex[)ression  ;  sans  loutefois 
que  l'expression  soit  antérieure  à  l'acte  de  connaître,  considéré 
«  dans  sa  racine  »,  comme  l'enseigne  saint  Thomas  dans  son 
opuscule  De  la  nature  du  verbe  intellectuel  :  et  nous  entendons 
par  ce  mot  rinlelligence  elle-même  acluée  ou  informée  [)ar  la 
similitude  de  l'objet  jouant  le  rôle  d'espèce  impresse.  L'expres- 
sion, en  effet,  suit  à  rintelligence  ainsi  considérée,  et  qui  est, 
ainsi  actuée,  le  principe  suffisant  de  l'acte  de  connaître.  Mais 
comme  cet  acte  de  connaître  ne  peut  être  parfait  ou  achevé'  (jue 
lorsqu'il  se  termine  à  l'objet  posé  devant  la  faculté  qui  connaît,  et 
que,  d'autre  part,  dans  l'hypothèse  où  nous  sommes,  l'objet  n'est 
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ainsi  posé  devant  la  faculté  que  lorsqno  colle-ci  se  l'est  exprimé, 
il  s'ensuit  qu'à  ce  titre  l'expression  inlime,  ou  le  verbe  dans  lequel 
la  faculté  voit  l'objet,  précède  la  connaissance  qu'elle  a  de  cet  ob- 
jet. Par  où  l'on  voit  que,  dans  ce  cas,  l'acte  de  connaissance  est 
incompréhensible  sans  la   production    du  verbe. 

One  si  l'objet  existe,  dans  sa  réalité  propre,  à  l'état  d'objet  n- 
tellectuel,  indépendamment  de  la  faculté  de  connaître,  l'intellig-ence 
actuée  par  cet  objet  ou  par  sa  similitude  qui  joueront  le  rôle  d'es- 
pèce impresse,  pourra  atteindre  directement  cet  objet  et  l'atteindra, 
en  effet,  tel  qu'il  est  en  lui-même.  Elle  n'aura  pas  à  attendre,  pour  le 
connaître,  que  l'objet  soit  posé  devant  elle  par  l'expression  qu'elle 
s'en  formerait  elle-même.  L'objet  est  posé  devant  elle  et  existe  à 
l'état  d'objet  intellectuel  indépendamment  de  l'action  de  l'intelli- 
g-ence  informée  par  cet  objet  ou  par  sa  similitude.  Aussi  bien  est-ce  à 
cet  objet  directement  que  l'intellig-ence  est  conduite  par  l'espèce 
impresse  qui  l'actue.  Elle  est  conduite  à  lui  et  c'est  à  lui  que  se  ter- 
mine son  acte  de  connaître.  Elle  le  connaît,  elle  le  voit  directement, 
en  lui-même,  daîis  son  être  à  lui.  Le  verbe  ou  l'expression  intime 
n'est  donc  pas  nécessaire  ici  pour  que  la  connaissance  se  produise. 
C'est  plutôt,  au  contraire,  de  cette  connaissance  qu'il  procède. 
L'intelligence  voyant  l'objet  par  l'espèce  impresse  qui  l'actue  — 
car  l'acte  d'intellection  consiste  précisément  à  atteindre  l'objet  par 
le  secours  de  l'espèce  impresse  informant  rintelligence  et  la  con- 
duisant directement  à  son  objet  ou  en  lui-même,  s'il  existe  à  l'état 
intellectuel,  ou  dans  le  verbe  qui  le  pose  devant  l'intellig-ence  — 
conçoit  au  dedans  d'elle  -  même  et  dit  ou  exprime  cet  objet 
qu'elle  voit.  Ceci  est  la  seconde  acception  du  verbe  et  la  plus 
parfaite  et  celle  qui  le  constitue  par  excellence  dans  son  être 
même  de  verbe.  Car  le  verbe  est  essentiellement  une  expression, 
l'expression  formée  par  l'intelligence,  actuée  par  l'espèce  im- 
presse ou  l'objet  qui  en  joue  le  rôle,  et  conduite  par  cette  espèce 
à  la  connaissance  ou  à  la  vision  de  l'objet,  quand  elle  voit  ainsi 
et  quand  elle  connaît  cet  objet.  Ceci  est  l'acte  par  excellence  de 
l'intelHyeuce,  sa  prérogative  esseniielle  qui  doit  nécessairement 
se  retrouver  en  toute  intelligence.  Du  fait  même  qu'elle  est  iu- 
teliig-ence,  quand  elle  voit  ou  saisit  son  objet,  elle  le  dit  ou  l'ex- 
prime,  et  c'est  cette  diction  ou   cette  expression  qui    constitue 
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l;i  concoplion  ou  la  j^énération  du  verbe.  Tel  est  le  sens  profond 
du  mot  de  saint  Tlioinas  :  «  Quiconque  fait  acte  d'intellig-ence, 
par  cela  même  qu'il  fait  acte  d'intellig-ence,  procède  au  dedans 
de  lui  quelque  chose  qui  est  la  conception  de  la  chose  connue, 
provenant  de  la  faculté  intellecti\'e  et  procédant  de  la  connais- 
sance qu'il  a  de  cette  chose  ».  Ceci  n'est  pas  le  fait  de  telle  ou 
telle  intelligence,  de  l'intelligence  humaine  par  exemple  qui 
procède  par  voie  d'abstraction  ;  c'est  le  propre  de  toute  intelli- 
gence. Toute  intelligence,  quelle  qu'elle  soit,  par  cela  seul  qu'elle 
est  une  nature  intellectuelle,  quand  elle  connaît  un  objet,  dit  un 
verbe  qui  est  l'expression  exacte  de  cet  objet,  selon  qu'elle  est 
informée  par  lui  et  qu'elle  le  voit'. 

Nous  avons  précisé  le  sens  du  principe  émis  par  saint  Tho- 
mas. 11  ne  nous  reste  plus  qu'à  en  voir  l'application  ou  les  con- 
séquences dans  la  question  qui  nous  occupe  et  qui  est  celle  des 
processions  divines.  Voici  comment  saint  Thomas  lui-même  fait 
cette  application  et  déduit  ces  conséquences. 

«  Dieu  étant  an  dessus  de  tout,  ce  qui  est  dit  de  Dieu  ne  devra 
pas  s'entendre  à   la  manière   des  créatures  infimes  (|ui  sont  les 

I.  Jean  de  saint  Tliomas  (dans  son  commentaire  sur  cet  article,  et  dans  son 
Cours  de  Philosophie,  3''  partie  de  la  |)liilosophie  naturelle,  (|.  1 1 ,  art.  2)  admet, 
lui  aussi,  la  rijufucur  et  l'universalité  du  principe  de  saint  Thomas,  sauf  peut- 
être  quand  il  s'ajçit  de  l'intelligence  des  bienheureux,  dans  l'acte  même  de  la 
vision  bcatifuiue.  Mais  il  explicjue  la  nécessité  de  ce  principe,  uniquement  en 
raison  de  l'objet;  ce  ne  serait  pas  en  raison  de  l'action  immanente  considérée 
comme  action  :  d'après  lui,  en  etlet,  l'action  immanente  ne  serait  pas  dans  la  ca- 
tég'orie  nction,  mais  dans  le  prédicament  r/iialité.  Le  texte  de  saint  Thomas  ne 
se  prête  pas  à  cette  explication;  et  c'est  bien  aussi,  comme  l'a  remarqué  juste- 
ment Suarez  [Traité  de  Dieu,  des  attributs  négatifs,  liv.  II,  ch.  xi-xiii),  eu  rai- 
son de  son  caractère  d'action,  que  l'action  immanente  entraîne  la  [)roduction 
intime  d'un  quelque  chose  qui  est  le  terme  de  cette  action  —  Capréolus  (dist.  27, 
q.  2)  exige  la  production  d'un  verbe  dans  toute  opération  intellectuelle,  sans  en 
excepter  la  vision  béaliKque  (ad  8ni  Durandi;  ad  10'"  et  ad  i^"')  ;  et  s'il 
paraît  appuyer  surtout  du  côté  de  l'objet  pour  explicjuer  cette  nécessité,  il  en- 
tend bien  aussi  en  appeler  au  caractère  d'action  immanente,  comme  on  le  voit 
manifestement  par  sa  lumineuse  réponse  au  3e  argument  de  Durand  contre  la 
I  f«  conclusion  de  la  distinction  27,  lef  livre  des  Sentences  ;  de  la  nouvelle  édi- 
tion Paban-Pègues,  t.  II,  p.  257.  —  Nous  avons  expliqué  plus  haut,  comment, 
bien  qu'il  n'y  eût  pas  production  ou  formation  d'un  verbe  créé,  distinct  du 
Verbe  de  Dieu,  dans  la  vision  des  bienheureux,  leur  opération  intellectuelle  se 
terminait  au  Verbe  incréé,  dont  le  rôle  était  de  suppléer  le  verbe  créé,  comme 
l'essence  divine  supplée  l'espèce  impresse.  ^ 


42  SOMME    THÉOLOGIOUE. 

corps;  nous  le  devrons  entendre  »  à  la  ressemblance  ou  «  d'après 
la  similitude  des  créatures  supérieures  qui  sont  les  substances 
intellectuelles.  Et  encore,  même  ici,  la  similitude  que  nous  en 
tirerons  ne  saurait  ég-aler  la  représeutalion  des  choses  divines. 
Par  conséquent,  lorsqu'il  est  parlé  de  procession  pour  Dieu,  nous 
ne  devons  pas  l'entendre  selon  qu'elle  se  trouve  dans  les  êtres 
corporels,  soit  qu'il  s'agisse  de  mouvement  local  »  et  comme, 
par  exemple,  quand  on  va  d'un  lieu  à  un  autre,  «  soit  qu'il 
s'agisse  de  l'action  d'une  cause  produisant  un  effet  extérieur, 
selon  que  la  chaleur,  par  exemple,  passe  du  corps  chaud  en 
celui  qui  est  chauffé;  mais  selon  l'émanation  intellectuelle  et 
comme  le  verbe  de  l'intelligence  procède  de  celui  qui  le  dit,  de- 
meurant en  lui.  C'est  ainsi  que  la  foi  catholique  établit  la  proces- 
sion en  Dieu  ». 

Cette  affirmation  et  cette  application  du  principe  émis  par  lui, 
que  saint  Thomas  vient  de  faire  ici  d'une  manière  rapide  et  suc- 
cincte, se  retrouve,  développée  et  expliquée,  en  un  chapitre  fa- 
meux, écrit  par  le  saint  Docteur  au  quatrième  livre  de  sa  Somme 
contre  les  Gentils,  et  qui  est  une  des  plus  mag-nifiques  pages  dic- 
tées par  son  génie.  Il  a  pour  titre  :  Comment  se  doit  entendre  la 
génération  en  Dieu  et  ce  qui  est  dit  du  Fils  de  Dieu  dans  les 
Ecritures.  Le  voici  dans  sa  surnaturelle  beauté. 

Le  saint  Docteur  avait  cité,  en  son  chapitre  x,  quelques-unes 
des  raisons  apportées  par  les  hérétiques  pour  infirmer  ce  que  la 
foi  nous  enseigne  de  la  procession  du  Fils  en  Dieu.  Il  conclut  ce 
chapitre  en  disant  :  «  Telles  sont  les  raisons  et  d'autres  sembla- 
bles, à  l'aide  desquelles  ceux  qui  veulent  mesurer  les  mystères 
divins  à  leur  raison  propre  s'efforcent  de  combattre  la  généra- 
tion divine.  Mais  parce  que  la  vérité  en  elle-même  est  forte  et 
n'est  ébranlée  par  aucune  attaque,  il  faut  nous  appliquer  à  mon- 
trer que  la  vérité  de  la  foi  ne  peut  pas  être  mise  en  échec  par  la 
raison  ».  Puis,  et  c'est  ici  que  s'ouvre  son  chapitre  xi,  il  ajoute  : 

«  Nous  devons  débuter  dans  notre  tâche  par  ce  principe,  que 
selon  la  diversité  des  natures,  se  trouve  dans  les  choses  un  mode 
divers  d'émanation,  et  que  plus  une  nature  est  élevée,  plus  ce 
qui  émane  d'elle  est  intime. 

«  Or,  parmi  tous  les  êtres  qui  sont,  les  corps  occupent  la  der- 
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iiière  place  ;  et  en  eux  il  n'y  a  pas  d'énianalion  possible  autre- 
ment que  par  l'action  de  l'un  sur  l'autre.  C'est  ainsi  que  du  feu 
s'ençendre  le  feu,  tandis  qu'un  corps  étranger  est  altéré  par  le 
feu  et  parvient  à  l'état  et  à  la  nature  de  ce  dernier  ».  La  chaleur 
est  une  qualité  sensible  qui  affecte  le  corps  chaud,  et  d'un  pre- 
mier corps  chaud  ne  peut  venir  un  autre  corps  chaud,  qu'autant 
que  le  premier  agit,  par  sa  chaleur,  sur  le  corps  qui  ne  l'est  pas 
et  l'amène  à  participer  la  même  qualité  qui  est  en  lui. 

«  Au  dessus  des  corps  inanimés,  viennent  immédiatement  les 
plantes.  En  elles,  déjà,  l'émanation  procède  de  l'intérieur,  en  ce 
sens  que  la  sève  qui  est  au  dedans  de  la  plante  se  change  en 
semence  et  cette  semence  confiée  à  la  terre  devient  plante.  Ici, 
donc,  nous  trouvons  le  premier  degré  de  la  vie.  On  appelle 
vivants,  en  effet,  les  êtres  qui  se  poussent  eux-mêmes  à  l'action; 
quant  aux  êtres  qui  ne  peuvent  être  mus  que  du  dehors,  ils  sont 
entièrement  privés  de  vie.  Et  dans  les  plantes  précisément  nous 
trouvons  ce  signe  ou  cet  indice  de  vie,  que  ce  (jui  est  en  elles 
meut  une  certaine  forme  »  ;  de  la  sève,  en  elfet,  qui  est  en  elles, 
vient  la  semence  ou  le  germe  qui  ensuite  se  développera  sous 
forme  de  plante.  «  Pourtant  »,  et  si  on  y  prend  garde,  on  voit 
que  «  la  vie  de  la  plante  est  inqjarfaite.  C'est  qu'en  effet  l'émana- 
tion, chez  elles,  si  elle  procède  de  l'intérieur,  cependant  fait  que 
ce  qui  émane,  sortant  peu  à  peu  de  l'intérieur,  se  trouve  finale- 
ment tout  à  fait  extrinsèque;  c'est  ainsi  que  la  sève  de  l'arbre, 
d'abord,  sortant  de  l'arbre,  devient  fleur,  et  ensuite  fruit  déta- 
ché de  l'écorce,  mais  relié  à  l'arbre  ;  (piand  enfin  le  fruit  est  miir, 
il  se  sépare  entièrement  de  l'arbre  et,  tombant  en  terre,  par  la 
vertu  de  la  semence  produit  une  autre  plante.  Et  même,  si  on 
considère  la  chose  attentivement,  il  n'est  pas  jusqu'au  premier 
principe  de  cette  émanation  qui  ne  vienne  du  dehors.  La  sève, 
en  effet,  qui  est  intrinsèque  à  l'arbre,  a  été  puisée,  par  les  raci- 
nes, dans  la  terre  d'où  la  plante  tire  ce  qui  la  nourrit  ».  Ce  pre- 
mier degré  de  vie,  qui  s'accuse  comme  degré  de  vie  par  l'émana- 
tion produite  grâce  à  l'activité  intérieure  de  la  plante,  est  donc 
imparfait  à  un  double  titre  :  qu'il  se  termine  définitivement  au 
dehors  ;  et  que  même  dans  son  principe  il  dépend  aussi  de  l'exté- 
rieur. 
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«  y\u  delà  de  la  vie  de  la  [)laii(e,  se  trouve  un  degré  de  \ie 
plus  élevé.  C'est  celui  qui  repose  sur  l'àuie  seusitive,  dont  l'éma- 
nation propre  a  bien  son  principe  au  dehors,  mais  s'achève  à 
rinlérieur;  et  plus  l'émanation  devient  parfaite,  plus  elle  pénètre 
dans  l'intime.  Ici,  en  effet,  le  sensible  extérieur  imprime  sa  forme 
dans  les  sens  externes,  d'où  elle  va  jusqu'à  l'imag-ination  pour 
aboutir  au  réservoir  de  la  mémoire.  Mais  à  chaque  étape  de  cette 
émanation,  le  principe  et  le  terme  appartiennent  à  des  réalités 
diverses;  car  il  n'est  aucune  puissance  sensitive  qui  se  replie  ou 
se  réfléchisse  sur  elle-même  ».  Le  fruit  conçu  par  le  sens  externe 
sous  l'actuation  de  l'objet  extérieur  ne  reste  pas  dans  ce  sens  ex- 
terne ;  il  est  transmis  à  l'imagination  ou  à  la  mémoire,  après 
avoir  passé  par  le  sens  central  ou  commun.  C'est  bien,  sans 
doute,  le  sens  externe  qui  perçoit  la  forme  extérieure  de  l'objet 
sensible,  la  couleur,  le  son,  l'odeur,  la  saveur,  les  qualités  tan- 
gibles, mais  il  ne  garde  pas  en  lui  cette  perception  ;  il  la  trans- 
met :  au  sens  central,  pour  que  celui-ci  en  prenne  conscience  ;  à 
l'imag-ination,  pour  qu'elle  la  conserve  et  la  combine  en  des  for- 
mes nouvelles;  et  l'opération  sensible  ne  s'achève  qu'à  l'aide  de 
multiples  facultés,  ainsi  que  nous  aurons  à  l'expliquer  plus  tard 
dans  le  traité  de  l'âme  humaine.  —  «  Nous  avons  donc  ici  », 
dans  l'animal,  «  un  degré  de  vie  d'autant  plus  élevé  au  dessus 
de  la  vie  des  plantes,  que  l'opération  de  ce  degré  de  vie  est  da- 
vantag-e  contenue  dans  l'intime  du  sujet.  Ce  n'est  pourtant  pas 
une  vie  entièrement  parfaite,  puisque  l'émanation  se  fait  toujours 
de  l'un  dans  l'autre  ». 

«  Le  degré  suprême  et  parfait  de  la  vie  sera  donc  celui  qui  se 
dit  en  raison  de  l'intelligence.  L'intelligence,  en  effet,  se  replie 
sur  elle-même  et  peut  se  saisir  elle-même.  Mais,  ici  encore,  dans 
cette  vie  intellectuelle,  nous  trouvons  des  degrés  divers.  —  L'in- 
telligence humaine,  en  effet,  bien  qu'elle  puisse  se  connaître  elle- 
même,  tire  cependant  du  dehors  le  premier  élément  de  sa  con- 
naissance; c'est  qu'en  effet,  il  n'est  pas  d'acte  d'intelligence  sans 
image  »  venue  des  sens,  ainsi  que  nous  aurons  à  l'expliquer  plus 
tard.  —  ((  Plus  parfaite  sera  donc  la  vie  intellectuelle  dans  l'ange, 
en  qui  l'intelligenee,  pour  se  coiniaître,  ne  procède  pas  d'un 
quelque  chose  d'extérieur;   l'ange,  en   effet,    se  connaît   par  sa 
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propre  substance.  Pourtant,  la  vie  des  anges  n'atteint  pas  encore 
le  dernier  degré  de  perfection  ;  car,  si  »  le  fruit  de  leur  acte  vi- 
tal, le  terme  de  leur  inlellection,  ce  que  saint  Thomas  appelle 
ici  Vintentio  inlellecia  et  qui  est  exactement  l'expression  de  leur 
connaissance,  la  chose  connue  en  tant  que  connue,  ce  (jue  con- 
tient et  redit  le  verbe  intérieur,  si  cela,  «  l'expression  de  l'intel- 
ligence, est  en  eux  totalement  intrinsèque,  cependant  cette  ex- 
pression de  rintelliyence  n'est  pas  leur  substance  ;  c'est  qu'en 
effet,  dans  l'ang-e,  l'être  et  l'entendre  ne  sont  pas  une  même 
chose  »,  selon  que  nous  aurons  à  l'expliquer  plus  tard  dans  le 
traité  des  Anges.  —  «  Et  donc  la  dernière  perfection  de  la  \  ie 
convient  à  Dieu,  en  qui  l'entendre  n'est  pas  une  chose  et  l'êlre 
une  autre  »,  ainsi  que  nous  l'avons  montré  dans  le  traité  de  Dieu, 
q.  i4,  ai't.  4;  «  d'où  il  suit  qu'il  faut  que  rex{)ression  de  l'intel- 
ligence ou  Vinlentio  Inteliccta  soit  l'essence  divine  elle-même. 
Et  j'appelle  —  explique  saint  Thomas  —  intcntioiwin  inteller- 
tam  ce  que  l'intelligence  conçoit  en  elle-même  de  la  cliose  ([u'elle 
connaît  :  laquelle  »  expression  de  l'intelligence  «  n'est,  en  nous, 
ni  la  chose  même  que  nous  connaissons,  ni  la  sid)stance  de  l'in- 
telligence, mais  une  certaine  similitude  conçue,  par  l'intelligence, 
de  la  chose  qu'elle  connaît  et  que  la  parole  extérieure  signihe; 
aussi  bien  cette  intcntio  »  ou  cette  expi'ession  «  est-elle  appelée 
verbe  intérieur,  signilié  par  le  verbe  extérieur  ».  On  le  voit,  l'm- 
tentio  intellectd  dont  parle  ici  saint  Thomas  est  bien  l'expression 
intérieure  due  à  l'acte  d'intelligence  portant  sur  son  objet.  C'est 
le  fruit  naturel  de  cet  acte  que  saint  Thomas  n'en  sépare  jamais, 
non  pas  même  quand  il  s'agit  de  l'ange  se  connaissant  lui-même 
par  lui-même,  pas  plus  qu'il  ne  l'en  sépare  (piand  il  s'agit  de 
Dieu,  puisqu'au  couliaire  c'est  en  Dieu  ([u'il  va  trouver  en  son 
état  le  plus  parfait  ce  fruil  de  l'acte  vital  par  excellence  qui  est 
l'acte  de  l'intelligence.  Et  cela  ne  confirme-t-il  pas  que,  pour 
saint  Thomas,  la  production  du  verbe  ou  de  l'expression  inté- 
rieure est  quelque  chose  d'absolument  essentiel  à  l'acte  d'intelli- 
gence, inhérent  à  cet  acte,  non  pas  seulement  pour  des  raisons 
tirées  du  côté  de  l'objet,  mais  en  raison  de  cet  acte  lui-même, 
qui,  étant,  par  excellence,  un  acte  dévie,  ne  peut  pas  ne  pas  por- 
ter un  fruit  de  vie  ? 
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Mais  continuons  le  sphMidide  exposé  du  saint  Docteur.  Il  vient 
de  nous  dire  que  Viiitentio  ou  l'expression  intérieure  dont  nous 
venons  de  parler  n'est  pas,  en  nous,  la  chose  même  que  nous 
connaissons.  «Aussi  bien,  ajoute-t-il,  est-ce  autre  chose  d'enten- 
dre l'objet,  et  autre  chose  d'entendre  l'expression  que  nous  en 
avons  au  dedans  de  nous  ;  car  ceci  est  le  fait  de  l'intelligence  ré- 
fléchissant sur  son  œuvre  »,  tandis  que  c'est  par  une  opération 
directe  que  l'intellig-ence  saisit  l'objet  et  en  produit  l'expression. 
«  Et  c'est  pourquoi,  autres  sont  les  sciences  des  choses  et  autres 
les  sciences  des  expressions  de  l'intelligence  »  ;  les  premières 
sont  les  diverses  sciences  objectives  ;  les  secondes,  les  sciences 
plutôt  subjectives  qui  ont  trait  à  la  logique.  Remarquons,  en  pas- 
sant, cette  réflexion  de  saint  Thomas.  Elle  jette  un  jour  très  vif 
sur  l'erreur  initiale  du  criticisme  kantien.  —  «  Or,  poursuit  no- 
tre saint  Docteur,  que  Vintentio  intellecta,  l'expression  de  l'intel- 
ligence, ne  soit  pas,  en  nous,  l'inlelligence  elle-même,  on  le  voit 
par  ceci,  que  l'être  de  cette  expression  de  l'intelligence  est  ren- 
fermé dans  cette  intelligence  elle-même,  ce  qui  n'est  pas  vrai  de 
l'être  de  notre  intelligence,  car  son  être  n'est  pas  son  entendre  »  ; 
notre  intelligence,  en  effet,  n'entend  pas  toujours  et  cependant 
elle  est,  même  quand  elle  n'entend  pas;  donc  son  être  n'est  pas 
la  même  chose  que  son  entendre.  L'expression,  au  contraire,  de 
l'intelligence  est  inséparable  de  son  acte;  son  être  est  essentiel- 
lement uni  à  ce  dernier  ;  il  n'y  a  d'intentio  intellecta  ou  d'expres- 
sion de  l'intelligence  que  lorsque  l'intelligence  entend  ou  exprime 
en  effet.  Il  est  donc  bien  manifeste  que  notre  intelligence  n'est 
pas  son  expression. 

«  En  Dieu,  au  contraire,  l'être  et  l'entendre  sont  tout  un  », 
nous  venons  de  le  rappeler.  «  Et  par  conséquent,  en  Lui,  Vin- 
tentio intellecta  ou  l'expression  de  l'intelligence  sera  cette  intel- 
ligence elle-même.  Et  parce  que,  en  Lui,  l'intelligence  est  la 
chose  connue,  car  c'est  en  se  connaissant  Lui-même  qu'il  con- 
naît toutes  choses,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (q.  ik>  ai"t.  5),  il  s'ensuit 
qu'en  Dieu  se  connaissant  Lui-même,  c'est  une  même  chose  que 
l'intelligence  et  la  chose  coniuie  et  l'expression  de  l'intelligence  ». 

«  Ces  notions  une  fois  précisées,  nous  pouvons,  déclare  saint 
Thomas,    nous   faire    quelque  idée  de  la   manière  dont  il   faut 
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entendre  la  g-énération  en  Dieu.  — Il  est  manifeste,  en  efFet,  que 
nous  ne  pouvons  pas  entendre  la  g'énération  divine  au  sens  où 
la  g'énération  se  trouve  parmi  les  êtres  inanimés,  parmi  lesquels 
l'être  producteur  inq^rime  sa  forme  spécifique  en  une  matière 
extérieure.  Il  faut,  en  effet,  selon  l'enseignement  de  la  foi,  que 
le  Fils  engendré  par  Dieu  ait  vraiment  la  nature  divine  et  soit 
véritablement  Dieu;  or,  la  nature  divine  n'est  pas  une  forme 
inhérente  à  la  matière,  ni  Dieu  n'est  un  être  composé  de  ma- 
tière »,  ainsi  qu'il  a  été  prouvé  (q.  3).  — «  Pareillement,  la  géné- 
ration divine  ne  peut  pas  être  entendue  à  la  manière  dont  on 
prend  la  génération  qui  est  dans  les  plantes  et  aussi  dans  les 
animaux  qui  communiquent  avec  les  plantes  quant  aux  fonctions 
de  la  vie  nutritive  et  générative.  Dans  cette  génération,  en  effet, 
quehjue  chose  qui  était  dans  la  plante  ou  dans  l'animal  se  détache 
du  sujet,  pour  la  production  d'un  être  spécifiquement  semblable, 
mais  qui,  au  terme  de  la  génération,  se  trouve  totalement  en 
dehors  de  celui  qui  l'engendre.  Or,  Dieu  étant  indivisible,  rien 
ne  saurait  se  détacher  de  Lui;  et,  de  même,  le  Fils  engendré  par 
Dieu  n'est  pas  hors  du  Père  qui  l'engendre;  Il  demeure  en  Lui, 
comme  il  ressort  des  textes  cités  plus  haut.  Ce  n'est  pas,  non 
plus,  selon  le  mode  d'émanation  existant  dans  l'âme  sensitive 
que  nous  pouvons  entendre  la  génération  rpii  est  en  Dieu.  Dieu, 
en  effet,  ne  reçoit  pas  du  dehors  pour  communi(|uer  ensuite  à  un 
autre;  car  il  s'ensui\  lait  qu'il  n'est  plus  le  premier  agent.  Il  y 
a  encore  que  les  o[)érati()ns  de  l'âme  sensitive  ne  se  complètent 
qu'à  l'aide  d'organes  corporels;  et  Dieu  n'a  pas  de  corps.  Il 
demeure  donc  que  la  génération  divine  se  doit  entendre  selon 
l'émanation  intellectuelle  ». 

«  Or,  voici  comment  cette  vérité  peut  être  mise  en  lumière  ». 

«  Il  résulte  manifestement  de  ce  qui  a  été  montré  plus  haut 
(saint  Thomas  renvoie  ici  au  premier  livre  de  la  Soinme  contre 
les  Gentils:  la  référence  de  la  Somme  thèologiqiie  est  q.  i4, 
art.  2)  que  Dieu  se  connaît  Lui-même.  Or,  toute  chose  connue 
doit  être,  en  tant  que  connue,  dans  le  sujet  qui  connaît  ;  con- 
naître ou  entendre  signifie,  en  effet,  la  saisie,,  par  l'intelligence, 
de  la  chose  connue  »  ;  connaître  un  objet,  c'est  le  saisir  par  notre 
faculté  de  connaître;  «  et  de  là  vient  que  même  notre   intelli- 
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g-ence,  quand  elle  se  connaît  ellc-nième,  est  en  elle-même,  non 
pas  seulement  comme  identique  à  elle-même  par  son  essence, 
mais  aussi  comme  saisie  par  elle-même  dans  son  acte  de  con_ 
naîti'e  ».  Remarquons  cetle  doctrine  de  saint  Thomas,  qu'il  for- 
nmle  sans  réserve,  d'une  fa(;on  altsolue.  Pour  lui,  tout  acte  de 
connaissance,  surtout  de  connaissance  intellectuelle,  entraîne 
nécessairement  l'existence,  au  dedans  du  sujet  (jui  connaît,  de 
la  chose  couiuk^  et  l'existence  de  celte  chose  à  Véfat  dr  chose 
connue.  Donc,  l'acte  de  connaissance  ne  consiste  pas  dans  la 
simple  actuation  formelle  du  sujet  par  la  similitude  de  l'objet  ou 
par  cet  objet  lui-même  quand  il  peut  s'unir  immédiatement  à  la 
faculté,  ni  même  dans  la  simple  termination  de  la  faculté,  ainsi 
actuée  formellement,  à  l'objet  réel  qui  l'actue;  cet  acte  entraîne 
encore  l'existence  de  la  chose  connue,  dans  le  sujet  (]ui  connaît, 
non  pas  seulement  comme  principe  de  connaissance  informant 
ou  actuant  la  foculté  de  connaître  et  la  mettant  à  même  de  pro- 
duire son  acte  de  connaissance,  mais  à  litre  de  chose  connue. 
Or,  la  chose  connue,  à  titre  de  chose  connue,  est  manifestement 
le  produit  ou  l'œuvre  de  l'inteHi^ence  qui  connaît.  C'est  le  verbe 
ou  l'expression  dont  nous  avons  eu  l'occasion  de  parler  et  que 
nous  allons  retrouver  ici  avec  saint  Thomas  ;  car  c'est  le  pivot 
de  toute  l'explication  donnée  par  le  saint  Docteur,  «  Toute  chose 
connue  doit  être,  en  tant  que  chose  connue,  dans  le  sujet  qui 
connaît.  Il  faudra  donc  »,  puisque  Dieu  se  connaît  Lui-même, 
«  qu'il  soit  en  Lui-même  comme  l'objet  connu  est  dans  le  sujet 
qui  connaît.  Ui',  la  chose  connue  ou  entendue,  dans  l'intelligence 
qui  entend,  c'est  l'expression  de  l'iutelliyence,  Vintentio  inlel- 
lecta  et  le  verbe  ».  Voilà  donc  fornu^Ilement  et  expressément 
déclaré  par  saint  Thomas  le  point  précis  de  doctrine  qu'il  était 
si  important  de  bien  entendre.  Il  eu  conclut,  ce  (pii  est  l'objet 
même  de  son  étude  :  «  H  y  a  donc  en  Dieu  se  connaissant  Lui- 
même  un  Verbe  de  Dieu  qui  est  comme  le  Dieu  connu,  de  même 
que  le  verbe  de  la  pierre  dans  l'inlellit^ence  est  la  pierre  connue». 
Le  verbe  —  nous  y  insistons —  c'est  doru"  l'objet  connu,  existant 
dans  le  sujet  (pii  connaît,  et,  par  suite,  redisons-le  encore,  il  ne 
sauiait  v  avoir  jamais  d'acte  de  connaissance  intellectuelle  sans 
verbe  produit,  pas  [)lus  qu'il  ne  peut  y  avoir  d'acte  de  connais- 
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sance  intellectuelle  sans  que  l'objet  connu  soit,  à  titre  d'objet 
connu,  dans  le  sujet  qui  connaît.  Et,  sans  doute,  le  simple  fait 
de  connaître  ou  d'entendre  ne  dit  pas,  de  soi,  la  production  et 
l'existence  intime  de  ce  verbe  intérieur,  ne  marquant  que  le 
rapport  du  sujet  qui  connaît  à  la  chose  connue,  comme  le  déclare 
saint  Thomas  et  comme  nous  le  verrons  à  la  question  34,  art.  i, 
ad  3""'.  Mais  conclure  de  là  que,  pour  le  saint  Docteur,  il  peut  y 
avoir  acte  d'intelligence  sans  qu'il  y  ait  verbe  produit,  en  d'au- 
tres termes,  sans  que  la  chose  connue  soit,  à  titre  de  chose  con- 
nue, dans  le  sujet  qui  connaît,  c'est  confondre  la  simple  distinc- 
tion des  termes  absolus  et  des  termes  relatifs  avec  l'exclusion  de 
ce  que  saint  Thomas  exige  au  contraire  partout  et  toujours 
comme  fruit  nécessaire  et  inséparable  de  l'acte  d'intelligence. 

((  En  Dieu  se  connaissant  Lui-même,  il   y  a  donc   »,  produit 
par  Dieu  ([ui  se  connaît,   «  un  Verbe  qui  est  comme  un  Dieu 
connu^  de  même  que  dans  l'intelligence  »  qui  connaît  une  pierre, 
«  il  y  a  »  un  verbe,   «   le  verbe  de  la  pierre,  qui  est   la   pierre 
connue  »  en  tant  que  connue.  «  C'est  pour  cela  qu'il  est  dit  (en 
saint  Jean,  ch.  i,  v.  i)  :  le  Verbe  était  en  Dieu,  chez  Dieu.  Mais 
parce  que  l'intelligence  divine  ne  passe   pas  de   la  puissance  à 
l'acte,  étant  toujours  en  acte,  ainsi  qu'il  a  été  montré  plus  haut 
(cf.  q.  i4,  art.  i-4),  il  faut  de  toute  nécessité  que  Dieu  se  soit 
toujours  connu  Lui-même.  Or,  nous  venons  de  le  dire,  par  cela 
même  qu'il  se  connaît,  il  faut  (|ue  son  Verbe  soit  en  Lui.  Il  est 
donc  nécessaire  que  le  Verbe  de  Dieu  ait  toujours  existé  en  Dieu. 
Le  Verbe  de  Dieu  lui  est  donc  coéternel  et  il  ne  lui  est  pas  venu 
dans  le  temps  comme  arrive  dans  le  temps  à  notre  intelligence  le 
verbe   conçu   au  dedans   d'elle  et  qui  est  son  expression  de  la 
chose  qu'elle  connaît.   Aussi   bien  est-ce  pour  cela  qu'il  est   dit 
(toujours  en  saint  Jean,  ch.  i,  v.  i)  :  Au  conimcncement  était  le 
Verbe.  D'autre  part,  et  parce  que  l'intelligence  divine  non  seule- 
ment est  toujours  e  i   acte,  mais  est  l'acte  pur  lui-même,  ainsi 
qu'il  a  été  démontré  (q.   i4,  art.  4),   il  faut  que  la  substance  de 
l'intelligence  divine  soit  son  entendre  même,  c'est-à-dire  son  acte 
ou  son  opération.  Mais  l'être  du  verbe  conçu  intérieurement  ou 
de  la  chose  exprimée  par  l'intelligence,  c'est  précisément  le  fait 
d'être  la  chose  entendue  ou  exprimée,  en  tant  que  telle.  Donc, 
De  la  Trinilé.  4 
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l'être  du  Verbe  divin  et  de  l'intelligence  divine  el,  par  suite,  de 
Dieu  Lui-même,  qui  est  son  intelligence,  sera  le  même.  Et,  par 
ailleurs,  l'être  de  Dieu  s'identifie  à  son  essence  ou  sa  nature  qui, 
elle-même,  s'identifie  avec  Dieu,  nous  l'avons  montré  (q.  3, 
art.  4)-  II  s'ensuit  que  le  Verbe  de  Dieu  est  l'être  même  divin 
et  son  essence  et  le  vrai  Dieu  Lui-même  ». 

«  Il  n'en  va  pas  ainsi  du  verbe  de  l'intelligence  humaine.  Lors- 
que, en  effet,  notre  intelligence  se  connaît,  autre  est  l'être  de 
l'intelligence  et  autre  son  entendre  ou  son  acte  de  connaître;  car 
la  substance  de  l'intelligence  était  en  puissance  à  entendre  avant 
qu'elle  n'entende  en  fait.  Il  s'ensuit  que  autre  est  l'être  de  l'ex- 
pression, par  l'intelligence,  de  la  chose  entendue,  et  autre  celui 
de  l'intelligence  elle-même,  puisque  l'être  de  cette  expression  est 
le  fait  d'être  exprimée  ou  entendue  »  ;  le  fait  d'être  entendu  ou 
exprimé,  correspondant  au  fait  d'exprimer  ou  d'entendre,  si  le 
fait  d'exprimer  ou  d'entendre  n'est  pas  le  même  que  le  fait  d'être 
l'intelligence,  le  fait  d'être  exprimé  ou  entendu  ne  le  sera  pas 
davantage.  «  Il  s'ensuit  (jue  dans  l'homme  qui  se  connaît  lui- 
même,  le  verbe  conçu  à  l'intérieur  »,  et  qui  est  l'homme  en  tant 
que  connu,  «  n'est  pas  l'homme  véritable  ayant  l'être  réel  de 
l'homme  selon  qu'il  existe  dans  la  nature,  mais  seulement  l'homme 
connu,  c'est-à-dire  une  certaine  similitude  de  l'homme  véritable 
saisie  ou  tenue  par  l'intelligence  ». 

«  Le  Verbe  de  Dieu,  au  contraire,  par  cela  même  qu'il  est  le 
Dieu  connu,  est  véritablement  Dieu,  ayant  au  sens  naturel  et 
réel  l'être  divin,  à  cause  que  l'être  naturel  de  Dieu  n'est  pas 
autre  que  son  entendre,  ainsi  qu'il  a  été  dit.  Et  voilà  pourquoi  il 
est  dit  (en  saint  Jean,  ch.  i,  v.  i)  :  le  Verbe  était  Dieu  :  laquelle 
expression,  dès  là  qu'elle  est  dite  d'une  manière  absolue,  mon- 
tre que  le  Verbe  de  Dieu  doit  être  tenu  pour  véritablement  Dieu. 
Le  verbe  de  l'homme,  en  effet,  ne  pourrait  pas  être  dit  purement 
et  simplement  honnne,  mais  homme  à  un  certain  titre,  c'est-à-dire 
homme  connu  »  ou  homme  selon  qu'il  existe  dans  l'intelligence 
qui  le  perçoit.  Aussi  bien,  cette  proposition  serait  fausse  :  le  verbe 
est  homme;  tandis  que  cette  autre  pourrait  être  vraie  :  le  verbe 
est  l'homme  connu.  Lors  donc  qu'il  est  dit  :  le  Verbe  était  Dieu, 
cela   nous  montre  que   le  Verbe  divin    n'est   pas    seulement   la 
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chose  exprimée  par  l'intellig-ence  comme  notre  verbe,  mais  aussi 
la  chose  existant  et  subsistant  en  nature  ;  car  Dieu,  au  sens  vrai, 
est  chose  subsistante,  étant  par  excellence  l'être  qui  est  par  soi  ». 

((  Et  si  nous  disons  que  la  nature  de  Dieu  est  dans  le  Verbe, 
ce  n'est  pas  qu'elle  y  soit  la  même  spécifiquement,  et  différente 
numériquement.  Le  Verbe,  en  effet,  a  la  nature  de  Dieu  au  même 
litre  que  l'entendre  de  Dieu  est  son  être,  ainsi  qu'il  a  été  dit. 
Or,  l'entendre  de  Dieu  est  l'être  même  divin.  Il  s'ensuit  que  le 
Verbe  a  l'essence  même  divine,  non  pas  seulement  la  même  en 
espèce,  mais  la  même  en  nombre.  D'ailleurs,  la  nature,  qui  est 
une  en  espèce,  ne  se  divise  en  plusieurs  quant  au  nombre,  qu'à 
cause  ou  en  raison  de  la  matière  »  ;  c'est  suivant  les  diverses 
portions  de  matière  où  elle  est  reçue,  qu'elle  constitue  des  indi- 
vidus différents,  ayant  spécifiquement  la  même  nature.  «  Puis 
donc  que  la  nature  divine  est  totalement  immatérielle,  il  ne  se 
peut  pas  qu'elle  soit  une  en  espèce  et  qu'elle  diff'ère  numérique- 
ment. Par  consé([ueiil,  \e.  Verbe  de  Dieu  communique  avec  Dieu 
en  la  même  nature  immérique.  Et  de  là  vient  que  le  Verl)e  de 
Dieu  et  Dieu  dont  II  est  le  Verbe  ne  sont  pas  deux  Dieux,  mais  un 
seul  Dieu.  C'est  qu'en  effet,  parmi  nous,  que  deux  individus  ayant 
la  nature  humaiue  soient  deux  liommes,  la  cause  en  est  que  la 
nature  humaine  se  divise  numériquement  en  deux  ».  La  nature 
divine  ne  pouvant  pas  être  divisée  ou  multipliée  numériquement, 
aiusi  que  iu)ns  l'avons  dit,  à  cause  de  son  immatérialité  absolue, 
il  s'ensuit  ([ue  le  Verbe  de  Dieu,  bien  qu'étant  Dieu,  comme  Dieu 
dont  II  est  le  Verbe,  ne  constitue  j)as  un  autre  ou  un  second 
Dieu,  mais  reste  avec  Lui  le  même  et  idenliipie  et  uiiirpie  Dieu. 

Nous  avons  déjà  vu  que  la  génération  du  Fils  en  Dieu  se  de- 
vait entendre,  non  pas  selon  le  mode  d'émanation  qui  est  dans 
les  êtres  inanimés,  ni  selon  le  mode  d'émanation  qui  est  le  pro- 
pre de  la  vie  véi^élative  dans  la  plante  ou  dans  l'animal,  ni 
même  selon  le  mode  d'émanation  qui  se  trouve  dans  la  vie  seii- 
sitive,  mais  selon  le  mode  d'émanation  qui  appartient  à  la  vie  in- 
tellectuelle, selon  (ju'en  tout  acte  d'intellig-euce  il  y  a,  dans  l'in- 
lelligence  qui  le  produit,  résultant  nécessairement  de  cet  acte 
et  eu  étant  le  fruit  vital,  une  expression  ou  un  verbe  qui  n'est 
rien  autre  que  la  chose  même  saisie  par  l'intelligence  selon  que 
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l'intellig'ence  la  saisit  et  la  possède.  Et  à  ce  titre,  nous  avons  vu 
qu'en  Dieu  se  connaissant  Lui-même,  il  y  a  un  Verbe  qui  est 
comme  Dieu  connu  ;  que  ce  Verbe  de  Dieu  est  coéternel  à  Dieu  ; 
que  son  être  n'est  pas  un  être  inlentionnel  comme  chez  nous,  et 
accidentel,  mais  l'être  même  de  Dieu,  de  telle  sorte  que  ce  Verbe 
de  Dieu,  Dieu  connu,  est  véritablement  Dieu,  au  sens  le  plus 
réel  de  ce  mot  ;  que  cependant  11  ne  forme  pas  avec  Dieu  dont 
Il  est  le  Verbe,  un  second  Dieu,  mais  qu'il  n'est  avec  Lui  qu'un 
seul  et  même  Dieu. 

Et  voici  que  nous  touchons  au  plus  vif  du  mystère.  Car,  d'une 
part,  à  l'aide  de  notre  propre  opération  intellectuelle,  nous  avons 
cru  entrevoir  quelque  chose  comme  une  procession,  comme  une 
émanation,  comme  une  distinction,  en  Dieu  ;  et,  d'autre  part, 
nous  venons  de  nous  retrouver,  par  la  nécessité  même  de  la  na- 
ture divine,  avec  la  plus  absolue  unité  et  la  plus  parfaite  identité 
de  nature  et  de  substance  et  d'être  que  rien,  non  pas  même  la 
procession  ou  l'émanation  d'un  verbe,  ne  saurait  altérer  ou  at- 
teindre. Comment  entendre  ce  mystère? 

C'est  encore  saint  Thomas  qui  va  nous  répondre,  nous  entraî- 
nant avec  lui,  par  le  vol  le  plus  hardi  en  même  temps  que  le  plus 
calme,  jusqu'au  plus  profond  des  mystères  de  Dieu.  «  Il  a  été 
montré  »,  poursuit-il  dans  cet  incomparable  chapitre  xi  de  la 
Somme  contre  les  Gentils  (cf.  q.  4,  art.  2),  «  que  ce  qui  est  di- 
visé dans  la  créature,  est  un  en  Dieu.  C'est  ainsi  que,  dans  la 
créature,  autre  est  l'essence  et  autre  l'être,  et  en  certaines  créa- 
tures même  (ceci  est  dit  pour  marquer  la  différence  qui  existe  sur 
ce  point  entre  l'ang-e  et  les  êtres  matériels),  autre  est  ce  qui  sub- 
siste en  telle  essence  et  autre  cette  essence  ou  cette  nature  en  la- 
quelle l'individu  subsiste  »  [ce  qui  ne  veut  pas  dire,  ainsi  que 
nous  l'avons  déjà  remarqué  (q.  3,  art.  3),  et  nous  y  reviendrons 
plus  tard,  soit  dans  le  traité  des  anges,  soit  dans  le  traité  de 
l'Incarnation,  que,  pour  saint  Thomas,  il  y  ait  identité  absolue, 
dans  les  anges,  entre  le  suppôt  ou  la  personne  et  la  nature, 
mais  seulement  que  la  difl'érence  n'est  pas  la  même  que  dans  les 
êtres  matériels];  «  car  cet  homme  n'est  ni  son  humanité  ni  son 
être  »  :  il  «  son  humanité  et  son  être,  il  n'est  pas  cette  humanité 
et  cet  être,  il  est  cet  homme.  «  Dieu,  au  contraire,  est  son  es- 
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sence  et  son  être.  Pourtant  »,  ajoute  saint  Thomas,  et  c'est  ici 
qu'il  nous  livre,  autant  que  la  chose  est  possible  en  demeurant 
dans  l'obscurité  de  la  foi,  la  clef  théologique  du  mystère,  «  bien 
que  tout  cela  soit  un  en  Dieu,  c'est  au  sens  le  plus  vrai  qu'il  y  a 
en  Dieu  tout  ce  qui  touche  à  la  raison,  soit  de  subsistance,  soit 
d'essence,  soit  d'être  même.  Il  lui  appartient,  en  effet,  de  n'être 
point  »  subjecté  «  en  un  autre,  en  tant  qu'il  est  subsistant,  d'être 
tel,  en  tant  qu'il  est  essence,  et  d'être  en  fait,  en  raison  de  son 
être.  Il  faudra  donc,  dès  là  qu'en  Dieu  c'est  tout  un  que  celui 
qui  entend,  et  l'entendre,  et  la  chose  entendue  qui  est  son  verbe, 
qu'en  toute  vérité  il  y  ait  en  Dieu  et  ce  qui  touche  à  la  raison  de 
l'être  qui  entend,  et  ce  qui  touche  à  la  raison  de  ce  qui  est  l'en- 
tendre, et  ce  qui  touche  à  la  raison  de  chose  entendue  ou  de 
verbe.  Or,  il  est  de  la  raison  »  ou  de  l'essence  «  du  verbe  inté- 
rieur qui  est  l'expression  de  la  chose  entendue,  qu'il  procède  de 
celui  qui  entend  »,  de  l'être  intellig-enl,  «  selon  son  entendre  », 
selon  son  acte  de  connaître,  «  puisqu'il  est  comme  le  terme  de 
l'opération  intellectuelle  ;  l'intelligence,  en  effet,  en  connaissant, 
conçoit  et  forme  l'être  intentionnel  de  la  chose  qu'elle  connaît,  et 
c'est  cet  être  intentionnel  qui  est  le  verbe  intérieur.  Il  faut  donc 
que  de  Dieu,  selon  son  acte  de  connaître,  procède  son  Verbe.  Et, 
par  suite,  le  Verbe  de  Dieu  se  compare  à  Dieu  connaissant,  dont 
Il  est  le  Verbe,  comme  à  Celui  de  qui  II  est  ;  car  ceci  est  de  l'es- 
sence du  verbe  »,  de  sortir  ou  de  procéder  de  l'intelligence  qui  le 
dit.  «  Puis  donc  qu'en  Dieu  l'intellig'ence  qui  connaît,  l'acte  de 
connaître,  et  l'expression  de  la  chose  connue  ou  le  verbe  ne  font 
qu'un  par  essence,  d'où  il  suit  que  chacun  de  ces  termes  est  né- 
cessairement Dieu,  il  ne  reste  plus  que  la  seule  distinction  »  d'ori- 
gine ou  <(  de  relation,  selon  que  le  Verbe  se  réfère  à  Celui  qui  le 
conçoit  comme  à  Celui  de  qui  11  est.  Et  de  là  vient  que  saint  Jean 
l'Évangéliste,  après  avoir  dit  ([ue  le  Verbe  était  Dieu,  de  peur 
qu'on  ne  crût  entièrement  supprimée  toute  distinction  entre  le 
Verbe  et  Dieu  disant  ou  concevant  le  Verbe,  ajoute  (v.  2)  :  Lui 
était  au  commencement  chez  Dieu,  comme  s'il  disait  :  Ce  Verbe 
que  j'ai  dit  être  Dieu,  est  d'une  certaine  manière  distinct  de  Dieu 
qui  le  dit,  et  à  ce  titre  II  peut  être  dit  être  chez  Dieu  ». 

Voilà  donc  comment  le  Verbe  de  Dieu  qui  communique  avec 
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Dieu  dans  la  même  naturt'  et  n'est  avec  Lui  qu'un  seul  et  même 
Dieu,  cependant  et  parce  qu'il  est  le  Verbe  de  Dieu,  procède  de 
Lui  et  s'en  disting-ue  :  Il  s'en  distingue  par  la  seule  voie  d'origine 
et  parce  qu'il  procède  de  Lui  comme  de  Celui  qui  Le  dit.  Il  est 
dit  et  Dieu  Le  dit  ;  voilà  toute  leur  différence.  En  dehors  de  cette 
différence  et  de  cette  distinction,  qui  n'est  qu'une  distinction 
d'orig-ine  ou  de  relation,  tout  le  reste  est  commun  et  identique 
entre  le  Verbe  de  Dieu  et  Dieu  dont  II  est  le  Verbe. 

Une  fois  précisée  la  vraie  nature  de  l'émanation  ou  de  la  pro- 
cession du  Verbe  en  Dieu,  saint  Thomas,  complétant  son  étude, 
marque  les  principaux  caractères  qui  résultent,  pour  le  Verbe, 
en  tant  que  Verbe,  de  cette  procession  et  de  cette  émanation. 
Nous  n'avons  pas  à  entrer  ici  dans  le  détail  de  ces  divers  carac- 
tères. Nous  les  retrouverons,  expliqués  par  saint  Thomas  dans 
la  Somme  théologicjue,  au  fur  et  à  mesure  que  se  déroulera 
notre  étude  du  mystère  de  la  Très  Sainte  Trinité. 

Revenons  donc  maintenant  au  texte  de  l'article  que  nous  com- 
mentons. Nous  avons  vu  le  corps  de  l'article.  Il  ne  nous  reste 
qu'à  lire  les  réponses. 

\Jad  primiim  remarque  que  «  l'objection  entendait  la  proces- 
sion au  sens  d'un  mouvement  local  ou  selon  qu'elle  suppose  une 
action  tendant  à  parfaire  une  matière  extérieure  ou  à  produire 
un  effet  extérieur.  Et  une  telle  procession  ne  saurait,  en  effet, 
être  en  Dieu,  selon  qu'il  a  été  dit  ». 

L'rtf/  secundum  est  capital.  Il  résume  avec  une  concision  et 
une  netteté  merveilleuses  le  fameux  chapitre  xi  du  quatrième 
livre  de  la  Somme  contre  les  Gentils^  que  nous  venons  de  tra- 
duire. L'objection  était  que  partout  où  il  y  a  procession,  ce  qui 
procède  est  nécessairement  divers  de  ce  d'où  il  procède.  —  Non, 
dit  saint  Thomas,  cette  diversité  n'est  pas  essentielle  à  la  raison 
de  procession.  «  C'est  ce  qui  procède  selon  la  procession  qui 
tend  au  dehors,  qui  doit  être  divers  de  ce  d'où  il  procède.  Mais 
ce  qui  procède  au  dedans,  d'une  procession  intellectuelle,  n'a  pas 
à  être  divers  ;  bien  plus,  il  sera  d'autant  plus  un  avec  ce  d'où  il 
procède,  que  sa  procession  sera  plus  parfaite.  Il  est  manifeste,  en 
effet,  que  mieux  une  chose  est  connue  par  l'intelligence,  plus  la 
conception  que  l'intellig'ence   a  de  cette  chose  lui  est  intime  et 
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plus  elle  fait  un  avec  elle  ;  c'est  qu'en  effet  l'intelligence,  selon 
qu'elle  connaît  en  acte,  devient  une  même  chose  avec  l'objet 
qu'elle  connaît  ».  Ne  disons-nous  pas,  même  dans  le  langage 
usuel,  que  connaître  une  chose  c'est  se  pénétrer  de  cette  chose, 
et  que,  plus  on  la  connaît,  plus  on  s'en  pénètre,  comme  si  le 
degré  de  perfection  de  la  connaissance  —  et  c'est  bien  cela,  en 
effet,  ainsi  que  l'observe  ici  saint  Thomas  —  était  en  raison 
directe  de  la  pénétration,  non  pas  seulement  par  mode  d'espèce 
impresse  (car  ceci  n'est  pas  l'acte  de  connaissance,  mais  seule- 
ment la  condition  requise  pour  qu'il  se  produise),  mais  par  mode 
d'objet  produit  et  exprimé  —  dans  l'intime  du  sujet  qui  connaît. 
«  Puis  donc  que  l'entendre  divin  »,  c'est-à-dire  l'acte  d'inlellec- 
tion  en  Dieu,  «  est  à  la  limite  extrême  de  la  perfection,  in  fine 
perfectionis  »,  comme  s'exprime  ici  saint  Thomas  et  «  ainsi  qu'il 
a  été  montré  plus  haut  (q.  i4,  art.  i-4j,  il  s'ensuit  de  toute 
nécessité  que  le  Verbe  divin  doit  être  parfaitement  un  avec  Celui 
de  qui  II  procède,  sans  aucune  diversité  ». 

h'ad  tertiuni  répond  que  «  procéder  d'un  principe  à  titre  de 
terme  extrinsèque  et  divers  répugne  à  la  raison  de  premier  prin- 
cipe. Mais  en  procéder  comme  quelque  chose  d'intime  et  sans 
aucune  diversité,  par  mode  de  procession  intellectuelle  »,  non 
seulement  ne  répugne  pas  à  la  raison  de  premier  principe,  mais 
«  s'y  trouve  compris  et  inclus.  Quand,  par  exemple,  nous  disons 
que  l'architecte  est  le  principe  de  la  maison,  nous  comprenons 
dans  la  raison  de  ce  principe  »  ou  de  cette  cause  «  la  conception 
de  son  art  »;  c'est,  en  effet,  par  l'idée  de  la  maison  qu'il  a  dans 
son  esprit  que  l'architecte  cause  au  dehors  la  maison  dont  il  est 
le  principe  ;  «  et  la  conception  de  l'architecte  rentrerait  dans  la 
raison  du  premier  principe  si,  en  effet,  l'architecte  était  le  pre- 
mier principe  de  la  maison.  Or,  précisément.  Dieu,  qui  est  le 
premier  principe  de  tout,  est  aux  choses  créées  ce  que  l'artiste 
est  aux  œuvres  d'art  ».  Il  s'ensuit  que  ce  qui  procède  en  Lui 
par  mode  de  verbe  est.  Lui  aussi,  premier  principe  de  toutes 
choses  ;  car  II  n'est  point  /(lit.  rien  de  Jait  ne  pouvant  être  en 
Dieu,  et  tout  est  fait  par  Lui,  puisque  tout  ce  que  Dieu  fait.  Il  le 
fait  par  son  Verbe.  C'est  le  mot  de  saint  Jean,  —  mot  d'une 
profondeur  inhnie  et  que  n'a  certainement  pas  découvert  le  génie 
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de  riiomme,  cet  homme  eûl-il  été  à  l'école  des  philosophes  grecs, 
sans  en  excepter  le  grand  alexandrin  Philon,  mais  que  l'Esprit 
de  Dieu,  seul,  a  pu  dicter  :  Au  commencement  était  le  Verbe:  et 
le  Verbe  était  Dieu.  Lui  était  au  commencement  en  Dieu.  Toutes 
choses  ont  été  faites  par  Lui  :  et  sans  Lui  il  n'en  a  pas  été  faite 
une  seule. 

L'Ecriture  nous  oblige  à  mettre  en  Dieu  un  certain  mode  de 
procession.  Ce  mode  de  procession  ne  saurait  être  pris  ou  entendu 
au  sens  des  processions  infimes  que  nous  pouvons  constater 
dans  les  êtres  inférieurs  qui  nous  entourent.  Dieu  étant  au  som- 
met de  tout  dans  l'ordre  ou  l'échelle  de  la  perfection,  c'est  évi- 
demment à  la  manière  dont  la  procession  ou  l'émanation  existe 
dans  les  êtres  supérieurs  que  nous  devrons  entendre  la  proces- 
sion affirmée  de  Lui  dans  les  Ecritures.  Or,  ces  êtres  supérieurs 
sont  les  êtres  doués  d'intelligence  où  nous  voyons,  en  effet,  que 
l'acte  propre  à  leur  nature  entraîne,  au  plus  intime  de  leur  être, 
une  émanation  mystérieuse  qui  est  le  fruit  même  de  cet  acte  et 
que  nous  appelons  leur  pensée.  C'est  cette  émanation  que  nous 
mettrons  en  Dieu.  Reste  à  nous  demander,  en  examinant  plus 
attentivement  et  dans  le  détail  cette  procession  ou  cette  émana- 
tion :  premièrement,  si  l'émanation  ou  la  procession  par  mode 
de  pensée  peut  être  appelée  du  nom  de  génération  en  Dieu,  puis- 
qu'il s'agira  d'expliquer  par  elle  ce  qui  est  dit  du  Fils  de  Dieu 
dans  les  Ecritures;  secondement,  si  cette  procession  est  suivie 
d'une  autre  et  quel  est  le  caractère  de  cette  autre  procession  ; 
troisièmement,  si  c'est  en  ces  deux  processions  que  se  clôt  le 
cycle  des  processions  divines.  Et  d'abord,  si  l'émanation  ou  la 
procession  par  mode  de  pensée  peut  être  appelée  du  nom  de 
génération  en  Dieu. 

C'est  l'objet  de  l'article  suivant. 
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Article  II, 

S'il  est  une  procession  en  Dieu  qui  puisse  être  appelée 
génération? 

Nous  avons  ici  trois  objections  où  se  trouvent  résumées  ad- 
mirablement—  pulcherrime  congeriintiir,  dit  le  P.  Janssens  — 
toutes  les  difficultés  qu'on  peut  faire  contre  l'affirmation  d'une 
génération  en  Dieu.  —  La  première  s*appuie  sur  ce  qu'on  appelle 
génération  dans  les  sciences  de  la  nature.  «  On  »  y  «  entend  la 
génération  dans  le  sens  d'un  changement  du  non-être  à  l'être,  et 
qui  s'oppose  à  la  corruption,  ayant,  l'une  et  l'autre,  pour  sujet 
la  matière  ».  La  corruption  d'un  être,  en  effet,  consiste  en  ce 
que  la  matière  de  cet  être  perd  la  forme  qu'elle  avait;  et  quand 
cette  même  matière  a  revêtu  la  nouvelle  forme  qui  suit  à  la  pre- 
mière, c'est  alors  qu'on  parle  de  génération.  «  Or,  il  n'y  a  rien 
de  tout  cela  en  Dieu  »  :  ni  matière,  ni  forme  acquise  ou  perdue. 
«  Donc  il  n'y  a  pas  de  génération  en  Lui  ».  —  La  seconde  objec- 
tion fait  instance.  Prévoyant  la  réponse  qu'on  pourrait  faire  à 
la  première,  en  en  appelant  à  la  procession  par  voie  d'opération 
intellectuelle,  elle  accorde  qu'en  effet  et  «  selon  qu'il  a  été  dit, 
c'est  une  procession  par  voie  d'intelligence  que  nous  mettons  en 
Dieu  »,  Mais,  ajoute-t-elle,  «  chez  nous  une  telle  procession  n'est 
pas  appelée  génération.  Pourquoi  le  serait-elle  en  Dieu?  » — C'est 
encore  une  nouvelle  instance  que  nous  avons  avec  la  troisième 
objection.  Elle  suppose  la  réponse  qui  va  être  faite  à  l'objection 
précédente,  portant  sur  ce  que  la  procession  en  Dieu,  à  la  difTé- 
rence  de  la  procession  intellectuelle  chez  nous,  se  termine  à 
quelque  chose  de  subsistant  ;  et  elle  dit  :  «  Tout  engendré  reçoit 
l'être  de  celui  qui  l'engendre.  Il  s'ensuit  que  l'être  de  tout  en- 
gendré est  un  être  reçu.  Mais  il  n'y  a  pas  d'être  reçu  qui  soit 
subsistant  en  lui-même  et  par  lui-même  »  ;  qui  dit  subsistant  par 
soi,  en  effet,  dit  indépendant,  et  tout  être  reçu  est  un  être  dé- 
pendant. «  Puis  donc  que  l'être  divin  est  subsistant  par  soi  —  la 
chose  a  été  démontrée,  en  effet  plus  haut  (q.  3,  art.  4)  — il  s'en 
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suit  que  rien  de  ce  qui  est  engenclré  ne  peut  avoir  l'èlre  divin. 
Donc  il  n'y  a  pas  de  g'énéralion  en  Dieu  ». 

L'arg-ument  sed  contra  se  contente  de  citer  la  parole  du 
psaume  II  (v.  7)  où  Dieu,  parlant  à  son  Fils,  dit  :  Je  t'ai  en- 
gendré aujourd'hui.  Cf.  les  multiples  textes  cités  dans  l'article 
précédent  et  où  la  génération  divine  est  affirmée  d'une  manière 
très  nette  et  très  formelle. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  pose  sa  conclusion  dès  le 
début  :  «  Nous  devons  dire  que  la  procession  du  Verbe,  en  Dieu, 
est  appelée  g"énération.  —  Pour  comprendre  ceci,  ajoute-t-il,  il 
faut  savoir  que  le  terme  génération  s'emploie  chez  nous  d'une 
double  manière.  D'abord,  d'une  façon  commune,  en  tant  qu'il 
s'applique  à  tout  ce  qui  se  fait  et  se  corrompt  ;  et  ainsi  entendue, 
la  génération  n'est  rien  autre  que  le  passage  du  non-être  à 
l'être.  On  emploie  aussi  ce  terme  eu  tant  qu'il  s'applique  propre- 
ment aux  êtres  vivants.  En  ce  sens,  la  génération  signifie  l'ori- 
gine d'un  être  vivant  provenant  d'un  principe  vivant  auquel  il  est 
joint;  et  c'est  li  ce  qu'on  appelle  à  proprement  parler  la  nais- 
sance. Ce  n'est  pourtant  pas  tout  ce  qui  s'origine  de  la  sorte 
qui  porte  le  nom  de  chose  engendrée,  mais  seulement  ce  qui 
s'origine  selon  la  raison  de  similitude;  et  voilà  pourquoi  ni  les 
poils  »  dans  l'animal,  «  ni  les  cheveux  »  dans  l'homme  «  n'ont 
rien  d'eng-endré  ou  de  fils.  Et  encore  n'est-ce  pas  toute  raison  de 
similitude  qui  justifiera  ce  nom  ;  car  les  vers,,  par  exemple,  qui 
s'eng-endrent  dans  le  corps  de  l'animal,  n'ont  pas  non  plus  la 
raison  de  g-énération  ou  de  filiation,  bien  que  la  raison  de  simi- 
litude s'y  retrouve  en  ce  qui  est  du  g-enre.  Il  faut  plus  ;  il  faut 
la  similitude  dans  la  raison  d'espèce,  comme,  par  exemple, 
quand  l'homme  vient  de  l'homme,  et  le  cheval  du  cheval  ».  Voilà 
donc  les  conditions  de  la  génération  proprement  dite,  qui,  avec 
la  g-énération  prise  d'une  façon  commune,  constitue  le  sens  total 
du  mot  génération.  —  Ceci  posé,  saint  Thomas  conclut  :  «  S'il 
s'agit  des  vivants  qui  passent,  par  rapport  à  la  vie,  de  la  puis- 
sance à  l'acte,  comme  sont  les  hommes  et  tous  les  animaux,  leur 
génération  comprendra  le  double  mode  dont  nous  venons  de 
parler.  Mais  s'il  est  un  vivant  dont  la  vie  ne  passe  pas  de  la  puis- 
sance à  l'acte,  la  procession,  s'il  s'en  trouve  une  en  un  tel  vivant, 
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excluera  totalement  le  premier  mode  de  génération;  mais  nous 
pourrons  y  trouver  la  raison  de  g-énération  qui  est  le  propre  des 
vivants.  C'est  donc  en  ce  sens  que  la  procession  du  Verbe  en 
Dieu  a  raison  de  génération  ;  car  cette  procession  se  fait  par  mode 
d'opération  intellectuelle,  qui  est  une  opération  vitale  ;  et  elle 
provient  d'un  principe  qui  est  joint  à  l'être  qui  procède,  ainsi 
qu'il  a  été  dit  (à  ïad  seciindiim  de  l'article  précédent);  et  on  y 
trouve  la  raison  de  similitude,  puisque  la  conception  intellec- 
tuelle est  la  similitude  de  la  chose  que  l'on  entend;  et  il  y  a 
existence  en  une  même  nature,  puisqu'en  Dieu  être  et  entendre 
ne  font  qu'un,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (q.'i4,  art.  4)-  Donc,  la  pro- 
cession du  Verbe  en  Dieu  s'appelle  génération,  et  le  Verbe  qui 
procède  s'appelle  du  nom  de  Fils  ».  Pouvait-on  mieux  montrer  la 
vérité  et  l'excellence  de  cette  génération,  que  la  sainte  Ecriture 
nous  affirme  si  nettement,  et  au  sens  le  plus  parfait  du  mot,  être 
en  Dieu? 

h'ad  prinmm  écarte  d'un  mot  l'objection,  en  faisant  observer 
qu  «  elle  portait  sur  la  jgénération  prise  au  premier  sens  », 
d'une  façon  commune  et  «  selon  qu'elle  entraîne  le  passage  de 
la  puissance  à  l'acte  »  ou  du  non-être  à  l'être.  «  Or,  en  ce  sens, 
elle  n'est  pas  en  Dieu,  ainsi  qu'il  a  été  dit  »  ;  mais  seulement  en 
tant  qu'elle  convient  en  propre  aux  êtres  vivants. 

L'rtc/  seciindiim  est  d'une  importance  souveraine.  Saint  Tho- 
mas y  explique  la  différence  qui  existe  entre  notre  verbe  et  le 
Verbe  de  Dieu.  Notre  verbe,  à  nous,  n'est  pas  de  même  nature 
que  notre  intelligence.  C'est  que  le  verbe  ou  le  terme  de  l'opéra- 
tion intellectuelle  doit  être  de  même  nature  que  cette  opération. 
Or,  l'opération  intellectuelle,  «  l'entendre  en  nous,  n'est  pas  la 
substance  même  de  l'intelligence  »  ;  c'est  un  accident  qui  s'y 
surajoute.  «  Et  voilà  pourquoi  le  verbe  qui  procède  en  nous 
selon  l'opération  intellectuelle,  n'est  pas  de  même  nature  que  le 
principe  d'où  il  procède.  Aussi  bien,  la  raison  de  génération  ne 
peut-elle  pas  lui  convenir  au  sens  propre  et  complet  »  ;  il  lui 
manque  pour  cela  une  des  conditions  requises  :  celle  d'être  de 
même  nature  que  son  principe.  «  En  Dieu,  il  n'en  est  pas  ainsi. 
Son  acte  d'intellection  ou  son  entendre  est  sa  substance  même, 
ainsi  qu'il  a  été  montré  plus  haut  »  (q.  i4j  ai"t.  4);  son  action 
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n'est  pas  quel({ue  chose  d'accidentel  et  de  surajouté;  c'est  sa 
propre  substance.  «  Et  donc  le  Verbe  qui  procède,  procédera 
comme  subsistant  en  la  même  nature  ».  Nous  avons,  ici,  par- 
faite similitude  de  nature,  bien  plus,  identité  parfaite  de  nature, 
entre  le  principe  et  le  terme  de  l'opération,  qui  ne  se  différen- 
cient entre  eux  que  sous  l'unique  raison  de  principe  et  de  terme. 
Et  puisqu'il  y  a  toutes  les  autres  conditions  requises,  nous 
aurons  ici  une  véritable  génération,  dont  le  Principe,  ou  Celui 
qui  eng-endre,  portera  le  nom  de  Père,  et  dont  le  terme,  ou 
Celui  qui  est  eng-endré,  portera  le  nom  de  Fils.  «  C'est  donc  en 
toute  vérité  et  au  sens  propre,  que  le  Verbe  de  Dieu  est  dit 
engendré  et  est  appelé  Fils  ».  Saint  Thomas  ajoute,  dans  la 
seconde  partie  de  cet  ad  secundum  et  par  mode  de  corollaire, 
qu'en  effet  nous  trouvons,  «  dans  la  sainte  Ecriture,  pour  dési- 
gner la  procession  »  du  Verbe  ou  «  de  la  divine  Sagesse,  les  ter- 
mes qui  ont  trait  à  la  génération  des  vivants.  C'est  ainsi  qu'il 
est  parlé  de  conception  et  d'enfantement,  selon  ces  paroles  du 
livre  des  Proverbes,  ch.  viii  fv.  24)  et  qui  sont  dites  au  nom  de 
la  diviiie  Sagesse  :  Les  abîmes  n  étaient  pas  encore,  et  j'étais 
déjà  conçue:  avant  les  collines,  j'étais  enfantée.  Il  n'est  d'ail- 
leurs pas,  remarque  saint  Thomas,  jusqu'à  l'opération  de  notre 
intelligence  où  nous  n'usions  aussi  du  mot  de  conception:  et 
c'est  parce  que  dans  le  verbe  de  notre  intelligence  se  retrouve  la 
similitude  de  la  chose  entendue  par  nous  ».  Seulement,  comme 
cette  similitude  est  imparfaite,  que  ce  n'est  qu'une  «  similitude  » 
d'ordre  intentionnel  et  «  qui  n'entraîne  pas  »  comme  en  Dieu 
«  l'identité  de  nature  »,  il  s'ensuit  que  le  mot  de  conception  ne 
s'applique  en  nous  qu'imparfaitement  et  non  au  sens  propre 
comme  en  Dieu. 

Dans  son  Résumé  de  la  théologie,  composé  pour  le  Fr.  Régi- 
nald,  saint  Thomas  a  justifié  lui-même,  de  façon  délicieuse,  cet 
emploi  du  mot  conception  pour  désigner  le  fruit  de  l'opération 
intellectuelle.  «  Ce  qui  est  contenu  dans  l'intelligence  à  titre  de 
verbe  intérieur,  est  appelé,  selon  l'usage  commun  du  langage, 
conception  de  l'intelligence.  C'est  qu'en  effet,  dans  le  monde  des 
corps  on  dit  être  conçu,  ce  qui  est  formé  dans  le  sein  de  l'ani- 
mal en  vertu  d'un  principe  vivificateur,  le  mâle  ayant  raison  de 
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principe  actif,  et  la  femelle,  en  qui  se  fait,  la  conception,  ayant 
raison  de  principe  passif,  de  telle  sorte  qne  ce  qui  est  conçu 
appartient  à  la  nature  des  deux,  étant  avec  eux  de  même  espèce. 
Or,  ce  que  l'intellig^ence  comprend  est  formé  dans  l'intelligence, 
l'objet  intelligible  ayant  quasi  la  raison  de  piincipe  actif,  et  l'in- 
telligence quasi  la  raison  de  principe  passif;  et  ce  qui  est  compris 
par  rintelligence,  au  dedans,  existant  à  l'état  de  chose  comprise 
ou  entendue,  se  trouve  conforme  et  à  Tobjet  intelligible  qui  meut, 
puisqu'il  en  est  une  certaine  similitude,  et  à  fintelligence  quasi 
principe  passif,  en  tant  qu'il  a  un  être  intelligible  ou  d'ordre 
intellectuel.  Aussi  bien,  n'est-ce  pas  sans  raison  qu'on  appelle  du 
nom  de  conception  ce  qui  est  compris  par  l'intelligence.  Remar- 
quons toutefois  qu'il  y  a  ici  une  différence.  Ce  qui  est  couru  dans 
rintelligence,  précisément  parce  qu'on  y  retrouve  la  similitude  de 
l'objet  connu,  reproduisant  ses  traits  spécifiques,  en  est  appelé, 
d'une  certaine  manière,  le  iils.  Lors  donc  que  l'intelligence  con- 
naît un  objet  qui  n'est  pas  elle,  cet  objet  sera  comme  le  père  du 
verbe  conçu  dans  l'intelligence  ;  l'intelligence  elle-même  aura 
plutôt  raison  de  mère  dont  le  propre  est  qu'en  elle  se  fait  la 
conception.  Mais  si  rentendement  s'entend  lui-même,  le  verbe 
conçu  dira,  à  celui  qui  entend,  le  rapport  de  Iils  à  père.  Puis 
donc  que  nous  ne  parlons  de  Verbe  en  Uieu  que  parce  que 
d'abord  II  se  connaît  Lui-même,  il  s'ensuit  que  le  Verbe  se 
comparera  à  Dieu  d<jnt  il  est  le  Verbe,  comme  un  Fils  à  son 
Père  »  (ch.  38,  89). 

Déjà,  dans  la  Somme  contre  les  Gentils  (liv.  IV,  ch.  11), 
saint  Thomas  avait  fait  remarquer  (pie  «  la  génération  charnelle 
des  animaux  ne  se  parfait  qu'en  vertu  d'un  double  principe,  le 
principe  actif  et  le  principe  passif  :  le  principe  actif  appartenant 
au  père  et  le  principe  passif  à  la  mère;  et  de  là  vient  que  c'est  le 
père  qui  donne  à  l'enfant  sa  nature  spéciH([ue,  tandis  que  le  rôle 
de  la  mère  est  de  le  concevoir  et  de  l'enfanter.  Mais,  parce  que 
la  procession  du  Verbe  se  dit,  en  Dieu,  du  fait  que  Dieu  se  con- 
naît Lui-même,  et  l'entendre  divin  ne  suppose  pas  de  principe 
passif  mais  seulement  quelque  chose  comme  un  principe  aclil, 
l'intelligence  divine  n'étant  aucunement  en  puissance  mais  seule- 
ment en  acte,  il  s'ensuit  que  dans  la  génération  du  Verbe  il  n'y 
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a  pas  place  pour  un  rôle  de  mère,  mais  seulement  pour  le  Père. 
Aussi  bien,  ce  que  nous  voyons,  dans  la  g-énéralion  charnelle, 
attribué  distinctement  au  père  et  à  la  mère,  tout  cela^  quand  il 
s'ag-it  de  la  génération  du  Verbe,  est  attribué  au  Père,  dans  la 
sainte  Ecriture  :  c'est  ainsi  (ju'il  est  dit  du  Père,  qu'il  donne  la 
vie  au  Fils,  et  qu'il  le  conçoit,  et  qu'il  l'enfante  ».  —  On  aura 
remarqué  combien,  dans  toutes  ces  admirables  explications, 
saint  Thomas  suppose  ferme  et  constante  la  doctrine  rappelée  à 
propos  de  l'article  précédent,  d'un  verbe  inhérent  à  tout  acte 
d'intellection. 

\Jad  tertium  est  aussi  très  important.  Saint  Thomas  y  fait 
une  distinction  lumineuse.  «  Une  chose  peut  être  acceptée  »  d'un 
autre..  «  sans  être  reçue  en  un  sujet  ;  sans  quoi  on  ne  pourrait 
pas  dire  que  toute  la  substance  de  l'être  créé  ait  été  acceptée  de 
Dieu,  puisque  par  rapport  à  cette  totalité  de  la  substance  il  n'y 
a  pas  de  sujet  qui  soit  destiné  à  la  recevoir  ».  Il  n'y  a  donc  pas 
incompatibilité  entre  le  fait  d'être  accepté  et  le  fait  d'être  sub- 
sistant. Et  c'est  précisément  ce  qui  a  lieu  en  Dieu.  «  Ce  qui  est 
eng-endré  en  Lui,  accepte  l'être  de  celui  qui  engendre  ;  non  pas 
comme  si  cet  être  était  reçu  en  une  matière  ou  en  un  sujet,  car 
cela  répugne  à  la  subsistance  de  l'être  divin  ;  mais  on  parle 
d'être  accepté,  en  ce  sens  que  celui  qui  procède  tient  d'un  autre 
l'être  divin  »,  qui  d'ailleurs  est  le  même,  et  ne  doit  «nullement» 
être  considéré  «  comme  étant  autre  »  et  différent,  ou  distinct, 
«  de  l'être  divin  »,  qui  est  en  celui  qui  engendre.  «  C'est  qu'en 
effet  dans  la  perfection  même  de  l'être  divin,  est  contenu  et  le 
Verbe  procédant  par  voie  d'opération  intellectuelle  et  le  Principe 
de  ce  Verbe,  comme  d'ailleurs  tout  ce  qui  touche  à  la  perfection 
en  Dieu,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut»  (q.  4,  art.  2).  Et  donc 
le  mystère  de  la  génération  du  Verbe,  comme  le  mystère  de 
toute  la  Trinité,  loin  de  nuire  à  la  perfection  et  à  l'unité  de  l'être 
divin,  est  le  dernier  mot  de  cette  infinie  perfection.  Quelle  splen- 
dide  conclusion  et  quel  coup  d'aile  !  —  «  Un  Dieu  peut-Il  venir 
d'un  Dieu?  interroge  Bossuet  dans  son  magnifique  lang-ag-e 
(Élévations  sur  les  mystères,  deuxième  semaine,  deuxième  éléva- 
tion). Un  Dieu  pcul-ll  avoir  l'être  d'un  autre  que  de  Lui-même? 
Oui,    si  ce  Dieu  est   Fils.  Il  répugne  à  un    Dieu  de   venir  d'un 
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autre  comme  créateur  qui  le  tire  du  uéant  ;  mais  il  ne  répugne 
pas  à  un  Dieu  de  venir  d'un  antre,  comme  d'un  Père  qui  l'en- 
çendre  de  sa  propre  substance.  Plus  un  fils  est  parfait,  ou,  si 
l'on  peut  ainsi  parler,  plus  un  fils  est  fils,  plus  il  est  de  même 
nature  et  de  même  substance  que  le  père,  plus  il  est  un  avec 
lui  ;  et  s'il  pouvait  être  de  même  nature  et  de  même  substance 
individuelle,  plus  il  serait  fils  parfait.  Mais  quelle  nature  peut 
être  assez  riche,  assez  infinie,  assez  immense  pour  cela,  si  ce 
n'est  la  seule  infinie  et  la  seule  immense,  c'est-à-dire  la  seule 
nature  divine?  C'est  ainsi  qu'il  lious  a  été  révélé  que  Dieu  est 
Père,  que  Dieu  est  Fils,  et  que  le  Père  et  le  Fils  sont  un  seul 
Dieu,  parce  que  le  Fils  en^endi'é  de  la  substance  de  son  Père,  (jui 
ne  souffre  point  de  division  et  ne  peut  avoir  de  parties,  ne  peut 
être  rien  moins  qu'un  Dieu  et  un  même  Dieu  avec  son  Père  ;  car 
qui  dit  substance  de  Dieu,  la  dit  toute,  et  dit  par  consé([uent 
Dieu  tout  entier.  »  0  l'ineffable  mystère!  ô  la  ravissante  et 
éblouissante  vision  ! 

Nous  lujus  reprocherions,  après  avoir  cité  cette  admirable  tra- 
duction, faite  par  Bossuet,  de  1'^^/  tertiiim  de  saint  Thomas,  de 
ne  pas  citer,  du  même  Bossuet,  la  [)a^e  qui  vient  immédiate- 
ment avant  (Elévation  première)  et  (jui,  en  même  temps  qu'elle 
traduit  aussi  notre  précédent  ad  secundum,  résume  si  bien  tout 
ce  que  nous  avons  dit  de  la  génération  du  Verbe  en  Dieu.  «  Quand 
le  sag-e  a  prononcé  ces  paroles  (Proverbes,  ch.  xxx,  v.  4)  • 
Qui  est  celui  qui  est  élevé  au  jtlus  haut  des  deux  par  sa  puis- 
sance, et  qui  en  descend  continuellement  par  ses  soins?  (jui 
tient  le  vent  en  ses  mains  ?  qui  tient  la  mer  dans  ses  bornes,  et 
mesure  les  extrémités  de  la  terrei  Quel  est  son  nom.  et  quel  est 
le  nom  de  son  Fils,  si  vous  le  savez?  ce  n'est  pas  là  une  simple 
idée  et  des  paroles  eu  l'air.  Il  a  prétendu  proposer  un  mystère 
dij^ne  de  Dieu,  et  quelque  chose  de  très  véritable  et  de  très  réel, 
quoique  en  même  temps  incompréhensible.  Dans  sa  nature  infinie 
il  y  a  vu  un  Père  qu'on  ne  comprend  pas,  et  un  Fils  dont  le  nom 
n'est  pas  connu.  Il  n'est  donc  plus  (piestion  que  de  le  nommer, 
et  on  le  doit  reconnaître,  pourvu  qu'on  avoue  qu'il  est  ineffable. 
C'est-à-dire  que  pour  connaître  le  Fils  de  Dieu,  il  faut  s'élever 
au  dessus  des  sens  et  de  tout  ce   qui  peut  être  connu  et  nommé 
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parmi  les  liomnies  ;  il  fout  ôter  toute  imperfection  au  nom  de 
fils,  pour  ne  lui  laisser  que  ceci,  que  tout  fils  est  de  même  nature 
que  son  père,  sans  quoi  le  nom  de  fils  ne  subsiste  plus.  Un  en- 
fant d'un  jour  n'est  pas  moins  liomme  que  son  père  :  il  est  un 
homme  moins  foj'mé,  moins  parfait;  mais  pt)ur  moins  homme, 
cela  ne  se  peut,  et  les  essences  ne  se  peuvent  diviser  ainsi.  Mais 
si  un  homme  et  un  fils  de  l'homme  peut  être  imparfait,  un  Dieu 
et  un  Fils  de  Dieu  ne  le  peut  pas  être.  Otoiis  donc  cette  imperfec- 
tion au  Fils  de  Dieu  ;  que  demeurera-t-il  autre  chose,  sinon  ce 
qu'ont  dit  nos  Pères  dans  le  Concile  de  Nicée,  cl  dès  l'origine  du 
christianisme,  qu'il  est  Dieu  de  Dieu,  Lumière  de  Lumière,  vi-ai 
Dieu  de  vrai  Dieu  :  Fils  parfait  d'un  l-*ère  parfait,,  d'un  Père  qui, 
n'attendant  pas  sa  fécondité  des  années,  est  Père  dès  qu'il  est, 
(pii  n'est  jamais  sans  Fils;  dont  le  Fils  n'a  rien  de  dégénérant, 
rien  d'imparfait,  rien  à  attendre  de  l'âg-e;  car  tout  cela  n'est  que 
le  défaut  de  la  naissance  des  hommes.  —  Dieu  le  Père  n'a  non 
plus  le  besoin  de  s'associer  à  quelque  autre  chose  que  soi,  pour 
être  Père  et  fécond  :  Il  ne  produit  pas  hors  de  lui-même  cet  autre 
Lui-même;  car  rien  de  ce  qui  est  hors  de  Dieu  n'est  Dieu.  Dieu 
donc  conçoit  en  Lui-même  ;  Il  porte  eu  Lui-même  son  fruit,  qui 
lui  est  coélernel.  Encore  qu'il  ne  soit  que  Père,  et  que  le  nom  de 
mère,  qui  est  attaché  à  un  sexe  imparfait  de  soi  et  dégénérant, 
ne  lui  convienne  pas,  il  a  toutefois  un  sein  comme  maternel  où  il 
porte  son  Fils  :  Je  t'ai,  dit-Il  (psaume  cix,  v.  3)  engendré  au- 
jourd'hui d'un  sein  maternel,  ex  utero.  Et  le  Fils  s'appelle 
Lui-même  le  Fils  unique  qui  est  dans  le  sein  du  Père  (saint 
Jean,  ch.  i,  v.  i8)  :  caractère  uui([uement  propre  au  Fils  de  Dieu. 
Car  où  est  le  fils,  excepté  Lui,  qui  est  toujours  dans  son  père 
et  ne  sort  jamais  de  son  seiu?  Sa  conception  n'est  pas  distinguée 
de  son  enfantement;  le  fruit  qu'il  porte  est  parfait  dès  qu'il  est 
conçu;  et  jamais  II  ne  sort  du  sein  qii  le  porte.  Oui  est  porté 
daus  nu  sein  immense  est  d'abord  aussi  grand  et  aussi  immense 
(jue  le  sein  où  il  est  conçu,  et  n'en  peut  jamais  sortir.  Dieu 
l'engendre.  Dieu  le  reçoit  dans  son  sein,  Dieu  le  couçoit,  Dieu 
le  porte,  Dieu  l'enfante;  et  la  Sagesse  éternelle,  qui  n'est  autre 
chose  que  le  Fils  de  1  )i('u,  s'attribue  dans  Salomon  (P/v>p,,  ch.  vrii^ 
V.   24,   25j   et  d'^'7/Y'   conçue,    et    à' être    enjantèe\  et  tout   cela 
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n'est  que  la  même  chose.  —  Dieu  n'aura  jamais  que  ce  Fils; 
car  II  est  parfait  ;  et  II  ne  peut  en  avoir  deux  :  un  seul  et 
unique  enfantement  de  cette  nature  parfaite  en  épuise  toute  la 
fécondité  et  en  attire  tout  l'amour.  C'est  pourquoi  le  Fils  de  Dieu 
s'appelle  l'Unique,  le  Fils  unique,  Unigenitiis:  par  où  II  démon- 
tre en  même  temps  qu'il  est  Fils,  non  par  grâce  et  par  adoption, 
mais  par  nature.  Et  le  Père,  confirmant  d'en  haut  cette  parole 
du  Fils,  fait  partir  du  ciel  cette  voix  (en  saint  Luc,  ch.  ix,  v.  35)  : 
Celui-ci  est  mon  Fils  bien-aimé,  en  qui  je  me  suis  plu  :  c'est 
mon  Fils,  je  n'ai  que  Lui,  et  aussi  de  toute  éternité  je  lui  ai 
donné  et  lui  donne  sans  fin  tout  mon  amour  ». 

La  procession  intellectuelle  du  Verbe,  en  Dieu,  mérite,  au  sens 
le  plus  vrai  de  ce  mot,  le  nom  de  g-énération.  C'est  bien  ainsi 
que  l'Eglise  l'a  toujours  entendue,  expliquant  en  ce  sens  les 
nombreux  textes  de  l'Ecriture  qui  se  rapportent  au  Fils.  Le 
Concile  de  Nicée  a  déclaré,  et  nous  l'avons,  consig^né,  dans  son 
symbole,  que  «  nous  croyons  en  un  Seigneur  Jésus-Christ,  le 
Fils  de  Dieu,  eng-endré  du  Père,  Fils  unique,  étant  de  la  subs- 
tance du  Père,  Dieu  de  Dieu,  Lumière  de  Lumière,  Dieu  vrai  de 
Dieu  vrai,  qui  a  été  engendré  et  non  créé,  qui  est  consubstantiel 
au  Père  »  (Denzing-er,  n.  17).  De  même,  nous  lisons  dans  les 
canons  ou  anathèmes  du  pape  saint  Damase  portés  en  38o  :  «  Si 
quelqu'un  ne  dit  pas  que  le  Fils  est  né  du  Père,  c'est-à-dire  de 
sa  substance  divine,  qu'il  soit  anathème  ». 

Nous  retrouvons  la  même  doctrine  exposée  de  façon  mag"is- 
trale  dans  le  quatrième  concile  de  Latran,  tenu  en  I2i5  sous  le 
pape  Innocent  III,  à  l'encontre  des  erreurs  de  l'abbé  Joachim, 
abbé  de  Flore,  11 75-1 200.  «  Nous  condamnons  et  réprouvons  le 
libelle  ou  traité  écrit  par  l'abbé  Joachim  contre  le  maître  Pierre 
Lombard,  sur  l'unité  ou  l'essence  de  la  Trinité,  où  il  l'appelle 
hérétique  et  insensé,  parce  qu'il  a  dit  dans  ses  Sentences  :  qu'il 
est  une  certaine  réalité  souveraine  qui  est  Père,  Fils  et  Saint- 
Esprit,  sans  être  elle-même  ni  qui  engendre,  ni  qui  est  eng^en- 
drée,  ni  qui  procède.  D'où  l'abbé  Joachim  conclut  que  Pierre 
Lombard  n'admet  pas  tant  une  Trinité  qu'une  Quaternité  en 
Dieu,  savoir  les  trois  Personnes  et  cette  commune  essence  for- 
De  la  Trinité.  5 
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mant  une  quatrième  chose;  et  lui,  l'abbé  Joachim,  dit  ouverte- 
ment qu'il  n'est  aucune  réalité  qui  soit  Père,  Fils  et  Saint-Esprit, 
ni  qui  soit  essence,  ou  substance,  ou  nature  ;  bien  qu'il  accorde 
que  le  Père  et  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  sont  une  même  essence, 
une  même  substance  et  une  même  nature.  Seulement,  cette 
unité,  il  ne  l'avoue  pas  véritable  et  propre,  mais  comme  collec- 
tive et  similitudinaire,  à  la  manière  dont  il  est  dit  que  plusieurs 
hommes  constituent  un  peuple  et  plusieurs  fidèles  une  Eglise, 
selon  cette  parole  (du  livre  des  Actes,  ch.  iv,  v.  82)  :  la  multi- 
tude des  croyants  n  avait  qu'un  cœur  et  qu'une  âme;  et  cette 
autre  (de  saint  Paul  aux  Corinthiens,  première  Epître,  ch.  vi, 
V.  17)  :  celui  qui  adhère  à  Dieu  est  un  esprit  avec  Lui.  Egale- 
ment (première  aux  Corinthiens,  ch.  m,  v.  8)  :  celui  qui  plante 
et  celui  qui  arrose  ne  font  qu'un;  et  {aux  Romains,  ch.  xii^ 
V.  5)  :  nous  sommes  tous  un  seul  corps  dans  le  Christ.  Encore, 
dans  le  livre  des  Rois  (liv.  IV,  ch.  3,  v.  7)  :  mon  peuple  et  ton 
peuple  ne  font  qu'un.  Pour  établir  son  sentiment,  l'abbé  Joachim 
cite  surtout  cette  parole  que  le  Christ  dit  de  ses  fidèles,  dans 
l'Évangile  (saint  Jean,  ch.  xvii,  v.  22,  28)  :  Je  veux,  ô  Père, 
qu'ils  soient  un  en  nous,  comme  nous  sommes  un;  qu'ils  soient, 
aussi,  parfaits  en  un.  Car,  dit-il,  les  fidèles  du  Christ  ne  sont 
pas  un,  au  sens  d'une  même  réalité  qui  serait  commune  à  tous; 
mais  ils  sont  un,  c'est-à-dire  formant  une  même  Eglise,  en  rai- 
son de  l'unité  de  foi  catholique  ;  et  enfin  un  même  Royaume,  par 
l'union  d'une  charité  indissoluble;  de  même  qu'il  est  dit  dans 
l'Épître  canonique  de  saint  Jean  l'apôtre  (première  Epître,  ch.  v, 
V.  7,  8)  :  qu //  y  en  a  trois  qui  rendent  témoignage  dans  le  ciel, 
le  Père  et  le  Fils  et  l'Esprit-Saint,  et  ces  trois  ne  sont  qu'un  ; 
et  il  est  ajouté,  immédiatement  après  :  //  y  en  a  trois  qui  ren- 
dent témoignage  sur  la  terre,  l'Esprit,  l'eau  et  le  sang,  et  ces 
trois  ne  font  qu'un,  selon  qu'on  le  lit  en  certains  manuscrits  ». 
((  Pour  nous,  déclare  le  Concile  après  cet  exposé,  nous  croyons 
et  nous  confessons  avec  Pierre  Lombard,  qu'il  est  une  réalité 
souveraine,  incompréhensible  et  ineffable,  qui  véritablement  est 
le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  les  trois  Personnes  en  même 
temps  et  chacune  d'elles  en  particuUer  ;  et  voilà  pourquoi  il  n'y  a 
en  Dieu  qu'une  Trinité  et  pas  de  Quaternité,  parce  que  chacune 
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des  trois  Personnes  est  cette  réalité,  savoir  la  substance,  l'es- 
sence ou  la  nature  divine,  qui,  elle  seule,  est  le  principe  de  tout, 
en  dehors  duquel  aucun  autre  ne  peut  être  donné  ;  et  cette  réalité 
n'est  ni  qui  eng^endre,  ni  qui  est  engendrée,  ni  qui  procède, 
mais  c'est  le  Père  qui  eng-endre,  et  le  Fils  qui  est  engendré,  et 
l'Esprit-Saint  qui  procède  ;  de  telle  sorte  que  les  distinctions 
soient  dans  les  Personnes  et  l'unité  dans  la  nature.  Lors  même 
donc  que  autre  (au  masculin,  alias)  soit  le  Père,  autre  le  Fils, 
autre  le  Saint-Esprit,  cependant  le  Père  n'est  pas  autre  chose 
que  le  Fils  et  l'Esprit-Saint  ;  mais  ce  qui  est  le  Père,  cela  est  le 
Fils,  et  cela  est  le  Saint-Esprit,  la  même  chose  absolument;  de 
telle  sorte  que,  conformément  à  la  foi  catholique,  ils  soient  tenus 
pour  consubstantiels.  Le  Père,  en  effet,  engendrant  le  Fils,  de 
toute  éternité,  lui  a  donné  sa  substance,  selon  que  le  Fils  en 
témoigne  lui-même  (en  saint  Jean,  ch.  x,  v.  29)  :  Mon  Père,,  ce 
qu'il  m'a  donné  est  au-dessus  de  tout.  Et  l'on  ne  peut  pas  dire 
qu'il  lui  ait  donné  une  partie  de  sa  substance,  se  réservant  l'au- 
tre partie;  car  la  substance  du  Père  est  indivisible,  étant  absolu- 
ment simple.  Ni  on  ne  peut  dire  que  le  Père  aura  transféré  sa 
substance  dans  le  Fils  en  l'engendrant,  comme  s'il  la  donnait  au 
Fils  sans  la  garder  Lui-même,  car  alors  11  cesserait  d'être  une 
substance.  Il  est  donc  manifeste  que  sans  aucune  diminution,  le 
Fils  en  naissant  reçoit  la  substance  du  Père  ;  et  ainsi  le  Père  et 
le  Fils  ont  la  même  substance;  et  donc  c'est  la  même  réalité  qui 
est  le  Père  et  le  Fils,  et  aussi  l'Esprit-Saint  qui  procède  de  l'un 
et  de  l'autre  ». 

«  Lors  donc  que  la  Vérité,  priant  le  Père  pour  ses  fidèles, 
dit  :  Je  veux  qu'ils  soient  un  en  nous,  comme  nous  aussi  nous 
sommes  un,  ce  mot  un,  pris  pour  les  fidèles,  s'entend  de  l'union 
de  charité  dans  la  grâce  ;  mais  pris  pour  les  Personnes  divines, 
il  signifie  l'unité  d'identité  dans  la  même  nature  ;  de  même  que 
ailleurs  (en  saint  Matthieu,  ch.  v,  v.  48),  la  Vérité  dit  :  Soyez 
parfaits  comme  votre  Père  céleste  est  parfait,  voulant  dire  : 
soyez  parfaits  par  la  perfection  de  la  grâce,  comme  votre  Père 
céleste  est  parfait  par  la  perfection  de  nature,  chacun  selon  sa 
manière  ;  car  entre  le  Créateur  et  la  créature  il  ne  saurait  y  avoir 
une  telle  similitude  qu'il  n'existe  une  dissimilitude  plus  grande 
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encore.  Si  donc  quelqu'un,  en  ce  point,  avait  la  présomption  de 
défendre  ou  d'approuver  le  sentiment  du  susdit  Joachim,  qu'il 
soit  évité  par  tous  comme  hérétique  ». 

Nous  avons  voulu  citer  dans  toute  son  étendue  ce  décret  du 
quatrième  concile  de  Latran,  à  cause  de  son  importance  et  parce 
qu'il  commande  toute  la  suite  du  traité  de  la  Trinité.  On  nous 
permettra  de  présenter,  à  ce  sujet,  une  remarque  relative  à 
l'histoire  du  dogme  ou  de  la  théologie  positive,  aujourd'hui  très 
en  honneur,  mais  dont  plusieurs  dénaturent  la  portée  en  ce  qui 
est  du  développement  du  dogme  ou  de  la  doctrine  traditionnelle 
dans  l'Église.  On  voudrait  parfois,  et  ceci  s'applique  notamment 
à  la  doctrine  trinitaire  antérieure  au  concile  de  Nicée,  faire 
dépendre  l'existence  explicite  d'une  doctrine  de  l'écîosion  de 
certaines  hérésies  et  des  définitions  ou  des  décrets  provoqués 
par  ces  hérésies.  Nous  avons,  dans  l'exemple  de  l'abbé  Joachim, 
une  preuve  éclatante  de  cette  vérité,  qu'il  se  peut  rencontrer, 
même  après  de  longs  siècles  de  possession  consciente  et  incon- 
testée d'un  point  de  doctrine  dans  l'Éghse,  des  esprits  inquiets 
ou  mal  faits  qui  viennent  metire  en  doute  ce  point  de  doctrine  et 
obligent  l'Église,  non  pas  à  expliquer  ce  qui  n'aurait  été  aupa- 
ravant qu'implicite  dans  son  enseignement,  mais  à  redire,  pour 
ces  inconsidérés  qui  n'avaient  pas  su  le  voir,  et  afin  de  les  faire 
taire,  ce  qu'elle  enseignait,  même  explicitement,  bien  longtemps 
avant  eux  et  souvent  depuis  toujours. 

La  procession  ou  l'émanation  par  mode  de  pensée,  en  Dieu, 
peut  et  doit,  au  sens  le  plus  vrai,  le  plus  formel  et  le  plus  excel- 
lent, être  appelée  du  nom  de  génération.  Il  y  a  véritablement 
génération  en  Dieu.  Mais  est-ce  tout,  et  n'y  a-l-il  pas  en  Dieu 
d'autre  procession  ou  d'autre  émanation  en  outre  et  en  plus  de 
cette  première  procession  ?  Que  si  nous  découvrons  en  Lui  une 
autre  procession,  cette  autre  procession  pourra-t-elle,  comme  la 
première,  être  appelée  du  nom  de  génération?  Telles  sont  les 
deux  questions  que  nous  devons  examiner  dans  les  deux  articles 
qui  suivent.  —  Et  d'abord,  si  nous  devons  mettre  en  Dieu,  en 
plus  de  la  génération  du  Verbe,  une  autre  procession. 

C'est  l'objet  de  l'article  suivant. 
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Article  III. 

Si  en  Dieu  il  y  a  une  autre  procession  que  la  génération 

du  Verbe. 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'en  Dieu  il  n'v  a  pas 
d'autre  procession  que  la  procession  du  Verbe.  La  première 
objecte  qu'autrement  il  faudra  procéder  à  l'infini.  Car  «  la  même 
raison  qui  ferait  admettre  une  seconde  procession  après  la  pre- 
mière, en  ferait  admettre  une  troisième  après  la  seconde,  et 
ainsi  de  suite  à  l'infini  ;  ce  qui  est  un  inconvénient.  11  faut  donc 
s'arrêter  à  la  première  et  n'affirmer  en  Dieu  qu'une  seule  pro- 
cession ».  —  La  seconde  objection  argue  de  ce  que  «  toute  pro- 
cession en  Dieu  a  pour  terme  la  communication  de  la  nature 
divine.  Or,  en  quelque  nature  que  ce  soit,  il  n'y  a  qu'un  seul 
mode  de  communication  de  cette  nature  ;  car  les  opérations 
s'unifient  ou  se  diversifient  selon  l'unité  ou  la  diversité  des  ter- 
mes auxquels  elles  aboutissent  »  ;  et  donc,  si  c'est  la  même 
nature  qui  est  communiquée,  ce  sera  nécessairement  la  même 
opération,  au  point  de  vue  spécifique.  «  Puis  donc  qu'en  Dieu  il 
n'y  a  qu'une  seule  nature  divine,  ainsi  qu'il  a  été  montré  plus 
haut  (q.  II,  art.  3),  il  s'ensuit  qu'il  ne  peut  y  avoir  qu'une 
seule  procession  en  Dieu  ».  —  La  troisième  objection  dit  que 
s'il  pouvait  y  avoir  une  autre  procession  en  Dieu,  distincte  de  la 
procession  par  voie  d'intellig"ence,  et  qui  est  celle  du  Verbe,  ce 
ne  pourrait  être  que  la  procession  de  l'amour,  suivant  à  l'acte  de 
la  volonté.  Mais  une  telle  procession  ne  peut  pas  être  distincte 
de  la  procession  qui  tient  à  l'acte  d'intellig^ence  ;  car,  en  Dieu, 
l'intelligence  et  la  volonté  c'est  tout  un,  ainsi  qu'il  a  été  montré 
plus  haut  (q.  19,  art.  i).  Donc  en  Dieu  il  n'y  a  pas  d'autre  pro- 
cession que  la  procession  du  Verbe  ». 

L'argument  sed  contra  est  formé  de  deux  passages  très  impor- 
tants empruntés  au  quatrième  Evangile.  «  Le  premier  est  le  mot 
de  Notre-Seigneur  (ch.  xv,  v.  26) parlant  deVEspritde  la  vérité 
qui  procède  du  Père.  Le  second  est  cette  autre  parole  de  Notre- 
Seigneur  (ch.  xiv,  v.  16  :  Je  prierai  le  Père,  et  II  vous  donnera 
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un  autre  Paraclet,  l'Esprit  de  la  vérité;  d'où  il  suit  que  l'Es- 
prit »  de  la  vérité  ou  l'Esprit-»  vSaint  est  autre  que  le  Fils.  Donc 
il  j  a  en  Dieu  une  autre  procession,  outre  la  procession  du 
Verbe  ».  La  même  conclusion  résulte  des  multiples  textes  que 
nous  avons  cités  à  l'article  premier,  relativement  à  la  procession 
de  l'Esprit-Saint. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  dit,  dès  le  début  : 
«  En  Dieu,  il  y  a  deux  processions  :  la  procession  du  Verbe,  et 
une  autre  ».  Pour  le  prouver,  il  nous  invite  à  considérer  que, 
«  en  Dieu,  il  n'y  a  de  procession  »,  ainsi  qu'il  a  été  établi  à  l'article 
premier,  «  qu'en  raison  d'une  action  qui  ne  tend  pas  à  quelque 
chose  d'extrinsèque,  mais  qui  demeure  et  se  parfait  »  en  celui- 
là  même  qui  agit.  Or,  cette  action,  en  toute  nature  intellectuelle, 
est  double  :  il  y  a  l'action  de  l'intelligence  et  l'action  de  la 
volonté.  L'action  de  l'intelligence  donne  lieu  à  la  procession  du 
Verbe.  L'action  de  la  volonté  donne  lieu  aussi,  en  nous,  à  une 
autre  procession,  celle  de  l'amour,  qui  fait  que  l'objet  aimé  est 
en  celui  qui  aime;  comme  par  la  conception  du  verbe,  la  chose 
dite  ou  entendue  est  dans  celui  qui  entend.  Et  voilà  pourquoi, 
aussi,  outre  la  procession  du  Verbe,  nous  mettons  en  Dieu  une 
autre  procession  qui  est  la  procession  de  l'Amour  ».  —  Nous 
remarquerons  la  nouvelle  application  que  fait  ici  saint  Thomas 
du  grand  principe  qu'il  avait  formulé  à  l'article  premier.  Et  c'est 
une  nouvelle  preuve  de  la  rig-ueur  et  de  l'universalité  de  ce 
principe,  dans  la  pensée  du  saint  Docteur.  Ce  n'est  pas  en  raison 
d'une  nécessité  tirée  du  côté  de  l'objet,  que  nous  parlons  ici  de 
procession  ou  d'émanation  intérieure.  Toute  la  raison  se  tire  du 
côté  de  l'action  elle-même,  qui,  étant  une  action  immanente,  doit 
produire  quelque  chose,  non  pas  au  dehors  du  sujet,  ainsi  qu'il 
arrive  pour  l'action  transitive,  mais  au  dedans  du  sujet  lui- 
même  où  cette  action  se  parfait.  Quant  aux  difficultés  spéciales 
qu'on  pourrait  soulever  du  côté  de  l'action  de  la  volonté  et  du 
fruit  ou  de  l'émanation  intérieure  que  cette  action  produit  dans 
le  sujet  qui  aime,  nous  n'avons  pas  à  nous  y  arrêter  pour  le 
moment.  Nous  retrouverons  cette  question  lorsqu'il  s'agira  du 
nom  propre  de  l'Esprit-Saint,  qui  est  l'Amour  (q.  82). 

La   première   objection   supposait  qu'on   aurait  à  procéder   à 
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l'infini,  si  on  admettait  une  nouvelle  procession  en  Dieu.  —  Uad 
primiim  répond  qu'  «  il  n'est  aucunement  nécessaire  de  procé- 
der ainsi  à  l'infini  dans  les  procession  divines.  C  est  qu'en  efFet 
la  procession  qui  se  fait  dans  l'intime  en  une  nature  intellec- 
tuelle, se  termine  dans  la  procession  de  la  volonté  ».  Et  cela, 
parce  que  l'acte  de  la  volonté  clôt  le  cycle  des  actions  immanen- 
tes appartenant  à  des  facultés  distinctes  dans  une  nature  intel- 
lectuelle. 

h'ad  secundum  tranche  d'un  mot  l'objection.  «  Tout  ce  qui  est 
en  Dieu,  est  Dieu  même,  ainsi  qu'il  a  été  montré  plus  haut 
(q.  3,  art.  3,  4);  ce  qui  n'est  pas  pour  les  autres  êtres.  Il  suit  de 
là  que  par  chacune  des  processions  qui  ne  sont  pas  au  dehors, 
la  nature  divine  est  communiquée  ».  Et  ceci  est  propre  à  Dieu; 
«  on  ne  le  trouve  pas  dans  les  autres  natures  ». 

h' ad  tertiiim  est  extrêmement  important.  Il  est  le  pendant  de 
ce  que  nous  avons  vu  dans  le  chapitre  xi  du  quatrième  livre  Con- 
tre les  gentils  et  que  nous  avons  souligné  comme  nous  donnant, 
autant  que  la  raison  humaine  le  peut  faire,  l'explication  théolo- 
gique par  excellence  de  ce  qui  est  le  nœud  même  du  mystère 
dans  le  dog^mc  de  la  Trinité.  —  L'objection  était  que  l'intelli- 
gence ne  se  distinguant  pas  de  la  volonté  en  Dieu,  il  n'y  avait 
pas  à  supposer  une  procession  de  l'Amour  distincte  de  la  généra- 
tion du  Verbe.  Saint  Thomas  répond  que  «  sans  doute  la  volonté 
n'est  pas  autre  que  rintelligence  en  Dieu  ;  mais  cependant  »  il  faut 
qu'en  Dieu  se  trouve,  et  au  degré  le  plus  parfait,  tout  ce  qui  est 
de  l'essence  de  l'intelligence  et  de  la  volonté.  Or,  «  il  est  essen- 
tiel à  la  volonté  et  à  l'intelligence  que  les  processions  qui  suivent 
à  l'action  de  l'une  et  de  l'autre  soient  entre  elles  dans  un  certain 
ordre.  11  n'y  a  pas,  en  effet,  de  procession  de  l'amour,  si  ce  n'est 
par  ordre  à  la  procession  du  verbe;  car  rien  ne  saurait  être  aimé 
par  la  volonté,  si  d'abord  ce  n'était  conçu  dans  l'intelligence.  » 
L'acte  de  l'intelligence  précède  toujours  l'acte  de  la  volonté. 
((  De  même  donc  que  nous  considérons  un  certain  ordre  du  Verbe 
au  Principe  d'où  II  procède,  bien  qu'en  Dieu  l'intelligence  et  la 
conception  de  l'intelligence  soient  une  même  substance  ;  pareille- 
ment, bien  qu'en  Dieu  l'intelligence  et  la  volonté  ne  fassent  qu'un, 
cependant,  comme  il  est  essentiel  à   l'amour  de  ne  procéder  que 
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de  la  conception  de  rintellig^ence,  nous  aurons  une  distinction  d'or- 
dre entre  la  procession  de  l'Amour  et  la  procession  du  Verbe  en 
Dieu  ».  En  Dieu,  il  y  a  l'amour,  nous  l'avons  montré  à  laques- 
lion  20.  Et  sans  doute  l'amour,  en  Dieu,  est  Dieu  même  ;  mais  loin 
de  nuire  H  sa  perfection  d'amour,  cela  ne  fait  que  l'accroître  jus- 
qu'aux proportions  de  l'infini.  Il  y  aura  donc  en  Dieu,  et  delà  façon 
la  plus  parfaite,  tout  ce  qui  est  de  l'essence  de  l'amour.  Or,  il  est 
de  l'essence  de  l'amour  qu'il  ne  procède  qu'en  supposant  la 
conception  du  verbe.  Il  s'ensuit  que  l'Amour  ne  procédera  en 
Dieu  que  d'après  un  certain  ordre  à  la  conception  du  Verbe.  Il  y 
aura  donc,  nécessairement,  distinction  entre  les  deux,  l'une  ne 
pouvant  pas  être  l'autre. 

En  outre  et  en  plus  de  la  g'énération  du  Verbe,  il  y  a  une 
autre  procession  en  Dieu,  procession  qui  suit  à  l'acte  de  volonté 
en  Dieu,  comme  la  génération  du  Verbe  suit  à  l'acte  d'intelli- 
gence. —  Mais  celte  autre  procession,  pourrons-nous  l'appeler 
du  nom  de  génération?  Et  si  nous  ne  l'appelons  pas  de  ce  nom, 
quel  nom  lui  donner?  Tel  est  l'objet  de  l'article  suivant. 


Article  IV. 
Si  la  procession  de  l'Amour  en  Dieu  est  une  génération  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  la  procession  de  l'Amour 
en  Dieu  a  raison  de  génération.  —  La  première  rappelle  ce  qui 
constitue  le  caractère  propre  de  l'être  engendré.  «  On  dit  engen- 
dré et  né,  ce  qui  procède  en  ressemblance  de  nature  parmi  les 
êtres  vivants.  Or,  précisément,  ce  qui  procède  en  Dieu  par  mode 
d'amour,  procède  en  ressemblance  de  nature;  sans  quoi  ce  ne 
serait  déjà  plus  la  nature  divine,  et  nous  aurions  procession  au 
dehors  »,  comme  il  arrive  pour  les  êtres  créés  par  Dieu.  «  Il 
s'ensuit  que  ce  qui  procède  en  Dieu  par  mode  d'amour,  procède 
à  titre  d'engendré  et  de  né  ».  —  La  seconde  objection  fait  ins- 
tance et  dit  que  «  si  la  ressemblance  est  essentielle  au  verbe, 
elle  l'est  aussi  à  l'amour;  d'où  il  est  dit,  au  livre  de  VEcclésias- 
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tique,  ch.  xiii  (v.  19),  que  tout  être  vivant  aime  son  semblable. 
Si  donc,  pour  une  raison  de  ressemblance,  il  convient,  au  Verbe 
qui  procède,  d'être  engendré  et  de  naître,  la  même  chose,  sem- 
ble-t-il,  conviendra  à  l'Amour  ».  — La  troisième  objection  remar- 
que qu'  «  une  chose  n'entre  pas  dans  un  genre,  qui  n'appartient 
à  aucune  de  ses  espèces.  Si  donc,  en  Dieu,  il  est  une  procession 
de  l'amour,  il  faut  qu'en  outre  de  ce  nom  »  générique  et  «  com- 
mun, cette  procession  ait  son  nom  spécial.  Or,  il  n'y  a  point 
d'autre  nom  que  celui  de  génération.  Donc  la  procession  de 
l'Amour  en  Dieu  est  bien  vraiment  une  génération  ». 

L'argument  sed  contra  fait  observer  que  «  si  on  admet  cela, 
il  s'ensuit  que  TEsprit-Saint  qui  procède  comme  Amour,  procé- 
dera, comme  engendré.  Or  cela  même  est  contraire  au  symbole 
de  saint  Athanase,  où  nous  lisons  que  l'Esprit-Saint  procède  du 
Père  et  du  Fils,  n  étant  point  fait,  ni  créé,  ni  engendré,  mais 
procédant  ».  Le  texte  est  décisif  et  tranche  la  question  au  point 
de  vue  de  l'autorité. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  :  «  La  procession 
de  l'Amour  en  Dieu  ne  doit  pas  être  appelée  du  nom  de  généra- 
tion. »  Et  voici  comment  il  le  prouve.  11  nous  rappelle  qu'  «  il 
y  a  cette  différence  entre  l'intelligence  et  la  volonté,  que  l'intel- 
ligence est  en  acte  par  ceci  que  la  chose  entendue  est  dans  Tin- 
telligence  selon  sa  similitude  »  :  le  Verbe,  en  effet,  qui  est  le 
signe  et  le  fruit  de  l'intelligence  en  acte,  n'est  rien  autre  que  la 
similitude  de  la  chose  entendue.  C'est  précisément  à  cela  que  se 
termine  l'acte  de  l'intelligence  :  à  la  production,  au  dedans  de 
l'intelligence  qui  entend,  d'un  verbe  qui  exprime  la  chose  enten- 
due et  en  est  l'image  plus  ou  moins  parfaite  selon  la  perfection 
de  l'acte  de  l'intelligence.  «  La  volonté,  elle,  est  en  acte,  non 
par  cela  qu'une  similitude  quelconque  de  l'objet  voulu  soit  dans 
la  volonté,  mais  parce  que  la  volonté  a  une  certaine  inclination 
à  la  chose  voulue  ».  Il  est  très  vrai  que  dans  le  sujet  qui  veut, 
il  y  a  une  similitude  de  l'objet  voulu  ;  et  c'est  même  de  cette 
similitude  que  procède  l'acte  de  la  volonté.  C'est,  en  effet,  parce 
que  le  sujet  qui  veut  a  au  dedans  de  lui  une  image  ou  une  simi- 
litude de  l'objet  à  vouloir,  image  ou  similitude  qui  le  lui  fait 
connaître  ou   témoigne  qu'il   le  connaît,  qu'il   peut  vouloir  cet 
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objet  ;  mais  cette  similitude  n'est  pas  dans  la  volonté,  du  moins 
à  titre  de  similitude  de  l'objet;  elle  est  dans  rintelligence.  Dans 
la  volonté,  au  lieu  et  place  de  la  similitude  qui  est  dans  l'intelli- 
g-ence,  nous  aurons,  suivant  le  mot  de  saint  Thomas,  une  impul- 
sion, ou  si  l'on  le  veut,  un  élan  vers  la  chose  voulue.  Cet  élan 
ou  cette  impulsion  est  le  fruit  de  la  volonté  qui  veut,  comme  le 
verbe  ou  la  similitude  et  l'image  sont  le  fruit  de  l'intellig'ence 
qui  entend.  «  Ainsi  donc,  poursuit  saint  Thomas,  la  procession 
qui  se  considère  selon  la  raison  d'intelligence,  est  selon  la  raison 
de  simiUtude  ;  et  pour  autant,  elle  peut  avoir  raison  de  généra- 
tion, car  tout  être  qui  engendre  engendre  un  semblable  à  soi. 
Quant  à  la  procession  qui  se  considère  selon  la  raison  de 
volonté,  elle  ne  se  considère  pas  selon  la  raison  de  similitude, 
mais  plutôt  selon  la  raison  d'une  impulsion  et  d'un  mouvement 
vers  quelque  chose  ».  Tandis  qu'entendre,  c'est  comprendre  ou 
saisir  ou  concevoir,  vouloir  c'est  aller,  c'est  s  élancer  vers  la 
chose  voulue.  «  Et  voilà  pourquoi,  ce  qui  procède  en  Dieu  par 
mode  d'amour,  ne  procède  pas  comme  engendré  ou  comme  Fils, 
mais  plutôt  comme  Esprit,  nom  qui  désigne  une  certaine  motion 
ou  impulsion  vitale,  selon  que  celui  qui  aime  est  dit  être  mû  ou 
poussé  par  son  amour  à  faire  quelque  chose».  L'amour,  c'est  un 
tressaillement  !  Quelle  lumineuse  doctrine,  et  combien  profonde  ! 
Vad  primiim  répond  que  «  tout  ce  qui  est  en  Dieu  s'identifie 
avec  la  nature  divine.  Ce  n'est  donc  pas  du  côté  de  cette  unité 
ou  de  cette  identification  qu'il  faut  chercher  la  raison  propre  de 
telle  ou  telle  procession,  selon  que  l'une  se  distingue  de  l'autre. 
11  faut  tirer  la  raison  propre  de  telle  ou  telle  procession,  de  l'or- 
dre qu'une  procession  a  à  l'autre.  Or,  cet  ordre  se  considère 
selon  la  raison  d'intelligence  et  de  volonté  ».  C'est  parce  qu'en 
Dieu  il  y  a,  très  véritablement  et  au  sens  le  plus  parfait,  tout  ce  qui 
appartient  à  l'intelligence  et  tout  ce  qui  appartient  à  la  volonté, 
bien  que  tout  cela  en  Dieu  soit  la  nature  divine,  que  nous  met- 
tons en  Lui  le  mode  d'action  qui  est  le  propre  de  l'intelligence  et 
qui  aboutit  à  la  génération  du  Verbe,  et  le  mode  d'action  qui  est 
le  propre  de  la  volonté  et  qui  aboutit  à  la  procession  de  l'Amour. 
Quand  bien  même  donc  l'Amour  ou  l'Esprit-Saint  procède  en 
similitude  de  nature,  parce  que  tout  ce  qui  est  en  Dieu  est  la 
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même  nature  divine,  cependant  son  mode  de  procession  n'est 
pas  d'aboutir  à  une  production  par  mode  de  similitude,  mais 
plutôt  à  une  production  par  mode  d'impulsion  ou  d'élan.  «  Et 
donc,  ce  |sera  selon  la  raison  propre  de  l'intellig-ence  et  de  la 
volonté,  que  l'une  et  l'autre  procession  se  dénommera  en  Dieu, 
attendu  que  le  nom  est  appliqué  pour  désig-ner  la  raison  propre. 
C'est  pour  cela,  que  ce  qui  procède  par  mode  d'amour,  bien 
qu'il  accepte  la  nature  divine,  n'est  pas  appelé  né  »  ou  Fils. 

Vad  secundum  ne  nie  pas  que  la  similitude  ou  la  ressem- 
blance ne  soit  essentielle  à  l'amour  comme  elle  l'est  à  la  pensée. 
Seulement,  il  fait  remarquer  que  «  autre  est  le  rcMe  de  la  simili- 
tude dans  le  verbe,  et  autre  son  rôle  dans  l'amour.  On  l'attribue 
au  verbe,  en  tant  que  lui-même  est  la  similitude  de  la  chose 
entendue,  comme  ce  qui  est  engendré  est  la  similitude  »  ou 
l'imag-e  «  de  celui  qui  engendre.  Elle  appartient  à  l'amour,  non  pas 
que  l'amour  lui-même  soit  une  similitude  »  comme  l'est  le  verbe, 
«  mais  en  tant  que  la  similitude  est  le  principe  de  l'amour  »,  soit 
qu'on  entende  cela  de  la  similitude  de  l'objet  qui  est  dans  le  sujet 
qui  Acut.  par  la  connaissance  que  ce  dernier  a  de  l'objet  à  vou- 
loir, soit  aussi  qu'on  l'entende  de  l'être  même  du  sujet  et  de  ses 
dispositions  ou  qualités  qui  se  trouvant  semblables  à  celles  de 
l'objet  font  que  le  sujet  s'incline  vers  cet  objet  comme  vers  un 
autre  lui-même.  Mais  en  quel(jue  sens  qu'on  l'entende,  la  simili- 
tude ici  n'a  pas  raison  de  terme,  comme  quand  il  s'agit  du  verbe 
qui  termine  l'opération  immanente  de  rinlellig-ence  à  tilre  de 
similitude  de  l'objet;  elle  a  raison  de  principe  ou  de  cause,  car 
l'amour  ou  l'inclination  qui  est  le  terme  de  l'opération  immanente 
de  la  volonté  procède  soit  de  la  similitude  de  l'objet  qui  est  dans 
le  sujet  par  l'acte  de  connaissance,  soit  de  la  similitude  ou  res- 
semblance qui  existe  entre  l'être  ou  les  qualités  du  sujet  et 
1  être  on  les  qualités  de  l'objet.  Et  saint  Thomas  conclut  :  «  De 
cette  nécessité  de  la  similitude  dans  l'amour,  il  ne  suit  pas  que 
l'amour  soit  quelque  chose  d'engendré,  mais  bien  que  ce  qui 
est  engendré  est  cause  de  l'amour».  Ce  dernier  mot  nous  montre 
que  saint  Thomas  entendait  plutôt  la  similitude  qui  existe  dans 
l'amour  et  est  requise  pour  lui,  au  sens  de  la  similitude  de  l'objet 
qui  est  dans  le  sujet  par  l'acte  de  connaissance. 
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LV/f/  tertium  nous  rappelle  que  «  nous  ne  pouvons  nommer 
Dieu  qu'à  l'aide  »  et  en  partant  «  des  créatures,  ainsi  qu'il  a  été 
dit  plus  haut  (q.  i3,  art.  i).  Et  comme,  dans  les  créatures,  la 
communication  de  la  nature  ne  se  fait  que  par  g-énération,  il 
s'ensuit  que  nous  n'avons  pas  d'autre  nom  propre  ou  spécial 
pour  désigner  la  procession  en  Dieu  »  qui  entraîne,  en  effet, 
la  communication  de  la  nature  divine.  «  Aussi  bien,  la  proces- 
sion qui  »  cependant  et  pour  les  motifs  que  nous  avons  préci- 
sés, «  n'est  pas  une  génération  »  bien  qu'elle  entraîne  aussi  la 
communication  de  la  nature  divine,  «  demeure  sans  nom  spé- 
cial. On  pourra  l'appeler  »,  si  l'on  veut,  «  spiration,  à  cause 
qu'elle  est  la  procession  de  l'Esprit  ».  Si  elle  n'a  pas  d'autre 
nom  spécial  tiré  des  créatures,  comme  la  génération,  c'est  que 
dans  les  créatures,  nous  ne  trouvons  rien  qui  en  approche,  pour 
la  raison  que  vient  de  nous  indiquer  saint  Thomas. 

«  Dieu  est  donc  fécond  ;  Dieu  a  un  Fils.  Mais  où  est  ici  le 
Saint-Esprit?  demande  Bossuet  (2*' semaine,  h^  élévation);  et  où 
est  la  Trinité  sainte  et  parfaite,  que  nous  servons  dès  notre 
baptême  »?  Il  répond,  traduisant  la  réponse  même  de  saint 
Thomas  :  «  Dieu  n'aime-t-Il  pas  ce  Fils,  et  n'en  est-Il  pas 
aimé  ?  Cet  amour  n'est  ni  imparfait,  ni  accidentel  à  Dieu  ; 
l'amour  de  Dieu  est  substantiel  comme  sa  pensée  ;  et  le  Saint- 
Esprit  qui  sort  du  Père  et  du  Fils,  comme  leur  amour  mutuel, 
est  de  même  substance  que  l'un  et  l'autre,  un  troisième  con- 
substantiel,  et  avec  eux  un  seul  et  même  Dieu.  Mais  pourquoi 
donc  n'est-Il  pas  Fils,  puisqu'il  est  par  sa  production  de  même 
nature?  Dieu  ne  l'a  pas  révélé.  Il  a  bien  dit  que  le  Fils  était  uni- 
que ;  car  11  est  parfait,  et  tout  ce  qui  est  parfait  est  unique  ; 
ainsi  le  Fils  de  Dieu,  Fils  parfait  d'un  Père  parfait,  doit  être 
unique;  et  s'il  pouvait  y  avoir  deux  Fils,  la  génération  du  Fils 
serait  imparfaite.  Tout  ce  donc  qui  viendra  après  ne  sera  plus 
Fils,  et  ne  viendra  point  par  génération,  quoique  de  même 
nature.  Que  sera-ce  donc  que  cette  finale  production  de  Dieu? 
c'est  une  procession,  sans  nom  particulier.  Le  Saint-Esprit  pro- 
cède du  Père  (saint  Jean,  ch.  xv,  v.  26),  le  Saint-Esprit  est 
l'Esprit  commun  du  Père  et  du  Fils;  le  Saint-Esprit /jré'rto?  du 
Fils  :   et  /e  Fils    l'envoie   (saint    Jean,   ch.    xvi,  v.    il\,  v.    7), 
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comme  le  Père.  Taisez-vous,  raisonnements  humains.  Dieu  a 
voulu  expliquer  que  la  procession  de  son  Verbe  était  une  vérita- 
ble et  parfaite  g-énération.  Ce  que  c'était  que  la  procession  de 
son  Saint-Esprit,  Il  n'a  pas  voulu  le  dire,  ni  qu'il  y  eût  rien 
dans  la  nature  qui  représentât  une  action  si  substantielle,  et 
tout  ensemble,  si  singulière.  C'est  un  secret  réservé  à  la  vision 
bienheureuse  ». 

Ainsi  donc,  en  Dieu,  nous  avons  une  seconde  procession, 
autre  que  la  procession  du  Verbe,  et  qui  est  la  procession  de 
l'Amour.  Nous  n'avons  pas  de  nom  spécial  pour  la  désig"ner  ;  car 
le  terme  de  génération  ne  lui  convient  pas.  Et  c'est  pourquoi 
nous  lui  laissons  le  terme  générique  de  procession.  A  moins 
qu'on  ne  veuille  créer  pour  elle  le  terme  de  spiration,  en  tant 
qu'elle  est  la  procession  de  l'Esprit.  —  Ces  deux  processions  du 
Verbe  et  de  l'Amour  épuisent-elles  toute  l'activité  intérieure  et 
intime  de  la  vie  en  Dieu  ;  ou  bien  devons-nous  en  rechercher 
quelque  autre.  Tel  est  l'objet  de  l'article  suivant  qui  sera  le  der- 
nier de  cette  première  question  sur  la  Trinité. 


Article   V. 
S'il  y  a,  en  Dieu,  d'autres  processions  en  plus  de  ces  deux? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'il  y  a,  en  Dieu,  d'autres 
processions  que  la  procession  du  Verbe  et  celle  de  l'Esprit.  — 
La  première  arguë  de  ce  que  «  si  nous  attribuons  à  Dieu  la 
science  et  la  volonté,  nous  lui  attribuons  aussi  la  puissance.  Or, 
puisque  en  raison  de  l'intelligence  et  de  la  volonté  nous  mar- 
quons deux  processions  en  Dieu,  pourquoi  n'en  marquerions- 
nous  pas  une  troisième  en  raison  de  la  puissance  »?  —  La 
seconde  objection  voudrait  que  «  nous  mettions  en  Dieu  une 
procession  spéciale  en  raison  de  la  bonté.  Le  bien,  en  effet,  aime 
à  se  répandre  et  à  communiquer  son  être.  Donc,  il  semble  bien 
qu'il  soit  par  excellence  un  principe  de  procession  ».  —  La 
troisième  objection  remarque  que  «  la  vertu  de  la  fécondité  est 
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plus  grande  en  Dieu  qu'elle  ne  l'est  en  nous.  Or,  en  nous,  il 
n'y  a  pas  qu'une  seule  procession  de  verbe,  il  y  en  a  plusieurs  ; 
car  d'un  verbe  en  nous  procède  un  autre  verbe  »  :  ce  que  nous 
savons  déjà  d'une  chose  nous  aide  à  mieux  connaître  cette  chose, 
et  c'est  ainsi  que  le  premier  verbe  ou  la  première  pensée  que 
nous  en  avions  se  perfectionne  par  de  nouvelles  pensées  ou  de 
nouveaux  verbes.  Notons,  en  passant,  cette  réflexion  de  saint 
Thomas  :  elle  nous  prouve  ce  que  nous  avons  dit  plus  haut,  à  la 
suite  de  Jean  de  saint  Thomas  (Cf.  art.  i*^'),  que,  dans  la  pensée 
du  saint  Docteur,  il  n'y  a  jamais  acte  d'intelligence,  même 
quand  nous  revoyons  une  chose  déjà  connue,  sans  qu'il  y  ait 
un  nouveau  verbe  qui  sera  le  premier  verbe  redit  ou  un  nouveau 
verbe  procédant  du  premier.  Ce  que  saint  Thomas  vient  de  dire 
pour  le  verbe  de  l'intellig-ence,  il  l'applique  aussi  à  l'amour  de  la 
volonté  ;  car,  d'un  premier  amour  «  procède  un  autre  amour  »  : 
un  premier  élan  vers  la  chose  aimée  est  source  de  nouveaux 
élans  ou  de  nouvelles  impulsions.  «  Il  semble  donc  bien  que 
nous  devons  mettre  en  Dieu  plus  de  deux  processions  ». 

L'arg-ument  sed  contra  s'appuie  sur  les  données  de  «  la  foi  » 
qui  «  ne  nous  parle  que  de  deux  termes  de  procession  en  Dieu  : 
le  Fils  et  l'Esprit-Saint  »,  comme  on  peut  le  voir  par  les  textes 
cités  à  l'article  premier,  et,  plus  spécialement  encore,  par  le  mot 
de  Notre-Seigneur  en  saint  Matthieu  (ch.  xxviii,  v.  19)  :  Allez 
et  enseignez  toutes  les  nations,  les  baptisant  au  nom  du  Père  et 
du  Fils  et  du  Saint-Esprit.  Ces  paroles  sont  devenues,  en  effet, 
la  formule  même  du  baptême,  qui  est  par  excellence  la  profes- 
sion de  la  foi  chrétienne,  et  elles  constituent  aussi  le  fond  de 
tous  les  symboles  ou  de  tous  les  résumés  de  notre  foi.  Il  n'y  a 
donc  aucun  doute  possible  sur  ce  point.  En  plus  du  Père  qui 
n'est  pas  par  voie  de  procession,  il  n'y  a  en  Dieu  que  deux  ter- 
mes, le  Fils  et  l'Esprit-Saint.  11  n'y  a  donc  en  Dieu  que  les  deux 
processions  dont  nous  avons  parlé. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  rappelle  la  nature  du 
grand  principe  qui  nous  permet  de  parler  de  processions  en 
Dieu.  C'est  le  principe  de  l'action  immanente.  «  Nous  ne  pou- 
vons parler  de  processions  en  Dieu  qu'en  raison  des  actions 
qui   demeurent  dans  le  sujet  agissant.  Or,  ces  sortes  d'actions, 
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dans  la  nature  intellectuelle  et  »,  par  suite,  «  dans  la  nature 
divine,  ne  peuvent  être  que  deux  :  l'entendre  et  le  vouloir  ».  Il 
est  très  vrai  que  «  l'acte  de  sentir,  est  aussi,  d'une  certaine 
manière,  immanent,  demeurant  dans  le  sujet  sentant.  Mais  cet 
acte  est  en  dehors  de  la  nature  intellectuelle  »  ;  nous  ne  le  trou- 
vons dans  l'homme  que  parce  que  l'homme  est  un  composé  de 
corps  et  d'esprit.  «  Et,  de  plus,  il  n'est  pas  totalement  étranger 
au  genre  d'actions  qui  tendent  au  dehors  ;  cet  acte,  en  effet, 
ne  se  produit  que  par  l'action  de  l'objet  sensible  extérieur,  sur 
le  sujet  apte  à  sentir  »  ;  il  y  a  dojic  là,  du  moins  préalablement 
requise  à  l'acte  de  sentir,  une  opération  qui  est  une  opération 
transitive.  Nous  avons  fait  remarquer  aussi,  à  l'article  premier, 
que  l'expression  sensible  se  transmet  d'une  faculté  à  une  autre, 
du  sens  à  l'imagination  :  elle  n'est  donc  pas,  même  à  ce  titre, 
totalement  immanente.  Il  n'y  a,  à  être  telle,  que  l'opération  de 
l'intelligence  et  de  la  volonté,  ainsi  que  nous  l'avons  expliqué. 
«  Il  s'ensuit  qu'aucune  autre  procession  ne  peut  être  en  Dieu,  si  ce 
n'est  la  procession  du  Verbe  et  celle  de  l'Amour  ».  Et  l'on  voit 
de  nouveau,  par  cet  article,  l'importance  du  principe  fornmlé 
par  saint  Thomas,  lors  de  l'article  premier.  11  est,  ainsi  que  le 
remarque  ici  Cajétan,  la  base  de  tout  ce  que  nous  avons  déjà 
dit  et  de  tout  ce  que  nous  aurons  à  dire  encore  au  sujet  de  la 
Trinité. 

L\id  prinium  fait  observer  que  «  la  puissance  est  un  principe 
d'ag^ir  en  un  autre  ;  cl  c'est  pourqu(ji  la  puissance  se  dit  en  rai- 
son d'une  action  au  deiiors  ».  Puis  donc  (jue  les  processions 
divines  ne  se  disent  qu'en  raison  de  l'action  immanente,  «  il  s'en- 
suit que  l'attribut  de  puissance,  en  Dieu,  n'amènera  pas  une 
nouvelle  procession  de  Personne  divine  ;  mais  seulement  aura 
trait  à  la  procession  des  créatures  »,  par  voie  de  création,  de  con- 
servation et  de  gouvernement. 

Uad  secundum  remarque,  après  Boèce,  au  livre  des  Semaines 
(de  saint  Thomas,  leç.  4)?  que  «  le  bien  regarde  l'essence  et 
non  l'opération,  si  ce  n'est  peut-être  en  tant  qu'il  est  objet  de 
volonté.  Puis  donc  que  les  processions  divines  se  doivent  pren- 
dre selon  certaines  actions,  en  raison  de  la  bonté  et  des  autres 
attributs    de    cette   sorte    »,    qui  sont    des   attributs   essentiels, 
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<(  nous  n'aurons  d'autre  procession  que  celles  du  Verbe  et  de 
l'Amour,  en  tant  que  Dieu  connaît  et  aime  son  essence,  sa 
vérité,  sa  bonté  et  le  reste  ».  Cette  réponse  est  délicieuse.  Elle 
jette  un  jour  très  vif  sur  la  distinction  à  établir  entre  ce  qui  tou- 
che au  traité  de  la  nature  divine  et  ce  qui  touche  au  traité  de  la 
Trinité. 

L'ad  tertiiim  observe  qu'en  Dieu  il  n'y  a  qu'un  seul  acte  de 
pensée  et  un  seul  acte  d'amour.  Il  n'y  a  donc  pas  à  chercher,  en 
Lui,  pour  chaque  ordre,  une  série  d'actions  et  de  processions. 
«  Dieu,  »  dit  saint  Thomas,  rappelant  ce  qui  a  été  dit  plus  haut, 
dans  le  traité  de  la  nature  divine  (q.  i4,  art.  7;  q.  19,  art.  5), 
((  par  un  seul  acte  souverainement  simple,  entend  tout  et  aussi 
veut  tout.  Il  s'ensuit  qu'il  ne  peut  pas  y  avoir,  en  Lui,  un  Verbe 
procédant  du  Verbe  ou  un  Amour  procédant  de  l'Amour;  il  n'y 
a  qu'un  seul  Verbe  qui  est  parfait,  et  un  Amour  parfait  aussi. 
Et  cela  même  »,  qu'il  n'y  ait  en  Dieu  qu'un  seul  Verbe  parfait  et 
un  seul  Amour  parfait,  loin  d'accuser  une  pauvreté  de  nature, 
«  est  »,  au  contraire,  «  le  signe  de  la  perfection  de  sa  fécondité  »  ; 
puisque  en  chacune  et  par  chacune  de  ces  processions,  la  nature 
divine  est  communiquée  tout  entière  avec  son  infinie  perfection. 
Inutile  de  remarquer  à  nouveau  que,  si  nous  parlons  de  deux 
processions  en  Dieu,  suivant  à  l'action  de  l'intelligence  et  de  la 
volonté,  nous  n'entendons  pas  mettre  en  Dieu  deux  actions  réel- 
lement distinctes.  Il  n'y  a  en  Dieu,  suivant  le  mol  répété  ici  par 
saint  Thomas,  qu'une  seule  action  qui  s'identifie  elle-même  de  la 
façon  la  plus  absolue  avec  son  être.  Dieu  est  l'acte  pur;  donc, 
un  acte  souverainement  simple  et  qui  n'admet  aucune  multipli- 
cité, ni  aucune  composition.  Seulement,  et  parce  qu'il  est  préci- 
sément l'acte  pur,  c'est-à-dire  l'Infini,  Il  possède  dans  son  unique 
et  infini  acte  d'être,  suréminemment,  tout  ce  qui  est  contenu 
formellement  dans  les  perfections  que  nous  voyons  séparées  et 
disséminées  parmi  les  créatures.  Tout  ce  donc  qu'il  y  a  dans 
l'acte  d'intelligence  et  dans  l'acte  de  volontés  tout  cela  se  retrou- 
vera dans  l'unique  et  parfait  acte  d'être  qui  est  Dieu.  Et  parce 
qu'il  est  essentiel  à  l'acte  d'intelligence  d'enfanter  un  verbe.,  et, 
à  l'acte  de  volonté,  qu'en  raison  de  lui  procède  un  certain  mou- 
vement au  plus  intime   de  celui  qui  veut,   il  s'ensuit  que  dans 
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l'unique  et  parfait  acte  d'être  qui  est  Dieu,  nous  aurons  généra- 
tion de  Verbe  et  procession  d'Amour^  Verbe  et  Amour  qui, 
étant  en  Dieu.,  doivent  nécessairement  être  Dieu  même,  et  par 
conséquent.,  chacun,  unique  en  son  ordre.,  puisque  tout  ce  qui 
est  Dieu  est  nécessairement  unique.  Nous  avons  entendu 
saint  Thomas  nous  exposer  cela  dans  son  quatrième  livre  de  la 
Somme  contre  les  Gentils,  chapitre  xi,  au  fameux  passage  que 
nous  avons  souligné,  et  ici  même  dans  la  Somme  théologique, 
surtout  à  Vad  3"""  de  l'article  3.  C'est  à  cette  doctrine  que  nous 
devrons  nous  tenir  toujours,  si  nous  voulons  entendre,  dès  ici- 
bas^  quelque  chose  à  ces  sublimes  mystères.  Elle  nous  en  donne 
le  dernier  mot  possible  à  la  raison  humaine. 

«  Revenons  encore  à  nous-mêmes  »,  explique  Bossuet,  résu- 
mant toute  cette  admirable  question  de  saint  Thomas  (2^  se- 
maine, 6®  élévation)  :  «  nous  sommes,  nous  entendons,  nous 
voulons.  D'abord,  entendre  et  vouloir,  si  c'est  quelque  chose,  ce 
n'est  pas  absolument  la  même  chose.  Si  ce  n'était  pas  quelque 
chose,  ce  ne  serait  rien,  et  il  n'y  aurait  ni  entendre,  ni  vouloir; 
mais  si  c'était  absolument  la  même  chose,  on  ne  les  distinguerait 
pas.  Mais  on  les  distingue,  car  on  entend  ce  qu'on  ne  veut  pas, 
ce  qu'on  n'aime  pas,  encore  qu'on  ne  puisse  aimer  ni  vouloir  ce 
qu'on  n'entend  point.  Dieu  même  entend  et  connaît  ce  qu'il 
n'aime  pas,  comme  le  péché  ;  et  nous,  combien  de  choses  enten- 
dons-nous que  nous  haïssons  et  que  nous  ne  voulons  ni  faire  ni 
souffrir,  parce  que  nous  entendons  qu'elles  nous  nuisent.  Ainsi, 
entendre  et  aimer  sont  choses  distinctes  ;  mais  tellement  insépa- 
rables, qu'il  n'y  a  point  de  connaissance  sans  quelque  volonté. 
Et  si  l'homme  semblable  à  l'ange  connaissait  tout  ce  qu'il  est,  sa 
connaissance  serait  égale  à  son  être;  et  s'aimant  à  proportion 
de  sa  connaissance,  son  amour  serait  égal  à  l'un  et  à  l'autre.  Et 
si  tout  cela  était  bien  réglé,  tout  cela  ne  ferait  ensemble  qu'un 
seul  et  même  bonheur  de  la  même  âme,  et,  à  vrai  dire,  la  même 
âme  heureuse...  » 

«  Nous  avons  vu  qu'entendre  et  vouloir,  connaître  et  aimer, 
sont  actes  très  distingués.  Mais  le  sont-ils  tellement,  que  ce 
soient  choses  entièrement  et  substantiellement  différentes  ?  Cela 
De  la   Trinité.  6 
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ne  peut  être  :  la  connaissance  n'est  antre  chose  que  la  substance 
de  l'âme  affectée  d'une  certaine  façon  ;  et  la  volonté  n'est  autre 
chose  que  la  sui3stance  de  l'âme  affectée  d'une  autre...  ô  Dieu! 
devant  qui  je  me  considère  moi-même  et  me  suis  à  moi-même 
une  grande  énigme  !  J'ai  vu  en  moi  ces  trois  choses  :  être, 
entendre,  vouloir.  Vous  voulez  que  je  sois  toujours,  puisque 
vous  m'avez  donné  une  âme  immorlelle..  dont  le  bonheur  ou  le 
malheur  sera  éternel;  et  si  vous  vouliez.,  j'entendrais  et  voudrais 
toujours  la  même  chose;  car  c'est  ainsi  que  vous  voulez  que  je 
sois  toujours,  quand  vous  me  rendrez  heureux  par  votre  pré- 
sence. Si  je  ne  voulais  et  n'entendais  éternellement  que  la  même 
chose,  comme  je  n'ai  qu'un  seul  être,  je  n'aurais  aussi  qu'une 
seule  connaissance  et  qu'une  seule  volonté,  ou^  si  l'on  veut,  un 
seul  entendre  et  un  seul  vouloir.  Cependant,  ma  connaissance  et 
mon  amour,  ou  ma  volonté,  n'en  seraient  pas  pour  cela  moins 
distingués  entre  eux,  ni  moins  identifiés;  c'est-à-dire  n'en 
seraient  pas  moins  un  avec  le  fond  de  mon  être,  avec  ma  subs- 
tance. Et  mon  amour  et  ma  volonté  ne  pourraient  pas  ne  pas 
venir  de  ma  connaissance  ;  et  mon  amour  serait  toujours  une 
chose  que  je  produirais  en  moi-même,  et  je  ne  produirais  pas 
moins  ma  connaissance  ;  et  toujours  il  y  aurait  en  moi  trois  cho- 
ses :  l'être  produisant  la  connaissance,  la  connaissance  produite, 
et  l'amour  aussi  produit  par  l'un  et  par  l'autre.  Et  si  j'étais  une 
nature  incapable  de  tout  accident  survenu  à  sa  substance,  et  en 
qui  il  fallût  que  tout  fût  substantiel,  ma  connaissance  et  mon 
amour  seraient  quelque  chose  de  substantiel  et  de  subsistant  ;  et 
je  serais  trois  personnes  subsistantes  dans  une  seule  substance; 
c'est-à-dire,  je  serais  Dieu.  Mais  comme  il  n'en  est  pas  ainsi,  je 
suis  seulement  fait  à  l'image  et  à  la  ressemblance  de  Dieu,  et  un 
crayon  imparfait  de  cette  unique  substance  qui  est  tout  ensemble 
Père^  Fils  et  Saint-Esprit  :  substanc3  incompréhensible  dans  sa 
trine  divinité^  qui  n'est  au  fond  qu'une  même  chose,  souveraine, 
immense,  éternelle^  parfaitement  une  en  trois  personnes  distinc- 
tement subsistantes^  égales,  consubstantielles  ». 

Il  y  a  des  processions  en  Dieu.  Dieu,   en  effet,   n'est  pas  un 
être  inerte  :  l'inertie  confine  au  néant;  et  Dieu  est  au  plus  haut 
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sommet  de  l'être.  Il  est  l'Être  même,  c'est-à-dire  l'acte  pur.  et., 
par  suite,  souverainement  agissant  en  Lui-même.  Et  parce  que, 
de  toutes  les  actions  immanentes,  les  plus  parfaites  sont  celles 
de  la  nature  intellectuelle,  ce  sont  évidemment  les  processions 
qui  suivent  à  ces  sortes  d'actions  que  nous  devrons  mettre  en 
Dieu.  Ces  processions  sont  de  deux  sortes  :  l'une,  suivant  à  l'ac- 
tion de  l'intellig-ence  et  portant  le  nom  de  g-énéralion,  en  raison 
du  Verbe,  qui  procède,  s'il  s'agit  de  Dieu,  en  une  similitude  par- 
faite de  nature  allant  jusqu'à  l'identité;  l'autre,  suivant  à  l'acte 
de  volonté  et  portant  le  nom  de  procession,  purement  et  simple- 
ment, ou  de  spiration,  en  raison  de  l'Esprit  ou  de  l'Amour  qui 
en  résulte.  Impossible  de  trouver  en  Dieu  une  autre  procession 
quelconque^,  parce  qu'il  est  impossible  de  trouver  en  Lui  un  autre 
genre  d'opération  en  dehors  de  l'opération  de  rintelligence  et  de 
la  volonté.  —  H  y  a  des  processions  en  Dieu;  et  saint  Thomas 
nous  a  dit,  dans  le  prologue  de  la  question  précédente,  qui  était 
le  prologue  du  traité  de  la  Trinité,  que  de  ces  processions  nais- 
saient en  Dieu  des  relations,  lesquelles  relations  fonderont  la 
raison  même  des  Personnes  divines.  C'est  pourquoi,  après  avoir 
traité  des  processions  et  avant  d'aborder  la  considération  directe 
des  Personnes  divines,  nous  devons  parler  maintenant  des  rela- 
tions en  Dieu. 

C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXVIII. 


DES    RELATIONS    DIVINES. 


Il  n'est  pas  de  question  plus  importante  dans  le  traité  de  la 
Trinité;  elle  est  aussi  l'une  des  plus  difficiles  qui  puissent  être 
proposées  à  l'esprit  de  l'homme. 

Cette  question  comprend  quatre  articles  : 

lo  Si,  en  Dieu,  il  y  a  des  relations  réelles? 

20  Si  ces  relations  sont  l'essence  divine   elle-même  ou   si  elles  sont 

entièrement  surajoutées? 
3o  S'il  est  possible  qu'il  y  ait  en  Dieu  plusieurs  relations  réellement 

distinctes  l'une  de  l'autre  ? 
4°  Du  nombre  de  ces  relations. 

De  ces  quatre  articles,  le  premier  se  demande  s'il  y  a  en  Dieu 
de  vraies  et  de  réelles  relations  ;  —  le  second  et  le  troisième, 
ce  qu'elles  sont;  —  le  quatrième,  combien  il  y  en  a.  —  Et  d'abord, 
s'il  y  a  en  Dieu  des  relations  réelles. 

C'est  l'objet  de  l'article  premier. 


Article  I. 
Si,  en  Dieu,  il  y  a  des  relations  réelles? 

«  De  la  solution  de  cet  article,  affirme  à  très  bon  droit  le 
P.  Janssens,  dépend  toute  la  doctrine  du  mystère  de  la  Trinité  ». 
Si,  en  effet,  comme  nous  Talions  apprendre  par  l'argument 
sed  contraj,  il  n'y  avait  pas  de  relations  réelles  en  Dieu,  c'en 
serait  fait  de  la  distinction  réelle  des  Personnes  divines.  —  Et 
cependant  les  objections,  au  nombre  de  quatre,  veulent  prouver 
qu'il  n'est  pas  possible  qu'il  y  ait  des  relations  réelles  en  Dieu. 
On  demandera  peut-être,  et  avant  de  passer  outre,  ce  qu'il  faut 
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bien  entendre  par  ces  termes  de  relations  réelles  dont  il  est 
question,  et  que  les  objections  tendent  à  nier,  quand  il  s'agit  de 
Dieu.  Saint  Thomas  nous  les  expliquera  lui-même  tout  à  l'heure 
au  corps  de  l'article.  Il  n'est  d'ailleurs  pas  jusqu'à  la  teneur 
des  objections  qui  ne  doive  nous  servir  à  préciser  le  sens  de 
ces  termes.  Nous  allons  donc  immédiatement  les  lire  dans  la 
rigueur  de  leur  formule.  —  La  première  cite  une  parole  de 
«  Boèce,  au  livre  de  la  Trinité  (ch.  iv)  »,  où  il  est  «  dit  expres- 
sément que  si  Von  veut  attribuer  à  Dieu  une  catégorie  ou  un 
prédicament  quelconque,  tout  ce  quon  dit  de  Lui  se  change  en 
sa  substance;  quant  à  la  relation,  on  ne  peut  absolument  pas  la 
lui  attribuer  ».  Voilà,  certes,  qui  est  formel.  Nous  ne  pouvons 
pas,  d'après  Boèce,  attribuer  à  Dieu  la  relation.  «  Mais  tout  ce 
qui  est  réellement  en  Dieu  peut  lui  être  attribué  »  ;  c'est  trop 
clair.  «  Donc,  il  n'y  a  pas  à  parler  de  relation  existant  réelle- 
ment en  Dieu  »,  -  La  seconde  objection  est  encore  une  parole 
de  «  Boèce  ».  Il  «  dit  en  ce  même  livre  {de  la  Trinité,  ch.  vi)  que 
la  relation  du  Père  au  Fils,  dans  la  Trinité,  et  celle  des  deux 
au  Saint-Esprit  est  semblable  à  la  relation  du  même  au  même. 
Or,  cette  relation  est  une  relation  de  raison  ;  car  toute  relation 
réelle  exige  deux  termes  qui  existent  réellement.  Donc,  les  rela- 
tions qu'on  met  en  Dieu  ne  sont  pas  des  relatiops  réelles,  mais 
seulement  des  relations  de  raison  ».  —  La  troisième  objection 
dit  que  «  la  relation  de  paternité  est  la  relation  de  principe. 
Or,  quand  nous  disons  :  Dieu  est  le  principe  des  créatures,  cela 
n'entraîne  en  Lui  aucune  relation  réelle,  mais  seulement  une 
relation  de  raison  »,  ainsi  que  nous  l'avons  établi  à  l'article  7 
de  la  question  i3.  «  Par  conséquent,  la  paternité  non  plus  ne 
sera  pas  en  Dieu  une  relation  réelle.  Et  il  en  faudra  dire  autant, 
pour  la  même  raison,  des  autres  relations  que  nous  mettons  en 
Lui  ».  —  La  quatiième  objection,  argumentant  spécialement  au 
sujet  de  la  paternité  et  de  la  filiation,  rappelle  que  «  la  généra- 
tion en  Dieu  se  dit  selon  la  procession  du  verbe  intelligible. 
Or,  les  relations  qui  suivent  à  l'acte  de  l'intelligence  sont  des 
relations  de  raison  »  ;  c'est  l'exemple  classique  de  la  science  et  du 
connaissable  (Cf.  q.  i3,  art.  7);  ou  encore,  et  plus  exactement, 
celui  des  intentions  secondes  ou  des  universaux.  <(  Donc,  la  pater- 
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nité  et  la  filiation  qui  se  disent  en  Dieu  selon  la  génération  ne 
sont  que  des  relations  de  raison  ». 

L'argument  sed  contra  est  capital.  «  Nous  ne  parlons  de  Père 
en  Dieu  qu'en  raison  de  la  paternité  ;  et  de  Fils,  qu'en  raison 
de  la  filiation.  Si  donc  la  paternité  et  la  filiation  ne  sont  pas  en 
Dieu  réellement,  il  s'ensuit  que  Dieu  n'est  pas  réellement  Père 
ou  Fils,  mais  seulement  selon  notre  manière  de  concevoir.  Et 
nous  retombons  dans  l'hérésie  de  Sabellius  ».  Il  faut  donc,  de 
toute  nécessité,  mettre  en  Dieu  des  relations  réelles.  —  Cet  argu- 
ment sed  contra  nous  avertit  déjà  que  lorsque  nous  parlons  de 
relations  en  Dieu,  il  s'agit  des  rapports  qui  suivent  aux  proces- 
sions d'origine  dont  nous  avons  parlé  à  la  question  précédente. 
Nous  avons  dit,  par  exemple,  et  la  quatrième  objection  nous  le 
rappelait  tout  à  l'heure,  qu'il  y  avait  en  Dieu  une  première  pro- 
cession correspondant  à  la  procession  qui  est  en  tout  être  intel- 
ligent quand  il  fait  acte  d'intelligence.  Cette  première  proces- 
sion nous  montrait  le  Verbe  en  Dieu  s'originant  de  l'acte  d'in- 
tellection  par  lequel  Dieu  s'entend  et  entend  toutes  choses.  Et 
nous  voyions  que  ce  ternie  de  la  première  procession  était  réelle- 
ment distinct  de  Dieu  dont  II  s'origine,  bien  que  s'identifiant 
avec  Lui  au  point  de  vue  de  la  nature.  Nous  l'avons  appelé  du 
nom  de  Fils,  parce  que  sa  procession  nous  est  apparue  réalisant 
de  la  façon  la  plus  excellente  toutes  les  conditions  d'une  généra- 
tion parfaite.  Dès  lors,  son  principe  s'appelle  du  nom  de  Père. 
Et  ces  termes  Père  et  Fils  ne  peuvent  s'appliquer,  comme  nous 
en  avertit  ici  saint  Thomas,  que  parce  que  la  paternité  se  trouve 
en  Celui  qui  est  Père  et  la  filiation  en  Celui  qui  est  Fils.  Or,  la 
paternité  n'est  rien  autre  que  le  rapport  du  Père  au  Fils,  comme 
la  filiation  est  le  rapport  du  Fils  au  Père,  rapports  qui  suivent, 
ainsi  que  nous  venons  de  le  rappeler,  et  la  chose  est  évidente, 
à  la  procession  d'origine  qui  fait  que  le  Père  engendre  le  Fils. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  déclare  qu'  «  il  y  a 
en  Dieu,  d'une  façon  réelle,  des  relations  ».  Il  nous  explique 
d'abord  pourquoi  nous  nous  enquérons  de  la  qualité  qu'exprime 
ce  mot  réelles  quand  il  s'agit  des  relations  que  nous  devons 
attribuer  à  Dieu.  C'est  que  parmi  tous  les  genres  d'être,  «  seule 
la  relation  peut  se  présenter  comme  purement  rationnelle  sans 
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être  rien  de  réel  ».  Et,  à  ce  sujet,  il  faut  savoir  que  dans  la 
philosophie  d'Aristote,  pleinement  acceptée  par  les  scolastiques, 
et  qui  n'est  d'ailleurs  que  l'expression  du  bon  sens,  on  distingue 
plusieurs  catégories  ou  plusieurs  genres  d'être.  11  y  a  d'abord 
une  division  générale  qui  domine  tout.  C'est  celle  qui  divise 
l'être  en  être  rationnel  ou  de  raison  et  en  être  réel.  L'être  réel 
est  celui  qui  existe  en  lui-même,  dans  sa  nature  propre  ;  ainsi  la 
plante,  l'homme,  la  pierre,  l'arbre,  dont  l'être  ne  dépend  pas  de 
mon  intelligence,  mais  existe  au  dehors  en  lui-même.  L'être  ra- 
tionnel ou  de  raison  est  celui  qui  n'existe  que  dans  mon  intelli- 
gence, dans  ma  raison,  faisant  porter  l'exercice  de  son  acte 
sur  tel  ou  tel  objet.  Par  exemple,  je  vois  une  rose;  j'en 
abstrais  l'idée  de  rose  ;  je  remarque  que  cette  idée  de  rose  peut 
convenir  à  toutes  les  roses,  quelles  qu'elles  soient  ;  que,  d'autre 
part,  cette  idée  de  rose  ne  saurait  convenir  au  lys;  que  cepen- 
dant le  lys  et  la  rose  ont  ceci  de  commun  que  l'idée  de  fleur  leur 
convient  à  tous  deux;  j'en  conclus  que  le  lys  et  la  rose  sont,  dans 
le  genre  fleur,  des  espèces  distinctes.  Voilà  donc,  dans  mon 
esprit,  la  fleur  à  l'état  de  genre,  le  lys  et  la  rose  à  l'état  d'espè- 
ces :  car,  au  dehors,  dans  la  réalité  des  choses,  il  n'y  a  que  des 
roses  particulières,  des  lys  particuliers,  tles  fleurs  individuelles 
et  concrètes.  Il  est  manifeste  que  la  fleur  genre  cl  la  rose  ou  le 
lys  espèces  ne  sont  que  dans  mon  esprit  ;  ce  sont  des  êtres  de 
raison. 

Il  y  a  donc  une  première  division  de  l'être,  division  très  géné- 
rale, qui  le  classe  en  être  de  raison  ou  en  être  réel.  Mais  l'être  réel 
lui-même  se  divise  à  son  tour  en  dix  grandes  catégories  ou  dix 
grands  genres  dans  lesquels  rentre  tout  ce  qui  est,  à  quelque 
titre  que  cela  soit.  Ces  dix  grandes  catégories  sont  la  substance 
et  les  neuf  genres  d'accidents  :  quantité,  qualité,  relation,  ac- 
tion, passion,  quand,  où,  position  et  vêtement.  Tout  ce  qu'on 
peut  dire  d'un  être,  en  eff"et,  comme  lui  appartenant  à  un  titre 
quelconque  et  s'appliquant  à  lui  dans  sa  réalité,  ou  hie^n  fait 
partie  de  son  essence  ;  et,  de  ce  chef,  nous  avons  la  substance; 
ou  bien,  sans  faire  partie  de  son  essence,  l'aflecte  cependant 
d'une  certaine  manière  :  en  soi  et  d'une  façon  absolue,  comme 
dérivant  de  sa  matière,  c'est  la  quantité;  comme  dérivant  de  sa 
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forme ^  c'est  la  qualité;  en  soi,  mais  non  d'une  façon  absolue, 
et  seulement  eu  égard  à  un  autre,  c'est  la  relation.  Que  s'il 
s'agit  d'une  chose  affectant  cet  être,  non  plus  en  soi,  mais  d'une 
manière  extrinsèque,  ou  ce  lui  est  tout  à  fait  extrinsèque  et  n'a 
même  pas  la  raison  de  mesure  par  rapport  à  lui,  et  nous  avons 
le  vêtement;  ou,  quoique  extrinsèque,  c'est  pour  le  sujet  une 
certaine  mesure  :  de  ses  dimensions,  et  nous  avons  le  lieu  ;  de 
ses  parties  considérées  dans  tel  ou  tel  ordre,  et  nous  avons  la 
position;  de  sa  durée,  et  nous  avons  le  temps.  Enfin,  s'il  s'agit 
d'un  quelque  chose,  partiellement  dans  le  sujet,  à  titre  de  prin- 
cipe, nous  avons  V action  ;  à  titre  de  terme,  nous  avons  la  passion 
(Cf.  saint  Thomas,  ses  commentaires  sur  Aristote,  3''  livre  des 
Physiques,  leçon  5  ;  5*^  livre  des  Métaphysiques,  leçon  g). 

Ainsi  donc,  il  y  a,  pour  l'être  réel,  dix  catégories  ;  et  à  ces 
dix  catégories  se  ramène  tout  ce  qui  peut  être  attribué  à  un  être 
comme  étant  réellement  en  lui  ou  comme  l'affectant  réellement  à 
un  titre  quelconque.  Or,  nous  l'avons  entendu,  saint  Thomas 
nous  avertit  que  de  ces  dix  catégories,  il  en  est  une,  celle  précisé- 
ment qui  nous  occupe,  la  relation,  qui  offre  une  particularité 
tout  à  fait  spéciale.  Tandis  que  toutes  les  autres  catégories  n'of- 
frent rien  que  de  réel,  la  relation  peut,  elle  seule,  être  réelle  ou 
rationnelle,  être  un  être  réel  ou  un  être  de  raison.  Ceci,  nous  dit 
saint  Thomas,  «  est  le  propre  de  la  relation  ;  on  ne  le  retrouve 
pas  dans  les  autres  genres  »  ou  les  autres  catégories.  «  C'est 
qu'en  effet,  explique-t-il,  les  autres  genres,  tels  ({ue  la  quantité 
ou  la  qualité  »,  par  exemple,  «  signifient,  selon  leur  raison  pro- 
pre, quelque  chose  d'inhérent  en  un  sujet  »  ;  ceci  rentre  dans 
leur  définition  :  on  définira  la  quantité,  une  extension  du  sujet 
en  diverses  parties;  la  qualité,  une  modalité  du  sujet  ou  de  la 
substance.  «  La  relation,  elle,  ne  signifie,  selon  sa  raison  propre, 
qu'un  rapport,  un  rapport  à  quelque  chose  »  ;  on  peut  la  définir 
par  une  simple  préposition,  selon  l'expressive  remarque  de  Cajé- 
tan  (dans  son  commentaire  sur  cet  article)^  par  la  préposition  ad, 
en  français  vers.  La  relation,  c'est  le  ad,  le  vers.  Elle  est  essen- 
tiellement un  rapport.  «  Lequel  rapport  est  parfois  dans  la  na- 
ture des  choses  ;  comme,  par  exemple,  lorsque  certaines  choses 
sont  ordonnées  l'une  à  l'autre  par  leur  nature  et  qu'elles  ont 
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une  inclination  réciproque  »  :  la  plume  est  ordonnée  au  porte- 
plume  ;  le  porte-plume,  à  la  main  ;  ils  sont  faits  l'un  pour  l'au- 
tre. De  même,  et  c'est  l'exemple  qu'apporte  saint  Thomas,  «  dans 
le  corps  lourd,  il  y  a  une  pente  et  un  ordre  qui  le  porte  vers  le 
lieu  inférieur  ;  aussi  bien  y  a-t-il  dans  le  corps  lourd,  par  rapport 
au  lieu  inférieur,  une  véritable  relation  »,  quelque  chose  qui  l'y 
réfère  ;  il  s'y  réfère  par  quelque  chose  qui  est  en  lui  ;  comme, 
gardant  l'exemple  de  tout  à  l'heure,  la  plume,  par  quelque 
chose  qui  est  en  elle,  se  réfère  au  porte-plume  et  vice  versa. 
«  Ces  sortes  de  relations  sont  réelles.  —  Mais  parfois  le  rapport 
signifié  par  les  termes  de  relation  n'existe  que  dans  la  raison, 
comparant  ensemble  divers  termes.  Dans  ce  cas,  la  relation  n'est 
qu'une  relation  de  raison  ;  c'est  ainsi  que  la  raison  comparera 
l'homme  à  l'animal  comme  l'espèce  au  genre  ». 

Parmi  les  dix  catégories  ou  genres  d'être,  la  relation  a  ceci  de 
t  )ut  à  fait  spécial,  qu'elle  ne  suppose  pas  toujours  et  nécessaire- 
ment que  le  rapport  qu'elle  exprime  soit,  à  titre  de  rapport, 
quelque  chose  de  réel  dans  les  sujets  dont  on  la  dit.  La  relation, 
en  effet,  dit  essentiellement  un  certain  ordre.  Mais  tout  ordre 
suppose  au  moins  deux  extrêmes.  —  Que  si  nous  avons  deux 
extrêmes  existant  réellement  et  ordonnés  entre  eux,  soit  par  leurs 
dimensions,  soit  pai-  l'action  ou  l'activité  de  l'un  et  la  j)assivité 
ou  la  passion  de  l'autre,  nous  aurons  une  relation  réelle;  l'ordre 
exprimé  par  les  termes  relatifs  ne  sera  pas  qu'un  ordre  établi 
par  la  raison;  il  sera  vraiment  réel,  existant  au  dehors  et  dans  les 
choses,  indépendamment  de  notre  esprit.  Ainsi  en  est-il  de  deux 
corps  comparés  l'un  à  l'autre,  et  qui  sont  dans  les  proportions 
de  double  ou  de  moitié  ;  ainsi  encore  d'un  morceau  de  fer  rougi 
au  feu  et  du  feu  qui  l'a  rougi.  —  Nous  aurons  une  relation  en 
partie  réelle  et  en  partie  de  raison,  s'il  s'agit  de  deux  extrêmes 
dont  l'un  suppose  l'autre  parce  qu'il  reçoit  son  action,  mais  dont 
l'autre  ne  dépend  en  rien  du  premier  et  ne  change  jamais  en 
raison  de  lui.  Ainsi,  de  la  science  et  de  l'objet  sur  lequel  porte 
cette  science  :  la  science  ne  peut  être  sans  objet,  mais  l'objet  peut 
être  parfaitement  sans  la  science,  et  le  fait  d'être  connu  n'en- 
traîne pour  lui  aucun  changement.  Ainsi  encore  de  l'exemple 
classique  de  la  colonne  qu'on  dit  être  à  droite  ou  à  gauche  de 
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l'animal,  selon  que  ce  dernier  change  de  place,  sans  que,  d'ail- 
leurs, la  colonne  change  en  quoi  que  ce  soit.  La  relation  est 
alors  réelle  dans  l'extrême  qui  change;  elle  est  de  raison  seule- 
ment dans  celui  qui  ne  chang'e  pas.  —  Enfin,  il  est  des  relations 
qui,  en  tant  que  relations,  n'ont  rien  de  réel,  parce  que  l'ordre 
qu'elles  expriment  est  tout  entier  dans  la  raison  qui  va  jusqu'à 
créer  l'un  des  deux  extrêmes  pour  établir  certains  rapports  fictifs 
qui  lui  servent  à  ordonner  ses  propres  actes  ou  à  mieux  con- 
naître les  divers  êtres.  Ainsi,  pour  les  rapports  établis  par  la 
raison  entre  l'être  et  le  non-être,  entre  le  genre  et  les  espèces, 
entre  le  moi  replié  sur  lui-même  et  fondant  le  rapport  d'identité 
(Cf.  q.  i3,  art.  7). 

Cela  dit,  la  question  est  de  savoir  si  les  relations  que  nous  met- 
tons en  Dieu,  non  par  rapport  aux  créatures  et  considérées  en 
raison  de  son  opération  au  dehors,  mais  qui  ne  se  disent  que  de 
Dieu,  en  raison  de  son  opération  intime  et  immanente,  suivant 
aux  processions  du  Verbe  et  de  l'Amour,  —  si  ces  relations  ainsi 
entendues  sont  des  relations  réelles  ou  des  relations  de  raison, 
c'est-à-dire,  des  relations  qui  supposent  en  Dieu  et  au  plus 
intime  de  Lui-même  des  termes  réels  et  distincts,  ordonnés  réel- 
lement les  uns  aux  autres,  indépendamment  de  tout  acte  de 
notre  intelligence.  La  question  ainsi  précisée  doit  être  résolue, 
ainsi  que  l'a  déjà  fait  saint  Thomas,  dans  le  sens  des  relations 
réelles.  Oui,  les  relations  qui  sont  en  Dieu,  en  vertu  des  proces- 
sions intimes  qui  se  terminent  au  sein  de  la  divinité^  sont  des 
relations  réelles,  au  sens  le  plus  parfait  et  le  plus  formel  de  ce 
mot. 

C'est  qu'en  effet,  prouve  saint  Thomas,  «  lorsqu'un  être  pro- 
cède d'un  principe  de  même  nature,  il  est  nécessaire  que  tous 
deux,  c'est-à-dire  celui  qui  procède  et  le  principe  d'où  il  procède, 
conviennent  en  un  même  ordre  »  :  [ils  sont  de  même  nature,  réels 
tous  les  deux  et  ordonnés  l'un  à  l'autre,  par  ce  fait  très  réel,  et 
réel  en  tous  deux,  bien  qu'à  un  titre  opposé,  que  l'un  reçoit  ou 
a  reçu,  et  que  l'autre  donne  ou  a  donné.  Nous  avons  ici  mani- 
festement une  relation,  un  rapport,  un  ordre  qui  n'est  pas  quel- 
que chose  de  fictif  et  d'établi  par  la  raison  ;  il  existe  en  lui- 
même,  ou  plutôt  dans    les  deux  extrêmes  qui  le  terminent,  et 


QUESTION    XXVIII.    DES    RELATIONS    DIVINES.  9I 

dans  le  fondement  ou  l'action  qui  les  ordonne  l'un  à  l'autre. 
«  Ils  disent  l'un  à  l'autre  un  rapport  très  réel.  —  Puis  donc 
qu'en  Dieu  les  processions  existent  en  identité  de  nature,  ainsi 
que  nous  l'avons  montré  (question  précédente,  art.  3,  ad  2""^),  il 
est  nécessaire  que  les  relations  suivant  à  ces  sortes  de  proces- 
sions soient  des  relations  réelles  ».  L'action  qui  les  fonde  est  tout 
ce  qu'il  y  a  de  plus  réel,  puisque  c'est  l'essence  même  de  Dieu. 
Les  deux  termes  sont  aussi  tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  réel,  puis- 
que Celui  qui  procède  est  Dieu  et  que  Celui  d'où  il  procède  est 
Dieu  aussi.  Où  trouver  pareilles  conditions  de  réalité  pour  une 
relation?  Il  est  donc  manifeste  que  les  relations  dont  nous  par- 
Ions  et  que  nous  affirmons  être  en  Dieu  sont  tout  ce  qu'il  y  a  de 
plus  réel  en  fait  de  relations. 

L'ad  primuni  répond  à  la  première  objection  tirée  de  Boèce.  Il 
ne  veut  pas  que  Boèce  ait  entendu  exclure  totalement  et  d'une 
façon  absolue  la  relation  de  Dieu.  Que  «  s'il  a  dit  que  les  termes 
relatifs  ou  plutôt  ce  que  ces  termes  expriment  ne  peut  en  aucune 
manière  être  attribué  à  Dieu,  c'est  en  prenant  la  raison  propre 
de  ce  qui  est  ainsi  attribué  par  mode  de  relation,  selon  que  ce 
qui  est  ainsi  attribué  par  mode  de  relation  ne  se  j)rend  pas 
par  comparaison  au  sujet  en  qui  la  relation  se  trouve,  mais 
eu  égard  à  un  autre  »  ;  il  est  évident,  eu  effet,  que  la  relation 
n'est  pas  en  Dieu,  d'une  façon  réelle,  par  rapport  à  un  terme  de 
relation  considéré  comme  extérieur  à  Dieu.  «  Mais  par  là  Boèce 
n'a  pas  voulu  exclure  que  la  relation  ne  fût  en  Dieu  »  Lui-même, 
en  supposant,  ce  que  la  foi  nous  enseigne,  qu'il  y  a  en  Dieu  deux 
ou  plusieurs  termes  distincts  qui  s'opposent  entre  eux  d'une 
opposition  relative.  «  Il  a  voulu  seulement  dire,  »  même 
en  entendant  ainsi  l'attribution  relative,  que  cette  attribu- 
tion ne  se  faisait  pas  »  et  ne  se  devait  pas  entendre  «  par 
mode  d'inlîérence,  selon  la  raison  propre  de  la  relation  » 
considérée  comme  accident,  «  mais  plutôt  par  mode  de  référence 
à  un  autre  ».  La  relation,  selon  sa  raison  propre,  comprend 
deux  choses  :  premièrement,  qu'elle  dit  rapport  à  quelque  chose 
autre;  secondement,  qu'elle  se  trouve  en  un  sujet  par  mode 
d'accident.  Le  {)remier  de  ces  deux  caractères  doit  être  exclu  de 
Dieu  pour  autant  qu'il  supposerait  que  Dieu  se  réfère  réellement 


92  SOMME    THEOLOGIQUE. 

à  quelque  chose  d'élrang-er  à  sa  nature  ;  le  second  doit  aussi 
être  exclu  de  Dieu,  parce,  qu'en  Dieu  il  n'y  a  pas  composition  de 
substance  et  d'accident.  Mais  nous  pourrons  fort  bien  g-arder  du 
concept  de  relations  le  côté  formel  qui  en  fait  un  simple  rapport 
entre  deux  termes,  pourvu  que  nous  entendions  que  les  deux  ter- 
mes sont  en  Dieu  et  que  le  rapport  qui  est  entre  eux,  en  tant 
qu'il  s'appuie  sur  eux,  s'identifie  avec  eux.  Et  la  chose  ainsi 
comprise,  Boèce  n'a  certainement  pas  voulu  exclure  de  Dieu  toute 
relation, 

\Jad  seciindiim  explique  comment,  en  effet,  la  relation  du 
même  au  même,  s'il  s'agit  du  même  non  pas  seulement  spécifi- 
quement, mais  encore  numériquement,  ne  peut  être  qu'une  rela- 
tion de  raison.  «  La  relation  qui  est  indiquée  par  ce  mot  le  même 
est  une  relation  de  raison  seulement,  si  on  prend  ce  mot  sans 
restriction  et  d'une  façon  pure  et  simple;  cette  relation,  en  effet,, 
ne  peut  consister  que  dans  un  certain  ordre,  trouvé  par  la  rai- 
son, d'une  chose  à  elle-même  considérée  en  deux  fois  »  et  comme 
dédoublée  par  îà  raison.  «  Il  en  est  tout  autrement  quand  il 
s'agit  de  choses  qui  sont  dites  les  mêmes,  non  pas  au  point  de 
vue  numérique,  mais  quant  à  la  nature  du  genre  ou  de  l'espèce. 
Si  donc  Boèce  assimile  les  relations  qui  sont  en  Dieu  à  la  relation 
d'identité,  ce  n'est  pas  d'une  façon  absolue  »  et  pour  marquer 
que  les  relations  divines  ne  sont  que  des  relations  de  raison;  «  c'est 
pour  marquer  seulement  que  par  ces  sortes  de  relations  la  subs- 
tance divine  n'est  pas  diversifiée,  comme  n'est  pas  diversifié  non 
plus  le  sujet  dans  la  relation  d'identité  o.  C'est  un  exemple  qu'il 
apporte.  Et  il  ne  l'apporte  pas  pour  la  réalité  ou  la  non-réalité 
des  relations  divines;  il  l'apporte  simplement  pour  marquer  que 
les  relations  en  Dieu  ne  nuisent  en  rien  à  sa  parfaite  identité  de 
nature.  Nous  aurons  bientôt  l'occasion  de  rappeler  qu'en  Dieu, 
avec  l'identité  absolue  de  nature,  nous  affirmons  la  non-identité 
numérique  entre  le  Père  et  le  Fils,  ou  entre  les  divers  termes  de 
relation  qui  sont  en  Lui. 

Uad  tertiiim  est  très  précieux.  Il  nous  marque  la  différence 
radicale  qui  existe,  au  point  de  vue  des  relations,  entre  les  pro- 
cessions au  dedans  et  les  processions  au  dehors.  Les  processions 
au  dehors  ne  se  terminent  pas  à  quelque  chose  qui  soit  Dieu; 
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elles  se  terminent  à  des  êtres  dont  la  nature  est  autre  que  la 
nature  divine.  Et  c'est  pourquoi  nous  ne  pouvons  pas  établir 
entre  la  créature  et  Dieu  des  rapports  de  même  ordre.  Dieu  est 
en  dehors  de  l'ordre  créé.  «  Dès  là  que  la  créature  procède  de 
Dieu  en  diversité  de  nature,  il  s'ensuit  que  Dieu  est  d'un  autre 
ordre  que  l'ensemble  des  créatures.  Il  ne  découle  pas  non  plus  de 
sa  nature  qu'il  ait  rapport  aux  créatures;  car  s'il  produit  les 
créatures,  ce  n'est  pas  par  nécessité  de  nature  ;  c'estpar  son  intelli- 
gence et  sa  volonté,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  i4,  art.  8; 
q.  19,  art.  4)-  H  s'ensuit  qu'en  Dieu  il  n'y  a  pas  de  relation  réelle 
à  la  créature.  Dans  les  créatures,  au  contraire,  il  y  a  relation 
réelle,  par  rapport  à  Dieu,  parce  que  les  créatures  sont  contenues 
sous  l'ordre  divin  et  qu'il  est  dans  leur  nature  de  dépendre  de 
Dieu  (Cf.  q.  i3,  art.  7).  —  Pour  les  processions  divines,  il  n'en 
est  plus  de  même,  car  elles  sont  en  la  même  nature  »;  elles  se 
terminent  à  Dieu  et  non  à  quelque  chose  d'extérieur  et  d'étran- 
ger. Et  voilà  pourquoi  elles  peuvent  constituer  des  relations 
réelles. 

Uad  quartum  n'est  pas  moins  important.  Saint  Thomas  y 
distingue  entre  les  relations  (jui  suivent  à  l'opération  intellec- 
tuelle en  ce  sens  qu'elles  sont  le  fruit  de  cette  opération,  et  les 
relations  qui  suivent  à  l'opération  intellectuelle  en  raison  du 
fruit  de  cette  opération.  «  Les  relations  qui  suivent  à  la  seule 
opération  intellectuelle  dans  les  choses  mêmes  que  l'intelligence 
perçoit,  ne  sont  que  des  relations  de  raison  ;  parce  que  c'est 
l'intelligence  qui  les  établit  entre  deux  choses  qu'elle  entend  »; 
c'est  ainsi  que  les  rapports  de  genre  à  espèce  ne  sont  que  des 
rapports  de  raison  ;  ils  n'existent  pas,  en  tant  que  tels,  dans 
les  choses;  ils  ne  sont  que  dans  l'intelligence  ordonnant  en  elle- 
même  les  notions  des  divers  êtres  qu'elle  a  perçus  dans  la  nature. 
«  Mais  les  relations  qui  suivent  à  l'acte  de  l'intelligence  »  selon 
que  l'intelligence  en  faisant  son  acte  produit  un  verbe  qui  émane 
d'elle,  ces  relations  «  qui  sont  entre  le  verbe  procédant  par  voie 
d'intelligence  et  le  principe  d'où  il  procède,  ne  sont  pas  que  des 
relations  de  raison  ;  elles  sont  réelles.  C'est  qu'en  effet  l'intelli- 
gence ou  la  raison  est  une  réalité  ;  et  elle  se  réfère  réellement 
à  ce  qui  procède  d'elle  intellectuellement,  comme  la  chose  cor- 
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porelle  à  ce  qui  procède  d'elle  corporellement.  —  Et  c'est  ainsi 
que  la  paternité  et  la  filiation  sont  des  relations  réelles  en  Dieu  ». 

Il  y  a  en  Dieu  des  relations  réelles.  Deux  choses  sont  requises, 
en  effet,  pour  la  réalité  parfaite  de  la  relation  :  premièrement, 
qu'il  y  ait  deux  termes  réels;  secondement,  qu'il  existe  un  ordre 
réel  entre  ces  deux  termes.  Or,  en  Dieu,  en  raison  des  deux 
processions  dont  nous  avons  parlé  à  la  question  précédente,  il 
y  a  deux  termes  réels  pour  chacune  de  ces  deux  processions; 
et  ces  termes  disent  entre  eux  un  ordre  réel,  puisque,  dans  les 
deux  cas,  l'un  dit  principe  d'où  l'autre  s'origine,  et  cet  autre  dit 
l'aboutissement  ou  le  terme  qui  s'orig-ine  du  premier.  —  Nous 
devons  nous  demander  maintenant  ce  que  sont  en  Dieu  ces  rela- 
tions réelles,  si  elles  sont  l'essence  divine  elle-même  ou  quelque 
chose  de  surajouté;  et,  étant  donné  qu'elles  soient  l'essence 
divine,  si  elles  sont  réellement  distinctes  entre  elles.  Tel  est 
l'objet  des  deux  articles  qui  vont  suivre.  —  Et  d'abord,  si  les 
relations  que  nous  disons  être  réellement  en  Dieu  sont  l'essence 
divine  elle-même. 

Article  II. 
Si  la  relation  en  Dieu  est  la  même  chose  que  son  essence  ? 

Trois  objections  veulent  proiiver  que  les  relations  en  Dieu 
ne  sont  pas  l'essence  divine.  —  La  première  est  une  parole  de 
((  saint  Aug'ustin,  au  livre  cinquième  de  la  Trinité  (ch.  v)  »,  où 
il  est  «  dit  »  expressément  «  que  tout  ce  que  nous  mettons  en 
Dieu  ne  se  dit  pas  de  Dieu  selon  sa  substance.  Nous  parlons, 
en  effet,  de  rapport  en  Lui,  par  exemple  que  le  Père  se  rap- 
porte au  Fils  ;  et  cela  n'est  pas  dit  selon  la  substance  divine. 
Donc,  la  relation  n'est  pas  la  divine  essence  ».  —  La  seconde 
objection  est  encore  une  parole  de  «  saint  Aug-ustin,  au  septième 
livre  de  la  Trinité  (ch.  i)  »,  où  il  est  «  dit  que  toute  chose  qui 
se  dit  par  mode  de  relation  est  aussi  quelque  chose  en  outre 
de  la  relation,  comme,  par  exemple,  l'homme  maître  et  l'homme 
serviteur.    Si  donc  des  relations  se   trouvent   en   Dieu,  il  faut 
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qu'il  y  ail  en  Dieu  quelque  autre  chose  qui  ne  soit  pas  ces  rela- 
tions. Or,  ce  quelque  chose  ne  peut  être  que  l'essence  divine. 
Donc,  l'essence  n'est  pas  les  relations  »  en  Dieu.  —  La  troisième 
objection  arguë  de  ce  que  «  l'être  de  ce  qui  est  relatif  est  de  se 
référer  à  un  autre,  ainsi  qu'il  est  dit  au  livre  des  Prédicaments 
(ch.  V,  n.  24).  Si  donc  la  relation  est  l'essence  divine  elle-même, 
il  s'ensuit  que  l'être  de  la  divine  essence  consistera  dans  un  cer- 
tain rapport.  Or,  ceci  répugne  à  la  perfection  de  l'être  divin, 
qui  est  tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  absolu  et  de  plus  indépendant 
dans  sa  subsistence,  ainsi  que  nous  l'avons  montré  (q.3,  art.  4)- 
Donc,  la  relation  n'est  pas  l'essence  divine  ».  —  Cette  objection 
est  formidable. 

L'argument  sed  contra  est  très  intéressant.  Il  est  de  par 
ailleurs  démonstratif.  «  Toute  chose,  y  est-il  dit,  qui  n'est  pas 
l'essence  divine  est  chose  créée.  Puis  donc  qu'en  Dieu  se  trou- 
vent des  relations  réelles,  si  ces  relations  ne  sont  pas  l'essence 
divine,  elles  seront  quelque  chose  de  créé  ;  et  par  suite  on  ne 
pourrait  pas  les  adorer  et  leur  rendre  le  culte  de  latrie.  Or,  cela 
même  est  contraire  à  ce  que  l'Eglise  chante  dans  la  Préface  » 
de  la  Trinité  :  «  que  nous  adorons  la  propriété  dans  les  Per- 
sonnes et  dans  la  Majesté  l'égalité  ».  Il  faut  savoir,  et  nous  le 
dirons  plus  tard,  que,  dans  la  langue  théologique,  le  mol  pro- 
priété, quand  nous  l'appliquons  aux  Personnes  divines,  est  syno- 
nyme de  relation. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  prévient  qu'au  sujet 
de  la  question  actuelle,  «  Gilbert  de  la  Porée  »,  évêque  de  Poi- 
tiers en  1147,  «  est  dit  avoir  erré,  mais  avoir  ensuite  rétracté 
son  erreur  au  concile  de  Reims  (ii48)  ».  Et  son  erreur  consis- 
tait précisément  à  dire  «  que  les  relations  en  Dieu  étaient  par 
mode  d'assistance  ou  comme  apposées  du  dehors  »  k  l'essence 
divine.  Pour  mieux  saisir  la  portée  de  cette  affirmation  et  là 
réfutation  qu'il  en  faut  faire,  saint  Thomas  nous  invite  à  consi- 
dérer qu'  «  en  chacun  des  neuf  genres  d'accidents,  nous  pouvons 
distinguer  deux  choses  :  l'être  qui  leur  convient  à  tous,  à  titre 
d'accidents  ;  et  puis,  ce  qui  constitue  la  raison  propre  de  chacun 
d'eux.  Ce  qui  leur  convient  à  tous  »,  à  titre  d'accidents,  «  et 
qu'ils  ont  de  commun,  c'est  d'adhérer  à  un  sujet  ;  car  le  propre 
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de  l'accident  est  d'être  »  non  en  soi,  mais  «  en  un  autre  ».  Par 
conséquent,  et  à  la  considérer  comme  accident,  la  relation  devra, 
elle  aussi,  être  en  un  sujet.  «  S'il  s'agit  »  non  plus  de  ce  qui 
leur  est  commun  à  tous,  mais  «  de  ce  qui  constitue  leur  raison 
propre,  les  autres  genres  d'accidents,  à  l'exception  de  la  rela- 
tion, tels,  par  exemple,  que  la  quantité  et  la  qualité,  s'entendent, 
même  alors,  d'une  certaine  comparaison  au  sujet  »  où  ils  se 
trouvent  ;  «  c'est  ainsi  que  la  quantité  se  définit  la  mesure  de  la 
substance  »  ou  son  extension  en  parties  distinctes,  «  et  la  qua- 
lité, une  disposition  aussi  de  la  substance  » ,  selon  que  nous 
l'avions  déjà  noté  en  expliquant  l'article  précédent.  «  Quant  à 
la  relation,  sa  raison  propre  ne  se  prend  pas  par  comparaison 
au  sujet  où  elle  se  trouve,  mais  par  comparaison  à  quelque 
chose  qui  est  en  dehors  ».  La  relation  dit  essentiellement,  et 
c'est  là  son  caractère  propre,  rapport  à  quelque  chose  de  dis- 
tinct du  sujet  où  elle  est  à  titre  d'accident,  à  quelque  chose  qui 
est  autre,  s'il  s'agit  d'une  relation  réelle,  ou  qui  est  saisi  comme 
tel,  s'il  s'agit  d'une  relation  de  raison.  C'est  ce  que  nous  avons 
noté,  à  propos  de  l'article  précédent,  en  disant  avec  Cajétan  que 
la  relation  consiste  essentiellement  dans  le  ad,  dans  le  vers; 
la  relation,  c'est  un  être  tourné  vers  un  autre,  en  tant  qu'il  est 
ainsi  tourné  vers  lui. 

«  Si  donc  nous  considérons,  même  dans  les  choses  créées,  les 
relations  sous  leur  raison  propre  de  relations,  nous  trouverons 
qu'elles  sont  quelque  chose  d'assistant  et  non  quelque  chose 
d'inhérent  intrinsèquement;  elles  signifient  un  certain  regard  ou 
rapport  qui  touche  en  quelque  façon  la  chose  qui  se  réfère,  en 
tant  qu'il  va  de  cette  chose  à  une  autre  ».  Ce  n'est  certes  pas 
chose  facile  de  définir  la  relation  ainsi  considérée  ;  mais  nous 
voyons  qu'elle  est  une  sorte  d'être,  extrêmement  subtil  et  ténu, 
et  pour  ainsi  dire  insaisissable,  qui  se  tient  entre  deux  êtres  se 
référant  l'un  à  l'autre;  c'est  ce  quelque  chose  d'intermédiaire  qui 
suit  au  regard  de  l'un  vers  l'autre;  c'est  le  vers,  comme  nous 
disions  tout  à  l'heure.  «  Si,  au  contraire,  nous  considérons  la 
relation  »  non  plus  sous  sa  raison  propre  de  relation  et  selon 
qu'elle  se  distingue  de  tous  les  autres  accidents,  mais  selon  ce 
qu'elle  a  de  commun  avec  eux,  c'est-à-dire  <(  selon  qu'elle  est  un 
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accident,  alors  elle  est  quelque  chose  d'inhérent  en  un  sujet  et 
elle  a,  en  lui,  un  être  accidentel  »,  être  postérieur  et  imparfait, 
comme  le  remarque  saint  Thomas  dans  sa  Somme  contre  les 
Gentils,  liv.  IV,  cli.  xiv,  puisqu'il  vient  après  l'être  de  la  subs- 
tance et  des  autres  accidents,  tels  que  la  quantité  ou  l'action  et 
la  passion,  et  qu'il  dépend  de  tous  ces  divers  êtres;  mais  être 
véritable  cependant,  et  que  nous  pouvons  en  quelque  manière 
saisir  en  le  localisant. 

Cela  dit,  il  est  aisé  de  comprendre  la  position  de  «  Gilbert  de 
la  Porée  »,  quia  n'avait  considéré  la  relation  que  sous  son  pre- 
mier aspect  »,  sous  sa  raison  propre  de  relation,  et  non  passons 
sa  raison  commune  d'accident.  Mais  cette  position  n'était  pas 
tenable,  non  pas  même  en  tant  qu'elle  était  appliquée  à  Dieu. 
Elle  avait,  du  reste,  conduit  Gilbert  de  la  Porée  à  distinguer 
totalement  les  relations  de  l'essence  divine  ;  d'où  il  suivait  fata- 
lement ou  qu'elles  n'étaient  rien  de  réel  en  Dieu,  ou  qu'elles  intro- 
duisaient en  Lui  une  réelle  composition;  et  dans  ce  cas  comme 
dans  l'autre,  c'était  tout  ensemble  la  raison  et  la  foi  qui  étaient 
renversées.  Mais  Gilbert  de  la  Porée  s'était  trompé  en  ne  prenant 
qu'un  aspect  de  la  relation  ;  car  la  relation  ne  doit  pas  être  consi- 
dérée seulement  selon  sa  raison  propre,  mais  encore  selon  ce  qu'elle 
a  de  commun  avec  les  autres  accidents  et  qui  est,  nous  l'avons 
dit,  d'adhérer  en  un  sujet  et  d'avoir  en  lui  un  être  accidentel. 
Lors  donc  que  nous  parlerons  de  relations  en  Dieu,  nous  ne 
devrons  pas  négliger  ce  second  aspect  que  nous  venons  de  rap- 
peler. Seulement,  et  dès  là  que  nous  transférerons  la  relation  en 
Dieu,  il  faudra  tenir  compte  d'une  particularité  très  importante. 
C'est  que  «  tout  ce  qui,  dans  les  choses  créées,  a  un  être  acci- 
dentel, transféré  en  Dieu,  se  trouve  avoir  un  être  substantiel  ; 
car,  en  Dieu,  il  n'y  a  rien  »  d'accidentel,  rien  «  qui  adhère  à 
Lui  comme  un  accident  adhère  à  son  sujet  :  tout  ce  qui  est  en 
Dieu  est  son  essence.  Ainsi  donc,  pour  autant  que  la  relation, 
dans  les  choses  créées,  a  un  être  accidentel  dans  le  sujet,  la 
relation  qui  existe  réellement  en  Dieu  a  l'être  de  l'essence  divine, 
étant  avec  elle  une  chose  absolument  identique.  Que  si  on  la 
prend  sous  sa  raison  propre  de  relation,  elle  ne  dit  pas  un  rap- 
port à  l'essence,  mais  plutôt  au  terme  qui  s'oppose  à  elle  »;  la 
De  la   Trinité.  7 


98  SOMME    THÉOLOGIQUE. 

paternité  ne  dit  pas,  en  tant  que  telle,  rapport  à  l'essence  divine, 
mais  plutôt  à  la  filiation;  car  selon  tout  ce  qu'elle  est,  sous  sa 
raison  propre  de  relation,  la  paternité  se  réfère  à  la  filiation,  et 
la  filiation  à  la  paternité. 

«  Il  est  donc  manifeste  que  la  relation  qui  existe  réellement  en 
Dieu,  est  identique  à  l'essence,  selon  la  réalité  »  ;  elle  est  une 
même  réalité  avec  elle.  «  Elle  n'en  diffère  que  selon  la  raison  » 
ou  le  concept  «  qu'en  a  l'intelligence,,  en  ce  sens  que  dans  la 
relation  est  inclus  un  rapport  au  terme  opposé,  qui  n'est  pas 
inclus  dans  le  mot  essence  ».  Le  mot  essence  signifie  seulement 
raison  d'être,  il  ne  dit  pas  rapport  à  quelque  autre  chose;  c'est 
pourquoi  nous  distinguons  en  Dieu  l'essence  et  la  relation.  Mais, 
de  fait,  c'est  une  seule  et  même  chose,  en  Dieu,  que  ce  par  quoi 
Il  a  raison  d'être  et  ce  par  quoi  II  se  réfère.  «  Il  n'y  a  pas  en 
Dieu  un  être  pour  la  relation  et  un  autre  pour  l'essence;  l'être 
de  la  relation  et  de  l'essence  est  un  seul  et  même  être  ». 

Uad  primiin  explique  le  mot  de  saint  Aug-ustin.  «  Cette 
parole  ne  signifie  pas  que  la  paternité,  ou  toute  autre  relation  qui 
est  en  Dieu,  ne  soit  pas,  selon  son  être,  la  même  chose  que 
l'essence  divine.  Elle  signifie  qu'on  ne  l'attribue  pas  par  mode  de 
substance  et  comme  existant  en  ce  dont  on  la  dit,  mais  comme  se 
référant  à  un  autre  ».  Saint  Augustin  parle  des  relations  sous 
leur  raison  propre  de  relations,  qui  ne  dit  pas,  en  effet,  ainsi 
que  nous  l'avons  expliqué,  un  quelque  chose  de  substantiel  ou 
une  modification  de  la  substance,  ni  même  un  être  adhérant  ou 
inhérant,  comme  l'être  accidentel  de  la  relation,  au  sujet  où  il  se 
trouve,  mais  simplement  le  rapport  d'un  sujet  à  un  autre  sujet. 
—  «  Et  c'est  pourquoi,  ajoute  saint  Thomas,  nous  ne  mettons 
en  Dieu  que  deux  prédicaments  »  :  le  prédicament  substance  et  le 
prédicament  relation.  «  Tous  les  autres  prédicaments,  en  effet, 
marquent  un  rapport  à  ce  dont  on  les  dit,  tant  au  point  de  vue 
de  leur  être,  qu'au  point  de  vue  de  leur  raison  propre  »,  ainsi 
que  nous  l'avons  noté  au  corps  de  l'article.  «  Or,  il  n'est  rien  de 
ce  qui  est  en  Dieu,  qui  puisse  avoir  un  rapport  à  ce  où  il  est  ou 
dont  on  le  dit,  autre  que  le  rapport  d'identité,  à  cause  de  la  sou- 
veraine simplicité  de  Dieu  ».  Seule,  la  relation  qui,  en  plus  de 
son  être  dans  le  sujet,  dit,  selon  sa  raison  propre,  un  rapport  à 
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un  terme  opposé,  pourra,  selon  celte  raison  propre,  se  distin- 
guer de  l'essence  divine,  bien  que,  selon  l'être  qu'elle  a  dans  le 
sujet,  elle  retourne,  elle  aussi,  à  la  plus  absolue  et  complète  iden- 
tité avec  l'essence  divine. 

Uad  seciindiim  répond  que  «  de  même  que,  dans  les  choses 
créées,  en  ce  qui  est  dit  d'une  façon  relative,  on  ne  trouve  pas 
seulement  le  rapport  à  quelque  chose  d'autre,  mais  aussi  quel- 
que chose  d'absolu,  pareillement  en  Dieu;  seulement,  d'une 
façon  tout  autre.  Car  ce  qu'on  trouve  dans  la  créature  en  plus 
de  ce  qui  est  contenu  dans  la  signification  du  terme  relatif,  est 
une  réalité,  une  chose  autre.  En  Dieu,  au  contraire,  c'est  une 
seule  et  même  réalité  que  le  terme  de  relation  n'exprime  qu'im- 
parfaitement, ne  pouvant  être  totalement  comprise  sous  la  signi- 
fication d'un  tel  terme.  Nous  avons  dit,  en  effet,  plus  haut  (q.  i3, 
art.  2),  quand  il  s'est  agi  des  noms  divins,  qu'il  y  a  plus  de  per- 
fection dans  la  divine  essence  que  nous  n'en  pouvons  sig^nifierou 
exprimer  par  quelque  terme  que  ce  soit.  Et  donc,  il  ne  suit  pas 
de  là  »,  comme  le  voulait  l'objection,  «  qu'en  Dieu,  outre  la  rela- 
tion, il  y  ait  quelque  autre  réalité,  mais  seulement  qu'il  y  a  diver- 
sité selon  le  sens  des  mots  ».  En  Dieu,  il  n'y  a  qu'une  seule  et 
même  réalité  qui  correspond,  dans  son  fond  inépuisable,  et  à 
notre  terme  essence  et  à  notre  terme  relation  ;  seulement,  cette 
même  réalité  est  saisie  par  nous,  sous  un  aspect  différent,  quar.d 
nous  l'appelons  de  l'un  ou  de  l'autre  de  ces  divers  termes. 

\Jad  tertiiini  répond  dans  le  même  sens.  «  Si  la  perfection 
divine  ne  contenait  rien  de  plus  que  ce  que  sig-nifient  nos  termes 
relatifs,  il  s'ensuivrait  que  son  être  serait  imparfait  »,  ainsi  que 
le  concluait  l'objection  ;  «  car  il  ne  dirait  qu'un  rapport  à  quel- 
que chose  d'autre;  —  de  même  que  si,  en  Dieu,  ne  se  trouvait 
que  ce  qui  est  signifié  par  le  mot  sagesse  »,  Dieu  serait  impar- 
fait :  «  il  ne  serait  pas  quelque  chose  de  subsistant  »,  le  mot 
sagesse  ne  désignant,  par  lui-même,  qu'une  qualité  accidentelle 
qui  affecte  l'être  sage.  «  Mais  parce  que  la  perfection  de  l'essence 
divine  est  plus  grande  que  ce  qu'en  peut  exprimer  quelque  terme 
que  ce  soit,  il  ne  s'ensuit  pas,  si  les  termes  relatifs  ou  tous 
autres  termes  appliqués  à  Dieu  n'expriment  qu'une  perfection 
limitée,  qufr  l'essence  divine  ait  un    être  imparfait  ;  parce   que 
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l'essence  divine  comprend  en  elle  tous  les  g-enres  de  perfection, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  »  (q.  4,  art.  2).  La  perfection  de 
l'être  divin  est  infinie,  illimitée.  Or,  il  n'est  aucun  de  nos  ter- 
mes qui  puisse  redire  cette  perfection  dans  son  infinie  plénitude. 
Nos  termes,  en  effet,  ne  font  que  traduire  nos  concepts  qui  sont 
tous  nécessairement  finis  et  limités.  Il  s'ensuit  que  l'acte  divin 
dans  sa  plénitude  débordera  toujours  chacun  de  nos  concepts  et 
tous  nos  concepts  réunis  ensemble.  Tout  ce  que  nous  exprimons 
par  le  terme  essence,  par  le  terme  relation,  par  le  terme  sagesse, 
par  les  termes  paternité,  filiation,  et  le  reste,  tout  cela  est  dans 
la  plénitude  de  l'acte  divin  ;  et  cet  acte  divin,  en  raison  de  son 
infinitude,  suffit  à  justifier  tout  ce  que  nous  pouvons  dire  de 
Dieu.  Tout  cela  s'identifie,  en  réalité,  à  l'être  divin  qui,  à  lui 
seul,  répond  à  tout  ce  qui  chez  nous  s'appelle  essence,  sagesse, 
paternité,  filiation.  Ces  termes-là  n'incluent  donc  pas,  en  Dieu, 
l'imperfection  qu'ils  peuvent  avoir  chez  nous;  parce  que,  tandis 
que  chez  nous  ils  correspondent  à  des  réalités  distinctes  et,  par 
suite,  limitées  chacune  en  elle-même  et  imparfaites,  en  Dieu  ils 
aboutissent  à  un  même  fond  de  réalité  infinie  qui,  dans  son  uni- 
que perfection,  correspond  à  toutes  ces  perfections  limitées  et  les 
déborde  à  l'infini.  Aussi  bien,  cette  même  et  une  et  infinie  réa- 
lité aura  tout  ensemble  ce  qui  correspond  à  notre  mot  essence, 
c'est-à-dire  qu'elle  subsistera  en  elle-même,  et  ce  qui  correspond 
à  notre  mot  relation,  c'est-à-dire  qu'elle  se  référera  à  un  terme 
opposé  qui,  du  reste,  sera  lui-même  la  même  et  une  et  infinie 
réalité.  On  se  perd  dans  cet  abîme  sans  fond  et  dans  cet  Océan 
d'infinie  perfection,  qui  suffit,  à  lui  seul,  à  justifier  tous  nos  ter- 
mes, pour  tant  qu'ils  multiplient,  et  qu'ils  diversifient,  et  qu'ils 
divisent  ou  qu'ils  composent  les  aspects,  multipliables  à  l'infini 
pour  nous,  de  cette  unique  et  infinie  perfection  qui  est  l'acte 
pur.  [Cf.  ce  que  nous  avons  dit,  là-dessus,  dans  la  question  i3 
des  Noms  divins  ;  et  aussi  notre  travail  sur  ridée  de  Dieu  en 
nous  et  sur  lu  Trinité  des  Personnes  en  Dieu,  paru  dans  la 
Revue  Thomiste^  novembre  1900,  et  janvier  1902.] 

Il  y  a  en  Dieu  des  relations  réelles;  et  ces    relations,    selon 
qu'elles  impliquent   un  sujet  en  ([ui   elles  se   ti'ouvenf,  ne   sont 
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autres  que  l'essence  divine  elle-même  :  en  Dieu,  en  effet,  il  n'y 
saurait  rien  avoir  d'accidentel.  La  seule  distinction  qui  soit, 
entre  elles  et  l'essence  divine,  est  une  distinction  de  raison,  fon- 
dée sur  l'infinie  plénitude  de  l'èlre  divin,  mais  qui  n'existe  for- 
mellement que  dans  l'intelligence  créée,  saisissant,  sous  des  rai- 
sons diverses,  cette  infinie  plénitude,  qu'elle  ne  peut  ég'aler  par 
aucun  de  ses  concepts,  ni  exprimer  totalement  par  aucun  de  ses 
termes.  —  Tout  de  suite,  une  nouvelle  question  se  pose.  Ces 
relations  que  nous  savons  être  réelles  en  Dieu,  parce  qu'elles 
suivent  à  une  action  réelle  et  existent  entre  des  termes  réels, 
mais  qui  ne  se  distino-uent  pas  réellement  de  l'essence  divine,  ne 
faisant  qu'un  avec  elle,  dans  quel  rapport  sont-elles  entre  elles- 
mêmes.  Sont-elles  distinctes  l'une  de  l'autre,  et  quelle  est  la 
nature  de  cette  distinction?  Est-ce  une  distinction  de  raison  ou 
une  distinction  réelle?  Tel  est  l'objet  de  l'article  suivant,  un  des 
plus  importants  et  des  plus  délicats  de  tout  le  traité. 

Article  III. 

Si  les  relations  qui  sont  en  Dieu  se  distinguent  réellement 
l'une  de  l'autre. 

Le  titre  de  cet  article,  ainsi  que  l'observe  Cajétan,  doit  être  pris 
dans  un  sens  indéfini^  et  non  pas  dans  un  sens  déterminé  et  dis- 
tribulif  pour  toutes  et  chacune  des  relations  qui  sont  en  Dieu. 
Nous  verrons,  en  effet,  que  la  paternité  ou  la  filiation  et  la  spi- 
ralion  active  ne  se  distinguent  pas  réellement  l'une  de  l'autre.  Il 
s'agit  donc  de  savoir  si  les  relations  qui  sont  en  Dieu  jentraînent, 
du  fait  même  qu'elles  sont  des  relations  et  à  moins  qu'il  n'y  ait 
une  raison  spéciale  qui  motive  quelque  exception,  la  distinction 
réelle  des  unes  par  rapport  aux  autres. 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'il  n'y  a  pas  de  distinction 
réelle  entre  les  relations  divines.  —  La  première  en  appelle  au 
principe  d'identité  :  «  Toutes  choses  identiques  à  une  même 
chose  sont  identiques  entre  elles.  Or  toute  relation  existant  en 
Dieu  est  identique  réellement  à  l'essence  divine.  Donc  les  rela- 
tions divines  ne  se  distinguent  pas  réellement  l'une  de  l'autre  ». 
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Est-il  besoin  de  faire  remarquer  que  cette  objection  est  l'objec- 
tion obvie  et  qui  saule  d'elle-même  aux  yeux,  quand  il  s'açit  du 
mystère  de  la  Trinité.  La  réponse  qu'y  fera  saint  Thomas  sera 
extrêmement  intéressante.  —  La  seconde  objection  qui  fait  ins- 
tance à  la  première  et  en  découle  comme  la  troisième  découlera 
de  la  seconde  et  formera  une  nouvelle  instance  —  car  ces  trois 
objections  s'enchaînent  et  procèdent  avec  une  suite  admirable, 
piilcherrime  procédant,  ainsi  que  s'exprime  le  P.  Janssens  —  ne 
veut  pas  se  contenter  de  la  réponse  qu'elle  prévoit  pour  la  pre- 
mière objection.  Si  vous  dites  que  «  la  paternité  et  la  filiation  se 
distinguent  de  l'essence  divine  selon  la  raison  ou  le  sens  des 
termes,  nous  en  pouvons  dire  autant  de  la  bonté  et  de  la  puis- 
sance. Or,  cette  distinction  de  raison  ne  fait  pas  qu'il  y  ait  une 
distinction  réelle  entre  la  bonté  et  la  puissance  en  Dieu.  Pour- 
quoi la  même  distinction  de  raison  ferait-elle  que  la  paternité  et 
la  filiation  se  distinguent  réellement  entre  elles?  »  —  La  troi- 
sième objection,  nous  l'avons  déjà  noté,  fait  aussi  instance.  On 
en  appellera  q^eut-être,  quand  il  s'agit  de  la  paternité  et  de  la 
fdiation,  à  la  raison  d'origine,  en  ce  sens  que  du  Père,  en  qui 
se  trouve  la  paternité,  s'origine  le  Fils  en  qui  se  trouve  la  filia- 
tion ;  et,  en  effet,  c'est  un  principe  dans  le  traité  de  la  Trinité, 
qu'  «  en  Dieu  il  n'y  a  de  distinction  réelle  qu'en  raison  de  l'ori- 
gine »  ou  de  la  procession.  «  Mais  une  relation  ne  paraît  pas 
s'originer  de  l'autre.  Donc  »,  même  avec  cela,  «  on  ne  voit  pas 
que  les  relations  soient  réellement  distinctes  entre  elles  ». 

L'argument  sed  contra,  capital  dans  la  question  actuelle,  rap- 
pelle un  mot  de  «  Boëce  »  qui  «  dit  dans  son  livre  de  la  Tri- 
nité (cil.  6")  que  la  substance  en  Dieu  contient  l'Unité  et  que  la 
relation  multiplie  la  Trinité.  Si  donc  les  relations  ne  se  distin- 
guent pas  l'une  de  l'autre  réellement,  nous  n'aurons  plus  en 
Dieu  une  Trinité  réelle,  mais  seulement  une  Trinité  de  raison  ; 
ce  qui  est  l'erreur  même  de  Sabellius  ».  Donc  il  faut  de  toute 
nécessité,  et  sous  peine  de  nier  le  dogme  en  ce  qu'il  a  de  plus 
strict  et  de  plus  essentiel,  admettre  une  distinction  réelle  entre 
les  relations  divines.  Cette  conclusion  est  expressément  de  foi. 
Elle  se  trouve  déjà  formulée  dans  le  symbole  du  XI"  concile  de 
Tolède,  en  670  :  «  C'est  dans  la  relation  des  Personnes  qu'on 
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trouve  le  nombre;  dans  la  substance  de  la  divinité  il  n'est  rien 
qui  puisse  être  nombre  »  (Denzinçer,  n.  227).  Le  IV''  concile  de 
Latran  (i2i5)  dit  aussi  :  «  Cette  sainte  Trinité,  indivise  selon  la 
commune  essence,  et  distincte  selon  les  propriétés  personnelles  » 
(Denzing-er,  n.  355).  De  même,  le  concile  de  Florence  (1439),  en 
sa  18^  session,  dit  que  «  pour  les  Docteurs  tant  grecs  que  latins, 
c'est  la  relation  seule  qui  multiplie  les  Personnes  dans  les  pro- 
ductions divines,  la  relation  qu'on  appelle  relation  d'origine,  qui 
tient  tout  entière  en  deux  choses  :  de  qui  l'autre  et  lequel  de 
l'autre  »,  c'est-à-dire  :  quel  est  le  principe  et  quel  est  le  terme. 
Parole  vraiment  d'or,  observe  le  P.  Janssens  en  la  citant  et  qui 
consacre  dans  sa  suite  si  logique  l'ordre  même  du  traité  tel  que 
nous  l'avons  dans  saint  Thomas  :  les  processions,  les  relations, 
les  Personnes. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  se  contente  d'en  appeler 
au  g-rand  principe  que  nous  avons  déjà  rencontré  à  la  première 
question  de  ce  traité,  et  qui  est  le  dernier  mot  —  nous  l'avons 
noté  en  citant  le  passage  correspondant  de  la  Somme  contre  les 
Gentils  —  de  la  raison  humaine  sur  le  mystère  qui  nous  occupe. 
«  Dès  là,  répond  saint  Thomas,  qu'on  attribue  une  chose  à  quel- 
qu'un, il  est  nécessaire  ({u'on  attribue  à  ce  quelqu'un  tout  ce 
qui  appartient  à  l'essence  de  cette  chose  »  ;  c'est  évident.  «  Ainsi, 
j)ar  le  fait  même  qu'on  attribue  à  quelqu'un  d  être  homme,  on 
lui  attribue  d'être  raisonnable.  Or,  il  est  de  l'essence  de  la  rela- 
tion d'être  un  certain  rapport  d'une  chose  à  une  autre,  qui  f«it 
que  l'une  s'oppose  à  l'autre  d'une  opposition  relative  »,  c'est- 
à-dire  qu'elles  se  font  face  l'une  à  l'autre.  «  Puis  donc  que 
la  relation  se  trouve  réellement  en  Dieu,  ainsi  qu'il  a  été  dit 
(à  l'article  premier  de  cette  question),  il  faut  de  toute  nécessité 
qu'il  y  ait,  en  Dieu,  une  réelle  opposition  »,  un  réel  se  faire  face. 
Or,  impossible  d'avoir  ce  réel  se  faire  face,  s'il  n^y  a  pas  deux 
choses  réellement  distinctes,  dont  l'une  n'est  pas  l'autre,  en  tant 
qu'elles  se  font  face  :  «  l'opposition  relative  entraîne  dans  son 
concept  la  distinction.  Donc  en  Dieu  se  trouve  une  distinction 
réelle,  non  pas  selon  la  réalité  absolue  qui  est  l'essence  divine, 
où  se  trouve  la  souveraine  unité  et  simplicité  ;  mais  selon  la 
réalité  relative  ».  La  réalité  relative,  qui  est  en  Dieu  au  souve- 
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rain  degré  puisque  celle  réalité  relative  est  l'être  même  divin, 
renferme  dans  son  concept  et,  par  suite,  a,  en  Dieu,  le  fait  de 
se  référer,  de  se  référer  non  pas  à  l'essence  divine  considérée 
en  elle-même  et  en  tant  que  telle,  mais  de  se  référer  à  un  terme 
de  relation  qui  lui  sera  nécessairement,  en  tant  que  tel,  opposé, 
bien  qu'il  soit  lui-même,  de  par  ailleurs,  et  comme  l'est  le  pre- 
mier terme  auquel  il  s'oppose,  une  seule  et  même  chose  avec 
l'infinie  réalité  qui  est  l'essence  divine.  La  relation,  en  tant 
qu'elle  suit  aux  processions  divines,  est  réelle  en  Dieu.  Elle  a 
par  conséquent,  en  tant  que  relation,  deux  termes  réels,  et  réelle- 
ment distincts  puisqu'ils  se  font  face  l'un  à  l'autre  dans  leur 
réalité  relative.  Il  s'ensuit  qu'elle-même,  en  tant  qu'elle  se  trouve 
en  chacun  des  deux  termes,  caractérisant  l'un  et  l'autre,  sera 
aussi,  nécessairement,  quelque  chose  de  réel.  Non  pas  toutefois 
que  cette  réalité  s'ajoute  à  l'essence  divine  comme  une  nouvelle 
réalité  distincte  d'elle  ;  car  tout  ce  qu'il  y  a  de  réalité  dans  la 
relation,  elle  le  tient  de  l'essence  divine,  ou  plutôt  n'est  qu'une 
même  réalité  avec  cette  divine  essence.  Mais  comme  les  réalités 
relatives,  en  tant  que  telles,  se  distinguent  entre  elles,  on  pourra 
les  ajouter  l'une  à  l'autre,  et  nous  verrons  tout  à  l'heure  (à  l'ar- 
ticle suivant)  combien  elles  sont.  Elles  seront  plusieurs  réalités 
relatives,  sans  que  pourtant,  en  Dieu,  il  y  ait  plusieurs  réalités 
au  sens  absolu  de  ce  mot,  car  chacune  des  réalités  relatives  est 
la  même  réalité  absolue.  Il  n'y  a  pas,  en  Dieu,  union  ou  com- 
position de  réalités  multiples;  il  n'y  a  que  l'infinie  réalité  de 
son  acte,  ainsi  que  nous  l'avons  noté  à  Vad  seciindum  et  à  Vad 
tertium  de  l'article  précédent.  Mais,  dans  cette  infinie  réalité, 
et  précisément  parce  qu'elle  est  infinie,  il  y  a  tout  ce  qui  cor- 
respond à  nos  divers  concepts  d'être,  d'essence,  de  personne, 
de  Père,  Fils  et  Saint-Esprit,  comme  il  y  a  aussi,  nous  Talions 
redire  en  répondant  à  la  seconde  objection,  tout  ce  qui  corres- 
pond à  nos  divers  concepts  de  bonté,  de  sagesse,  de  puissance, 
de  justice,  de  miséricorde,  d'intelligence,  de  volonté,  et  le  reste. 
Seulement,  entre  les  divers  concepts  des  trois  Personnes  et  les 
divers  concepts  d'être,  d'essence,  de  bonté  ou  autres  attributs, 
il  y  a  cette  différence,  que  ces  derniers  concepts  ne  s'opposent 
pas  entre  eux,  tandis  que  pour  les  premiers  existe  une  opposition 


QUESTION    XXVIII.    DES    RELATIONS    DIVINES.  Io5 

relative  irréductible.  Et  de  là  vient  qu'entre  l'essence,  l'être,  la 
bonté,  la  justice,  il  n'y  a,  en  Dieu,  qu'une  distinction  de  raison, 
tandis  que,  entre  les  trois  Personnes  divines,  nous  aurons  une 
distinction  réelle.  C'est-à-dire  que  le  Père,  en  tant  que  Père,  ou 
en  tant  que  terme  relatif,  est  une  réalité  distincte,  et  le  Fils, 
en  tant  que  Fils,  une  autre  réalité  distincte,  et  le  Saint-Esprit, 
en  tant  que  Saint-Esprit,  une  autre  réalité  distincte;  trois  réalités 
relatives  qu'on  peut  bien  additionner  en  tant  que  telles,  mais 
qu'on  ne  peut  pas  additionner  en  tant  que  réalités  tout  court 
et  comme  pour  former  un  tout  composé  ;  car  ce  par  quoi  le  Père 
ou  première  réalité  relative  est,  et  tout  ce  qu'il  y  a  de  réalité 
en  Lui,  lui  vient  de  ce  par  quoi  ég^alement  le  Fils  est  et  a  raison 
de  réalité.  Il  y  a  donc  bien  plusieurs  réalités  relatives  ou  de 
relation  ;  mais  il  n'y  a  qu'une  seule  et  même  réalité  absolue, 
avec  laquelle,  du  reste,  s'identifie,  quant  à  la  réalité,  bien  qu'elle 
réponde  à  un  concept  différent,  chacune  des  réalités  relatives. 
«  Et  vous  voyez,  observe  très  sag"ement  le  P.  Janssens,  com- 
ment la  vérité  catholique,  toujours  constante  à  elle-même,  se 
tient  à  éçale  distance  de  deux  extrêmes  opposés  qui  sont  tous 
deux  une  erreur.  L'erreur  de  Gill)ert  de  la  Porée  a  été  de  ne 
considérer  dans  la  relation  que  l'élément  du  faire  face  ;  l'erreur 
de  Sabellius,  de  négliger  cet  élément  et  de  ne  considérer  que 
l'élément  de  l'inhérence  en  un  sujet.  Aussi  bien,  saint  Thomas, 
à  très  bon  droit,  a  pu  faire  cet  argument  :  Ou  il  y  a  en  Dieu  de 
vraies  relations,  ou  ces  relations  n'y  sont  pas.  Si  elles  n'y  sont 
pas,  c'en  est  fait  du  mystère  de  la  Trinité  ;  car  alors  il  n'y  a 
plus  de  processions  en  Dieu.  Si  elles  y  sont,  il  faut  que  l'élément 
le  plus  formel  de  la  relation  s'y  trouve  ».  Or,  cet  élément,  nous 
l'avons  dit,  c'est  le  fait  de  se  référer  à  un  quelque  chose  distinct 
de  soi.  «  La  vérité  consiste  donc  dans  l'union  la  plus  étroite 
des  deux  éléments  ;  et  il  faut  dire  que  Dieu  est  tout  ensemble  : 
—  le  Suprême  Absolu,  d'où  provient  l'identité,  avec  la  nature 
divine,  de  la  relation  considérée  quant  à  son  élément  d'inhé- 
rence; —  et  le  Suprême  Relatif,  d'où  la  distinction  réelle  des 
relations  entre  elles  considérées  quant  à  l'élément  de  la  référence, 
c'est-à-dire  en  vertu  de  l'opposition  que  cette  référence  entraîne 
nécessairement  », 
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Uad primiim  est  extrêmement  important;  et,  chose  admirable, 
c'est  au  philosophe  païen  Aristote  que  saint  Thomas  va  em- 
prunter la  réponse  à  la  plus  redoutable  objection  que  la  raison 
humaine  puisse  faire  contre  le  mystère  de  la  Trinité.  Cette  ob- 
jection était,  il  nous  en  souvient,  que  «  toutes  réalités  dont  cha- 
cune est  identique  à  une  troisième,  sont  identiques  entre  elles; 
or,  en  Dieu,  les  relations  sont  identiques,  chacune,  à  l'essence 
divine,  selon  leur  réalité  ;  donc  elles  sont  réellement  identiques 
entre  elles  ».  Saint  Thomas,  s'appuyant  sur  Aristote  au  S**  livre 
des  Physiques  (Did.,  ch.  3,  n.  4;  de  S.  Th.,  leç.  5),  remarque 
que  «  cet  argument,  que  toutes  choses  qui  sont  identiques  à 
une  même  chose,  sont  identiques  entre  elles,  ne  tient  que  »  dans 
le  cas  d'une  identité  absolue  et  «  lorsque  l'identité  est  tout  en- 
semble identité  réelle  et  de  raison  »  ;  que  s'il  y  a  la  plus  légère 
différence,  et,  par  exemple,  «  si  »,  avec  l'identité  réelle,  «  il  y  a 
une  différence  de  raison,  l'argument  ne  tient  plus  ».  Et  saint 
Thomas  rappelle  l'application  fameuse  qu'Aristote  lui-même 
faisait  de  ce  principe  ainsi  entendu.  Il  disait,  au  même  endroit 
que  nous  venons  de  citer  (n.  5),  que  V action  était  une  même 
chose  avec  le  mouvement,  et  pareillement  aussi  la  passion,  sans 
qu'il  s'ensuive  cependant  que  l'action  et  la  passion  soient  une 
même  chose  ;  et  cela  parce  que  »  entre  l'action  ou  la  passion  et 
le  mouvement,  bien  qu'il  y  ait  identité  réelle,  il  y  a  différence  de 
raison;  «  dans  l'action  »,  en  effet,  «  est  connoté  le  rapport  de 
principe  du  mouvement  allant  du  moteur  dans  le  mobile,  tandis 
que  dans  la  passion  est  connoté  le  rapport  de  terme  du  mouve- 
ment qui  vient  d'un  autre  »  et  se  termine  là  '.  «  Pareillement,  dit 

I.  Le  texte  dont  il  s'ag-it,  et  que  rappelle  ici  saint  Thomas,  est  emprunté, 
nous  l'avons  dit,  au  3e  livre  des  PJiijsiques,  ch.  3.  Aristote,  en  cet  endroit, 
examine  précisément  la  question  de  savoir  si  l'action  et  la  passion  ne  sont  <[u'un 
seul  et  même  mouvement,  ou  si  elles  constituent  deux  mouvements  distincts. 
Des  diverses  ohjections  qu'il  se  pose,  ou  qu'il  signale,  contre  la  thèse  de  l'iden- 
tité, il  en  est  une  qui  arguë  de  la  distinction  réelle  qu'on  doit  admettre  entre 
l'action  et  la  passion.  —  Direz-vous,  s'objecte-t-il,  que  l'action  et  la  passion, 
TioEyjo-'.ç  -/.ai  7iot07]atç,  ne  sont  qu'un  même  mouvement,  un  même  «  acte  »  —  \da. 
hi^qz\.OL\^  Vous  ne  le  pouvez  pas;  car  il  s'ensuivrait  que  l'action  et  la  passion  se- 
raient la  même  ciiose',  latat  xauTO  r]  TîofricJiç  zat  rj  zotO/jotç.  —  Il  répond  :  Nous 
devons  dire  que  l'action  n'est  pas,  à  proprement  parler,  la  même  chose  que  la 
passion  ;  mais  bien  ce  où  elles  se  trouvent,  le  mouvement  :  zlnzX'i  où8'  t)  zo(riatç 
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saint  Thomas,  s'élevant  d'un  coup  d'aile  aux  plus  hauts  sommets 
que  la  raison  humaine  puisse  atteindre,  —  bien  que  la  paternité 
en  Dieu  soit  une  même  chose  en  réalité  avec  l'essence  divine,  et 
aussi  la  filiation,  cependant  la  paternité  et  la  filiation  impliquent, 
dans  leurs  raisons  propres,  des  rapports  qui  s'opposent.  Et  c'est 
pourquoi  elles  se  distinguent  »  réellement  «  l'une  de  l'autre  ». 

Cette  réponse  de  saint  Thomas  fut  attaquée  au  quatorzième 
siècle,  par  Auriol,  un  des  grands  antagonistes  du  saint  Doc- 
teur'.  Il  ne  voulait  pas  que  de  la  non-identité  absolue  entre  les 
relations  et  l'essence,  on  ait  le  droit  de  conclure  à  une  distinc- 
tion réelle  entre  les  relations.  Il  prétendait  que  tout  ce  qu'on  en 
peut  tirer,  c'est  une  simple  distinction  de  raison.  Voici  comment 
il  raisonnait  :  Toutes  choses  qui  sont  réellement  identiques  aune 
troisième,  n'en  différant  que  selon  la  raison,  sont  réellement 
identiques  entre  elles^  et  ne  se  distinguent  que  d'une  distinction 
de  raison.  Or,  les  relations  divines  sont  réellement  identiques  à 
l'essence  divine,  et  n'en  diffèrent  que  selon  la  raison.  Donc,  il 
n'y  a  entre  elles  qu'une  distinction  de  raison,  et  elles  sont  réeJIe- 


T^  TiaOrjasi  to  aùib  xupfwç,  aXV  w  Cpdtpyet  xauTa,  fj  xiv/jaiç.  Puis  il  ajoute,  voulant 
expli(juer  sa  réponse,  mais  avec  une  concision  vraiment  désespérante  et  tout  à 
fait  impossible  pour  une  autre  lanii^ue  que  celte  admirable  langue  d'Aristote  : 
xb  Y^p  toîjÔe  £v  twôe,  xa\  xh  touôe  O-ô  touoe  Èvî'pys'-av  sivat,  è'-spov  xô)  X^yo).  Saint 
Thomas,  commentant  cette  réponse,  fait  observer  (jue,  pour  répondre  à  l'objec- 
tion, Aristote  distingue  entre  la  réalité  du  mouvement  ou  dei'ftacte  »  et  la  raison 
ou  le  concept  d'action  et  de  passion.  La  réalité  de  r«acte  »,  ou  du  mouvement, 
est  la  même  ;  elle  reste  identique  ;  il  n'y  en  a  qu'une.  Mais  cette  même  réalité, 
suivant  (ju'elle  est  «  l'acte  de  ceci,  comme  étant  en  ceci,  xoOôe  Iv  xwoe  »,ou  «  l'acte 
de  ceci,  comme  partant  de  ceci,  xoûôe  0-b  xouSe  »,  correspond  à  deux  concepts 
différents  et  irréductibles.  Et  l'action,  c'est  précisément  cette  réalité,  ce  mouve- 
ment, cet  «  acte,  £V£pY=ioc)>,  selon  qu'il  est  r«acte  de  ceci  comme  étant  en  ceci». 
Il  s'ensuivra  donc  que  l'action  et  la  passion,  bien  (jue  n'étant  (ju'un  même 
«  acte  »,  considéré  en  lui-même  ou  dans  le  «  milieu  »  de  la  passion  et  de  l'ac- 
tion, constitueront,  par  rapport  à  cet  «acte»  identique,  deux  «termes»  ou 
deux  «  extrêmes  »  irréductibles  et  réellement  distincts.  «  Et  l'on  voit  par  là, 
conclut  saint  Thomas,  résumant  très  exactement  la  pensée  d'Aristote,  que  si  le 
mouvement  qui  va  du  moteur  à  la  chose  mue  est  identicjue,  précisément  parce 
qu'il  fait  abstraction,  en  lui-même,  de  la  raison  de  moteur  et  de  chose  mue, 
cependant  autre  sera  le  mouvement  du  moteur,  ou  l'action,  et  autre  le  mouve- 
ment de  la  chose  mue,  ou  la  passion,  parce  que  l'action  et  la  passion  portent  en 
elles  et  constituent  deux  concepts  irréductibles.  »  (S.  Th.  in  III  P/tt/sic,  leç.  5.) 
1.  Cf.  Capréolus,  in  I  Sentent.,  dist.  2,  q.  3;  - —  de  la  nouvelle  édition 
Paban-Pègues,  t.  I,  p.  i52. 
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ment  idenli(|ues.  —  La  mineure  de  cet  argumenl  est  concédée 
par  nous.  Quant  à  la  majeure,  Auriol.la  prouvait  par  une  rèi^le  de 
log-ique  qu'il  formulai!  ainsi  :  le  rapport  des  deux  extrêmes,  dans 
un  argument,  dépend  à  ce  point  de  leur  rapport  au  moyen  terme, 
que  si  par  exemple  (et  c'est  ici  le  cas),  il  s'ag-it  d'un  rapport 
d'identité,  l'identité  des  extrêmes  en  eux  sera  nécessairement  la 
même  que  leur  identité  au  moyen  terme.  —  Si  ce  principe  était 
vrai,  c'en  serait  fait  de  l'explication  de  saint  Thomas,  et  il  ne 
nous  resterait  plus  d'autre  ressource  que  d'en  appeler  à  la  non- 
universalité  du  principe  d'identité,  ainsi  que  l'ont  fait  Suarez, 
(De  Triniiate,  liv.  IV,  ch.  3,  n^  7)  et  Molina  {in  Primam  Par- 
tem,  q.  29  art.  2,  disp.  2).  Mais  ce  serait  là  une  extrémité  déplo- 
rablcj,  et  que  nous  n'avons  garde  d'accepter.  Aussi  bien,  le  prin- 
cipe invoqué  par  Auriol,  pour  prouver  la  majeure  de  son  argu- 
ment, est-il  un  principe  faux,  ainsi  que  le  démontre  Capréolus 
dans  sa  belle  défense  de  l'explication  de  saint  Thomas.  Il  n'est 
pas  vrai  que  le  rapport  des  deux  extrêmes  entre  eux  dépende,  au 
sens  où  l'entend  Auriol,  de  leur  rapport  au  moyen  terme.  Il 
n'est  pas  vrai  que  leur  idendité  respective  à  ce  dernier  entraîne 
nécessairement  une  semblable  identité  entre  eux;  et  que,  par 
exemple,  s'ils  sont  identiques  au  moyen  terme,  d'une  identité 
réelle,  ils  doivent  aussi  entre  eux  se  trouver  réellement  iden- 
tiques, surtout  si  l'on  suppose  que  le  moyen  terme  n'est  identique 
aux  deux  extrêmes  que  d'une  identité,  pour  ainsi  parler,  maté- 
rielle, et  non  pas  d'une  identité  formelle;  entendez  par  laque  le 
contenu  des  idées  exprimées  sera  tout  différent,  bien  que  ce  con- 
tenu aboutisse  à  un  fond  de  réalité  identique.  Dans  ce  cas,  en 
effet,  l'on  n'aura,  entre  les  deux  extrêmes  et  le  moyen  terme, 
qu'une  identité  accidentelle  et  quasi  fortuite  ;  ce  qui  signifie  que, 
de  soi  et  à  prendre  les  extrêmes  indépendamment  de  tel  sujet, 
où  de  fait  ils  se  rencontrent,  ces  extrêmes  n'auraient  entre  eux 
aucun  rapport  d'identité. 

Capréolus  donnait  un  exemple  que  nous  reproduisons  dans 
toute  sa  sim]>licité.  11  s'agit  de  deux  qualités,  Thumidité  et  la 
blancheur,  que  nous  trouvons  unies  dans  un  seul  et  même  sujet: 
la  neige.  Ces  deux  qualités  ne  font  qu'un  avec  la  neige;  car  la 
neige  est  blanche  et  elle  est  humide.  Et,  de  plus,  ces  deux  qua- 
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lités  sont  unies  entre  elles  dans  ce  même  sujet;  c'est,  en  efFet,  la 
même  ne'v^e  qui  est  humide  et  qui  est  blanche.  S'ensuit-il  que 
ces  deux  qualités  considérées  en  elles-mêmes  soient  également 
unies.?  Evidemment  non.  Nous  ne  dirons  jamais  que  la  blancheur, 
même  dans  cette  neige,  est  humide,  ou  que  l'humidité  est  blan- 
che. La  blancheur  actue  la  neige;  elle  la  fait  blanche.  Elle  n'ac- 
tue  pas  l'humidité.  Et  donc,  même  dans  cette  neige,  il  y  a  une 
unité  plus  étroite,  entre  l'humidité,  ou  la  blancheur,  et  la  neige  où 
elles  se  trouvent,  qu'entre  cette  humidité  et  cette  blancheur  qui 
se  trouvent  dans  cette  neige.  Par  où  l'on  voit  que  l'unité  ou 
l'identité  de  ces  deux  extrêmes  entre  eux  n'est  pas  la  même  que 
l'unité  ou  l'identité  respective  de  chacun  d'eux  au  moyen  terme 
qui  les  unit. 

Et  de  même,  reprend  Capréolus,  s'élevant  de  nouveau  à  la 
hauteur  du  débat  actuel,  de  même  dans  la  question  qui  nous 
occupe,  encore  (pi'il  n'y  ait  aucune  proportion  entre  l'exemple 
que  nous  venons  de  donner  et  l'auguste  mystère  de  la  Très 
sainte  Trinité.  Nous  dirons  donc  que  cette  proposition  d'Auriol, 
—  l'identité  des  deux  extrêmes  doit  être  la  même  ({ue  leur  iden- 
tité au  moyen  terme  —  n'est  pas  vraie  et  ne  s'applique  pas, 
lorsque  l'attribution  des  deux  extrêmes  au  moyen  terme 
n'est  pour  ainsi  parler  (ju'accidentelle  et  matérielle.  Il  faudrait, 
pour  que  la  règle  fût  vraie  et  s'ap[)liquiit  dans  toute  sa  rigueur, 
que  l'attribution  identifiât,  non  pas  seulement  le  sujet  matériel 
des  deux  notions,  mais  ces  deux  notions  elles-mêmes  en  ce  qu'el- 
les oui  de  plus  formel.  Or,  tel  n'est  pas  le  cas  dans  le  mystère 
de  la  Très  sainte  Trinité.  Quand  nous  disons  que  le  Père  est 
l'essence,  il  ne  s'agit  pas  d'une  identification  formelle;  il  ne  s'agit 
que  d'une  identification  quasi  matérielle  ou  quasi  accidentelle; 
c'est-à-dire  qu'en  soi  le  contenu  de  l'idée  exprimée  par  le  mot 
«  Père  »  (et  l'on  doit  dire  la  même  chose  du  «  Fils  »  ou  du 
«  Saint-Esprit  »)  et  le  contenu  de  l'idée  exprimée  par  le  mot 
«  essence  »  ne  sont  pas  du  tout  la  même  chose.  Seulement,  il  se 
trouve  qu'en  Dieu  le  contenu  de  ces  deux  idées  aboutit,  de  fait,  à 
un  fond  de  réalité  identique.  Si  donc  nous  les  disons  réellement 
identiques,  ce  n'est  pas  d'une  identité  formelle  qu'il  s'agit,  mais 
d'une    identité   qu'on    peut  appeler  quasi   accidentelle   et  quasi 
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matérielle.  Il  s'ensuit  que  l'explication  donnée  par  saint  Thomas 
et  que,  du  reste,  il  appuyait  sur  Aristote  lui-même,  peu  suspect 
sans  doute  d'être  de  connivence  avec  nous  dans  la  justification 
du  mystère  de  la  Trinité,  garde  toute  sa  force.  Le  principe 
d'identité  n'est  aucunement  atteint  par  les  données  du  mystère. 
Il  a  suffi,  pour  sauvegarder  ce  principe,  de  noter  qu'il  ne  s'ap- 
pliquerait que  s'il  y  avait,  entre  l'essence  divine  et  les  relations 
en  Dieu,  une  identité  absolue.  Mais  cette  identité  absolue  n'existe 
pas,  puisqu'il  y  a  entre  elles  une  différence  de  raison. 

Uad  seciindum  répond  à  l'instance  que  faisait  la  seconde 
objection.  Elle  observait  que  la  même  distinction  de  raison  existe 
entre  l'essence  divine  et  la  bonté  ou  la  puissance  en  Dieu  ;  et 
cependant  nous  n'en  concluons  pas  que  la  bonté  et  la  puissance 
soient  réellement  distinctes  entre  elles.  —  Sans  doute,  répond 
saint  Thomas;  mais  «  la  bonté  et  la  puissance  n'entraînent  dans 
leur  concept  aucune  opposition,  et  ce  n'est  donc  pas  la  même 
chose  ».  Si  nous  parlons  de  distinction  réelle  entre  les  relations, 
ce  n'est  pas  seulement,  comme  semblait  le  croire  l'objection, 
parce  que  les  relations  se  distinguent  de  l'essence,  d'une  distinc- 
tion de  raison.  Cette  distinction  de  raison  est  requise  pour  que  la 
distinction  réelle  entre  elles  soit  possible;  mais  la  distinction 
réelle  se  fonde  sur  l'opposition  relative  qui  exige  la  présence  et  le 
face  à  face  de  deux  termes  réellement  distincts.  C'est  là  la  raison 
formelle  de  la  distinction  entre  les  relations. 

Uad  tertiwn  oberve  que  «  si  les  relations,  à  proprement  par- 
ler, ne  sortent  pas  ou  ne  procèdent  pas  l'une  de  l'autre  »,  ainsi 
que  le  notait  l'objection,  «  elles  n'ont  d'être  cependant  que  par 
l'opposition  qui  suit  à  la  procession  par  laquelle  l'un  s'origine  de 
l'autre  ».  Et  donc,  puisque  c'est  le  fait  de  la  procession  qui 
entraîne  en  Dieu  la  distinction  réelle,  les  relations  qui  se  distin- 
guent en  vertu  de  ce  fait  seront,  entre  elles,  réellement  dis- 
tinctes. 

Il  y  a,  en  Dieu,  des  relations  réelles  fondées  sur  de  réelles  pro- 
cessions; et  ces  relations,  bien  qu'en  fait  elles  ne  soient  rien 
autre  que  Dieu  même,  cependant  comme  elles  incluent  une  oppo- 
sition corrélative  que  le  terme  Dieu  n'inclut  pas,  se  distingueront 
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réellement  entre  elles,  de  telle  sorte  que  l'une  n'est  pas  l'autre  et 
qu'elles  constituent  des  réalités  relatives  distinctes  et  multiples, 
en  Dieu,  où  pourtant  ne  se  trouve  qu'une  seule  et  identique  réa- 
lité absolue.  —  Ces  réalités  relatives  multiples  en  Dieu,  combien 
sont-elles?  Telle  est  la  question  qu'il  nous  faut  maintenant  exa- 
miner. 

Article  IV. 

Si  en  Dieu  ne  se  trouvent  que  quatre  relations  réelles,  savoir  : 
la  paternité,  la  filiation,  la  spiration  et  la  procession? 

Quatre  objections  veulent  prouver  qu'il  y  a  d'autres  relations 
en  Dieu,  en  plus  de  celles  que  nous  venons  de  citer.  —  La  pre- 
mière voudrait  ajouter  «  les  relations  de   sujet    connaissant  et 
d'objet  connu,  de  sujet  voulant  et  d'objet  voulu  ».   «  En  Dieu  », 
ces  relations   «  peuvent   être  marquées  ».  «  Or,   il  semble  bien 
que  ces  relations  sont  réelles  ;  et,  d'autre  part,  elles  ne  sont  pas 
contenues   parmi  celles   que   nous   avons   énumérées.    Donc  les 
quatre  relations  énumérées  ne  sont  pas  les  seules  qui  soient  en 
Dieu  ».  —  La  seconde  objection  voudrait  multiplier  à  l'infini  les 
relations  de  Verbe  intelli!^il)lc   en   Dieu.  C'est  qu'en  effet,   «  les 
relations  réelles  se  prennent  en  Dieu  selon  la  procession  intelli- 
gible du  Verbe.  Or,  les  relations  intelligibles  se  multiplient  à  l'in- 
fini, d'après  Avicenne  {Mètapliysùjue,   traité  III,  ch.    lo)  »,  car 
d'un  verbe  procède  un  autre  verbe,  et  de  cet  [autre  un  autre,  in- 
définiment. «  Donc   en   Dieu   il   y  a    une    infinité   de    relations 
réelles  ».  —  La  troisième  objection  voudrait  autant  de  relations 
réelles  qu'il  y  a  d'idées  en  Dieu.  «  Les  idées,  en  effet,  sont  en 
Dieu,  de  toute  éternité,  ainsi  qu'il   a   été  dit  plus  haut  (q.    i5, 
art.  2).  Et  d'autre  part,  elles  ne  se  disting^uent  entre  elles  que 
par  le  rapport  qu'elles  disent   aux  objets,   ainsi  qu'il  a  été   dit 
aussi  (au  même  article).  Donc  il  y  a  en  Dieu  un  bien  plus  grand 
nombre  de  relations  éternelles  ».  —  La  quatrième  objection  en 
appelle  à  ce  que  «  l'égalité  et  la  similitude  et  l'identité  sont  des 
relations;  et  on  les  trouve  en  Dieu  de  toute  éternité.  Donc  il  y  a 
en  Dieu  de  toute  éternité  bien  d'autres  relations  que  les  quatre 
dont  il  a  été  parlé  ». 
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L'arg'ument  sed  contra  trouve  au  contraire  qu'avec  quatre  il  y 
en  a  trop.  «  Il  semble  qu'il  en  faut  moins  que  cela  »,  et  à  la 
rigueur  deux  suffiraient.  «  Aristote,  en  effet,  au  3«  livre  des 
Physiques  (ch.  3,  n,  l\;  de  S.  Th.,  leç.  5),  remarque  que  c'est 
la  même  route  qui  va  d'Athènes  à  Thèbes  et  de  Thèbes  à  Athè- 
nes. Il  semble  donc  que  pareillement  c'est  la  même  relation  qui 
va  du  Père  au  Fils,  et  que  nous  appelons  paternité,  et  qui  va 
du  Fils  au  Père,  appelée  de  ce  chef  la  filiation.  Et  de  la  sorte 
il  n'y  a  plus  quatre  relations  en  Dieu  ».  —  Cet  argument  sed 
contra  constitue  une  véritable  objection,  et  saint  Thomas  y  ré- 
pondra en  même  temps  qu'aux  précédentes  qui  concluaient  en 
sens  inverse. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  commence  par  nous  rap- 
peler une  parole  d' Aristote  au  5"  livre  des  Métaphysiques  {S.  Th., 
leç.  17;  Did.,  liv.  IV,  ch.  i5,  n.  i)  disant  que  «  toute  relation 
se  fonde  sur  la  quantité,  comme  les  relations  de  double^  de 
moitié,  ou  sur  l'action  et  la  passion,  comme  les  relations  d'œu- 
vre  et  ouvrier,  de  père  et  fils^  de  maître  et  serviteur,  et  le  reste  ». 
Or,  «  s'il  s'agit  de  la  quantité  »  prise  au  sens  strict  et  comme 
désignant  un  accident  matériel  affectant  la  substance  corporelle 
(et  il  ne  s'agit  que  de  cette  quantité  dans  le  texte  d'Aristote),  il 
est  évident  qu'  «  elle  n'est  pas  en  Dieu  ;  car  suivant  le  mot  de 
saint  Augustin  (dans  son  traité  Contre  la  lettre  des  manichéens, 
quon  appelle  du  fondement,  ch.  i5)  Dieu  est  grand  sans  quantité. 
Il  s'ensuit  que  nous  ne  pouvons  parler  de  relation  réelle  en  Dieu 
qu'autant  qu'elle  se  fonde  sur  l'action.  Non  pas  toutefois  »  sur 
toute  espèce  d'action,  et,  par  exemple,  «  sur  les  actions  qui  font 
que  quelque  chose  d'extrinsèque  à  Dieu  en  procède  »,  comme  il 
arrive  dans  la  création  et  le  gouvernement  divin;  «  parce  que 
les  relations  de  Dieu  à  la  créature  ne  sont  pas  réelles  en  Dieu, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  i3,  art.  7).  Il  demeure  donc  que 
les  relations  réelles  en  Dieu  ne  se  peuvent  prendre  qu'en  raison 
des  actions  qui  font  que  quelque  chose  procède  en  Dieu,  non 
pas  au  dehors,  mais  au  dedans  »  de  Lui.  «  Or,  ces  sortes  de  pro- 
cessions ne  sont  qu'au  nombre  de  deux,  ainsi  qu'il  a  été  dit 
(q.  27,  art.  5)  :  celle  qui  suit  à  l'acte  de  l'intelligence,  et  c'est  la 
procession  du  Verbe;  et  celle  qui  suit  à  l'acte  de  la  volonté,  la 
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procession  de  l'Amour  ».  Par  conséquent,  nous  n'aurons  de  rela- 
tions réelles  en  Dieu  qu'autant  qu'il  y  aura  de  relations  suivant 
à  la  procession  du  Verbe  et  à  la  procession  de  l'Amour.  Ces  rela- 
tions sont  au  nombre  de  quatre.  En  effet,  «  pour  chacune  des 
deux  processions,  il  faut  noter  deux  relations  opposées  :  l'une, 
qui  est  du  terme  de  la  procession  à  son  principe  ;  l'autre,  qui  est 
du  principe  au  terme.  La  procession  du  Verbe  est  appelée  géné- 
ration, selon  la  raison  propre  qu'a  la  g-énération  dans  les  êtres 
vivants.  La  relation  du  principe  de  la  ;oénération  »  à  son  terme 
«  dans  les  vivants  parfaits  est  apipelée  paternité  ;  la  relation  du 
terme  à  son  principe,  filiation  ».  Nous  aurons  doiic^  en  Dieu, 
pour  la  première  procession  qui  est  la  génération  du  Verbe, 
deux  relations  dont  l'une,  celle  qui  est  dans  le  Principe  par  rap- 
port au  Verbe,  s'appellera  la  paternité,  et  dont  l'autre,  celle  qui 
est  dans  le  Verbe  par  rapport  à  son  Principe,  s'appellera  la  filia- 
tion. «  S'il  s'agit  de  la  procession  de  l'Amour,  nous  avons  noté 
plus  haut  (q.  27,  art.  4)?  qu'elle  n'avait  pas  de  nom  spécial.  Il 
s'ensuit  que  les  relations,  non  plus,  qui  suivent  à  cette  proces- 
sion, n'auront  de  nom  particulier.  On  appelle  la  relation  du  prin- 
cipe de  cette  procession,  du  nom  de  spiration  ;  et  la  relation  du 
terme,  du  nom  de  procession  ;  bien  que  ces  deux  termes  concer- 
nent les  processions  elles-mêmes  ou  les  origines  et  non  pas  les 
relations  ».  Pour  les  raisons  indiquées  plus  haut  (q.  27,  art.  l\), 
notre  langue  est  trop  pauvre  pour  désigner  par  un  nom  spécial 
et  approprié,  le  mystère  de  la  procession  de  l'Amour  en  Dieu;  et 
c'est  pourquoi  nous  nous  contentons  de  termes  généraux  qui 
conviennent  aux  processions  divines  et  nous  nous  en  servons, 
faute  de  mieux,  même  à  l'effet  de  désigner  soit  la  procession  de 
l'Amour  soit  les  relations  qui  en  résultent. 

L'ad  prinmni  est  extrêmement  précieux.  11  nous  marque  la 
différence  qui  existe  entre  les  relations  qui  suivent  aux  proces- 
sions réelles  en  Dieu  et  les  relations  qui  se  disent  en  raison  de 
l'action  divine  considérée  par  rapport  à  son  objet.  «  Pour  les 
êtres  en  qui  diffère  l'entendement  et  la  chose  entendue,  le  sujet 
voulant  et  la  chose  voulue,  il  peut  y  avoir  une  relation  réelle  entre 
la  science  el  la  chose  sue,  entre  le  sujet  qui  veut  et  la  chose  vou- 
lue »,  puisqu'il  y  a  deux  termes  réellement  distincts  l'un  de  l'au- 
De  la  Trinité.  8 
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tre.  ((  Mais  en  Dieu  c'est  une  chose  absolument  identique  que 
l'entendement  et  la  chose  entendue  »,  même  quand  il  s'agit  des 
objets  autres  que  Lui  ;  «  parce  que  c'est  en  s'entendant  Lui-même 
qu'il  entend  toutes  choses  ;  et  également,  la  volonté  et  l'objet 
voulu.  Il  s'ensuit  qu'en  Dieu  ces  sortes  de  relations  ne  sont  pas 
réelles,  pas  plus  que  n'est  réelle  la  relation  du  même  au  même  »  ; 
ce  ne  sont  là  que  des  relatiojis  de  raison.  «  Il  n'en  va  pas  de 
même  de  la  relation  »  de  Dieu  «  au  V^erbe  ;  cette  relation  est 
réelle;  parce  que  le  V^erbe  rentre  dans  l'action  de  l'intellig-ence, 
non  pas  à  titre  de  chose  entendue,  mais  comme  terme  qui  pro- 
cède en  vertu  de  cette  action  :  lorsque,  en  effet,  nous  entendons 
une  pierre,  ce  que  l'intelligence  conçoit  de  la  chose  entendue,  est 
cela  même  que  nous  appelions  verbe  ».  Il  est  de  l'essence  du 
verbe  d'être  un  quelque  chose  qui  procède  par  voie  d'action 
intelligible  et  non  pas  d'être  la  chose  connue  ;  le  verbe  n'est  pas 
ce  que  l'on  connaît,  c'est  ce  que  l'on  se  dit  quand  on  connaît; 
c'est  la  conception  que  l'on  se  forme  au  dedans  de  soi  de  la 
chose  connue.„Dès  lors,  il  est  aisé  de  voir  que  partout  où  il  y  a 
verbe  —  et  il  y  a  Verbe  en  Dieu  —  le  verbe  qui  procède  est  dis- 
tinct réellement  du  principe  d'où  il  procède;  distinction  réelle 
qui  fonde  les  relations  réelles  du  Principe  au  Verbe  et  du  Verbe 
au  Principe,  quelle  que  soit  d'ailleurs  l'identité  réelle  du  sujet 
connaissant  et  de  l'objet  connu.  Inutile  d'observer  que  tout  ce 
que  nous  disons  du  Verbe  quant  à  la  réalité  de  sa  procession  et 
aux  distinctions  ou  aux  relations  réelles  qui  s'ensuivent,  s'appli- 
que ég'alement  à  l'Amour. 

L'arfsec///îf/?/m  observe  qu' «  en  nous,  les  relations  intelligibles 
se  multiplient  à  l'infini,  parce  que  autre  est  l'acte  par  lequell'homme 
entend  la  pierre,  et  autre  l'acte  par  lequel  il  entend  qu'il  entend 
la  pierre,  et  autre  l'acte  par  lequel  il  entend  ({u'il  entend  cela; 
et  ainsi  à  l'infini  dans  la  multiplication  des  actes  de  l'intelligence, 
et  par  conséquent  dans  les  relations  de  l'intelligence  ».  Tout  cela 
provient  de  ce  que  les  actes  de  rinlelligeiice  sont  mullipliables 
chez  nous  à  l'infini.  «  Mais  en  Dieu  il  ny  a  pas  place  pour  chose 
semblable,  attendu  ({ue  par  un  seul  et  même  acte  II  entend  tou- 
tes choses  ». 

Vadtertiuni  a   un  mot  très  important  pour  la  (pu'stion    des 
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idées  en  Dieu.  Il  observe  que  «  les  idées  et  leurs  rapports  sont 
en  Dieu  à  litre  d'objets  connus  par  Lui.  Il  s'ensuit  que  de  leur 
pluraMté  il  ne  résulte  pas  qu'il  y  ait  plusieurs  relations  en  Dieu, 
mais  que  Dieu  connaît  plusieurs  relations  ».  Les  idées  n'ont  pas 
raison  de  Verbe  en  Dieu  ;  elles  n'ont  que  raison  d'objets  connus. 

Uad  fjiiartiim  nous  prévient  que  «  l'ég-alité  et  la  similitude, 
en  Dieu,  ne  sont  pas  des  relations  réelles,  mais  de  raison  seule- 
ment, ainsi  qu'il  sera  montré  plus  loin  »  (q.  42,  art.  i,  ad  4""")- 

\Jad  qiiintiini  est  la  réponse  à  l'arg-ument  sed  contra  qui, 
nous  l'avons  noté,  formait  une  véritable  objection  en  sens  inverse 
des  précédentes.  Saint  Thomas  accorde  que  sans  doute  «  c'est 
la  même  route  de  Thèbes  à  Athènes  et  d'Athènes  à  Thèbes  ; 
mais  »  il  observe  que  «  cependant  les  rapports  sont  divers  »  : 
l'ordre  des  extrêmes  n'est  pas  le  même  dans  les  deux  cas  ; 
en  effet,  ce  qui  était  principe  ou  point  de  départ  dans  un  cas, 
devient  terme  ou  point  d'arrivée  dans  l'autre,  et  vice  versa. 
D'où  il  résulte  que  si  la  route  est  la  même,  l'ordre  qu'elle  dit 
au  fait  d'y  marcher  ne  l'est  pas;  il  est  même  en  sens  inverse. 
((  On  ne  peut  donc  pas  conclure  de  là  que  ce  soit  la  même 
relation  du  Père  au  Fils  et  du  Fils  au  Père;  on  ne  pourrait 
conclure  cela  que  s'il  s'agissait  d'un  quelque  chose  d'absolu  » 
qui  se  trouverait  entre  les  deux,  «  si  »,  en  effet,  «  il  pouvait  y 
avoir  quelque  chose  entre  les  deux  »,  comme  la  route  est  entre 
Thèbes  et  Athènes. 

Nous  ne  pouvons  mieux  faire  en  terminant  celte  grande  ques- 
tion des  relations  divines,  que  de  citer  une  admirable  page  du 
P.  Lacordaire  dans  sa  conférence  sur  la  Vie  intime  de  Dieu.  — 
«  Qu'est-ce  qu'une  l'elalion?  »  demande-t-il.  Et  il  répond  :  «  Une 
relation  consiste  dans  le  rapprochement  de  deux  termes  dis- 
tincts. Le  rapprochement  parfait  est  l'wnité,  la  distinction  par- 
faite est  la  pluralité,  par  conséquent  la  relation  parfaite  est 
l'unité  dans  la  pluralité.  Dieu  est  un;  sa  substance  est  indivisi- 
ble parce  qu'elle  est  infinie;  cela  est  hors  de  doute  pour  la  foi 
comme  pour  la  raison.  Dieu  ne  peut  donc  être  plusieurs  par  la 
division  de  sa  substance.  Mais  s'il  n'est  pas  plusieurs  par  la 
division  de  sa  substance,  comment  le  sera-t-Il?  Comment  un  être 
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un  et  indivisible  peut-il  en  même  temps  se  trouver  plusieurs  ? 
Messieurs,  je  n'ai  besoin  que  d'un  mot,  et  je  vous  demande  à 
mon  tour  :  Pourquoi  Dieu  a-t-Il  besoin  d'être  plusieurs?  N'est-ce 
pas  pour  avoir  en  Lui-même  des  relations,  ces  relations  sans 
lesquelles  nous  ne  saurions  concevoir  ni  l'activité,  ni  la  vie,  ni 
l'être?  Eh  bien,  que  la  substance  de  Dieu  demeure  ce  qu'elle 
est  et  ce  qu'elle  doit  être,  le  siège  de  l'unité,  et  qu'elle  produise 
en  elle-même,  sans  se  diviser,  des  termes  de  relation,  c'est-à- 
dire  des  termes  qui  soient  le  siège  de  la  pluralité  en  se  référant 
à  l'unité.  Car  ces  deux  choses,  l'un  et  le  plusieurs,  sont  égale- 
ment nécessaires  pour  constituer  des  relations,  et  si  la  substance 
de  Dieu  était  divisible^  l'unité  y  manquant,  les  relations  y  man- 
queraient aussi,  —  Je  vous  comprends.  Messieurs  :  vous  voulez 
me  dire  que  vous  n'entendez  même  pas  les  expressions  dont  je 
me  sersj  et  qu'il  y  a  contradiction  manifeste  entre  l'idée  d'une 
substance  unique  et  l'idée  de  plusieurs  termes  de  relation  qui 
y  seraient  contenus  sans  la  diviser.  Je  vais  vous  montrer  le 
contraire,  et  n'eussiez-vous  que  l'intellig-ence  d'un  enfant,  elle 
vous  suffira  pour  me  suivre  et  pour  rendre  justice  à  la  vérité. 
»  J'étends  la  main  :  où  est-elle,  ma  main?  Elle  est  dans 
l'espace.  Qu'est-ce  que  l'espace?  Les  philosophes  ont  disputé 
sur  sa  nature  :  les  uns  ont  cru  que  c'était  une  substance  infini- 
ment délicate  et  subtile;  les  autres,  que  c'était  quelque  chose 
de  vide,  une  simple  possibilité  de  recevoir  des  corps.  Quoi  qu'il 
en  soit,  substance  ou  non,  l'espace  est  manifestement  une  capa- 
cité constituée  par  trois  termes  de  relation,  la  long-ueur,  la  lar- 
g-eur  et  la  hauteur,  trois  termes  parfaitement  distincts  entre  eux, 
ég'aux  entre  eux,  inséparables  entre  eux,  si  ce  n'est  par  une 
abstraction  de  l'esprit,  et  pourtant  ne  formant  ensemble,  dans 
leur  évidente  distinction,  qu'une  seule  et  indivisible  étendue, 
qui  est  l'espace.  Je  dis  que  la  long'ueur,  la  larg-eur  et  la  hauteur 
sont  des  termes  de  relation,  c'est-à-dire  des  termes  qui  se  réfè- 
rent l'un  à  l'autre,  puisque  le  sens  de  la  long-ueur  est  déterminé 
par  le  sens  de  la  larg-eur,  et  ainsi  du  reste.  Je  dis  que  ces  termes 
de  relatioji  sont  distincts  l'un  de  l'autre;  car  il  est  manifeste 
que  la  longueur  n'est  pas  la  larg-eur,  et  que  la  largeur  n'est  pas 
la  hauteur.  Je  dis  enfin  que  ces  trois  termes,  malg-ré  leur  réelle 
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distinction,  ne  forment  qu'une  seule  et  indivisible  étendne,  ce 
qui  est  encore  de  la  dernière  clarté  pour  le  sens  et  pour  Tesprit. 
Donc,  il  n'y  a  ni  obscurité,  ni  contradiction  de  lang-açe  à  émettre 
cette  proposition  :  Dieu  est  une  substance  unique  contenant 
dans  son  indivisible  essence  des  termes  de  relation  réellement 
distincts  entre  eux. 

»  Voulez-vous  un  exemple  plus  positif  que  celui  de  l'espace? 
car,  malgré  la  réalité  de  l'espace,  vous  pourriez  peut-être  l'accu- 
ser d'être  une  sorte  d'abstraction;  eh  bien,  ramassez  le  premier 
corps  venu.  Tout  corps,  quel  qu'il  soit,  pierre  ou  diamant,  est 
renfermé  sous  les  trois  formes  de  longueur,  de  largeur  et  de 
hauteur.  Prisonnier  de  l'étendue,  il  la  porte  avec  lui  dans  sa 
forme  une  et  triple,  et  se  l'incorpore  en  entier  par  une  pénétra- 
tion réciproque  qui  fait  de  l'un  et  de  l'autre  une  seule  chose. 
Le  corps  est  espace,  et  l'espace  est  corps.  La  long'ucur,  la  lar- 
g-eur,  la  hauteur  sont  le  corps  en  tant  que  long-,  en  tant  que 
large,  en  tant  que  haut.  Divisez  le  corps  tant  que  vous  voudrez, 
cliang-ez  sa  matière  intime  selon  votre  plaisir,  toujours  subsistera 
le  même  phénomène  d'unité  dans  la  pluralité  ;  en  sorte  qu'il 
n'est  rien  dans  la  nature,  espace  et  corps,  le  contenant  et  le  con- 
tenu, qui  ne  tombe  sous  cette  définition  aussi  simple  qu'éton- 
nante :  une  substance  unique  en  trois  termes  de  relation  réelle- 
ment distincts  l'un  de  l'autre  ». 

On  aura  remarqué  tout  ce  qu'il  y  a  d'excellent  et  de  fécond 
en  applications  au  mystère  de  la  Trinité,  dans  cet  exemple  du 
corps  ou  de  l'espace,  apporté  par  le  P.  Lacordaire.  Le  corps, 
en  effet  —  il  s'agit  ici  du  corps  mathématique  —  ne  se  distin- 
gue pas  réellement  des  trois  dimensions  qui  le  constituent;  el 
cependant,  considéré  sous  telle  dimension,  il  se  dislingue  réelle- 
ment de  lui-même  considéré  sous  telle  autre  dimension.  C'est 
le  même  corps,  absolument  le  même,  qui  est  long,  qui  est  large, 
qui  est  haut.  Mais  en  tant  que  long,  il  n'est  pas  le  même  ([n'en 
tant  que  haut,  ou  qu'en  tant  que  large.  Tout  ce  qui  est  dans  le 
corps  en  tant  que  long,  se  trouve,  comme  réalité,  sans  aucune 
diminution,  sans  aucune  différence,  dans  le  corps  en  tant  que 
large  et  dans  le  corps  en  tant  que  haut.  Et  cependant,  autre 
chose  est  prendre  le  corps  en  tant  que  long,  et  autre  chose  le 
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prendre  en  tant  que  large  ou  le  prendre  en  tant  que  haut.  Il  n'y 
a  qu'une  différence  de  raison  entre  la  réalité  ou  la  substance,  si 
l'on  peut  ainsi  s'exprimer,  du  corps  en  tant  que  corps,  et  cette 
même  réalité  ou  sid^stance  en  tant  que  longue,  en  tant  que  large, 
en  tant  que  haute.  Et  cependant,  autre  réellement  est  le  corps 
en  tant  que  long-,  et  autre  réellement  ce  même  corps  en  tant 
que  larg-e  et  en  tant  que  haut.  On  pourrait  mulliplier  encore 
ces  admirables  analogies  qui  nous  montrent,  jusqu'en  ce  qu'il 
y  a  de  plus  éloigné  de  Dieu,  comme  un  vestig-e  du  mystère  que 
la  foi  nous  révèle  en  sa  nature  intime. 

Il  est  un  autre  exemple,  plus  connu  et  plus  usité  que  celui 
du  corps  ou  de  l'espace  aux  trois  dimensions  donné  ici  par  le 
P.  Lacordaire.  C'est  l'exemple  classique  du  triangle.  Il  est  aussi 
très  expressif  et  très  facile  à  saisir.  Oui  ne  voit,  en  effet,  que 
dans  tout  triangle  dont  les  côtés  sont  égaux,  l'espace  compris 
dans  les  trois  angles  du  triangle  est  exactement  le  même  que 
l'espace  compris  entre  chacun  des  trois  ang-les,  et  que  cependant 
cet  espace,  exactement  le  même  comme  réalité  d'espace,  diffère 
d'aspect  suivant  qu'on  le  considère  comme  réalité  d'espace  ou 
comme  réalité  d'angle.  Comme  réalité  d'espace,  il  est  identique 
et  absolument  un;  comme  réalité  d'ang-le,  il  est  trine,  et  il  cons- 
titue trois  angles  dont  chacun  est  identique  à  la  réalité  d'espace, 
mais  qui  cependant,  et  parce  qu'il  diffère  de  cette  réalité  par 
une  différence  d'aspect,  diffère  très  réellement  de  chacun  des 
deux  autres  angles,  identiques  pourtant,  chacun,  comme  lui,  à  la 
même  réalité  d'espace.  Oui  n'admirerait,  ici  encore,  les  vestiges 
et  comme  un  reflet  du  plus  aug-uste  et  du  plus  insondable  de 
tous  nos  mystères? 

Aussi  bien  pouvons-nous,  suivant  le  beau  mot  du  P.  Lacor- 
daire, nous  convaincre  aisément  qu'  «  il  n'y  a  ni  obscurité  ni 
contradiction  de  langage  à  émettre  cette  proposition  :  Dieu  est 
une  substance  unique  contenant  dans  son  indivisible  essence 
des  termes  de  relation  réellement  distincts  entre  eux  ». 

Nous  avons  vu  qu'il  y  avait  en  Dieu  des  relations,  parce  qu'il 
y  a  en  Lui  des  processions;  et  que  ces  relations  étaient  réelles, 
parce  que  ces  processions  se  terminent,  au  dedans,  à  un  quel- 


OUESTION    XXVIII.    DES    RELATIONS    DIVINES.  I  I C) 

que  chose  qui  est,  avec  le  principe  de  la  procession,  en  parfaite 
identité  de  nature,  bien  qu'à  titre  de  terme  il  se  distingue  de 
son  principe  d'une  distinction  nécessaire  et  irréductible;  qu'en 
fait  ces  relations  n'étaient  rien  autre  que  l'essence  divine  elle- 
même,  ajoutant  seulement  à  la  raison  d'essence  la  raison  d'ordre 
à  un  principe  ou  à  un  quelque  chose  émanant  de  ce  principe; 
et  qu'en  raison  de  cet  ordre  qu'elles  disent  à  un  principe  ou  à 
ce  qui  émane  de  ce  principe,  elles  se  distinguent  réellement 
entre  elles,  se  contredivisent  et  se  contr'opposent,  au  point  de 
constituer,  en  vertu  d'un  quadruple  rapport,  trois  réalités  rela- 
tives distinctes  au  sein  d'une  même  réalité  absolue,  avec  laquelle 
du  reste  chacune  des  réalités  relatives  ne  fait  qu'un,  tirant  d'elle 
tout  ce  qu'elle  a  elle-même  de  réalité. —  Il  fallait,  avant  d'abor- 
der ce  qui  a  trait  aux  Personnes  divines  considérées  directement 
en  elles-mêmes,  traiter  ainsi  des  relations  et  des  processions  en 
Dieu  ;  car  tout  ce  qui  nous  reste  à  dire  des  Personnes  a  son  fon- 
dement dans  ce  que  nous  venons  de  dire  des  relations  et  des 
processions.  —  Ce  traité  des  Personnes  divines  que  nous  abor- 
dons maintenant,  comprend  deux  grandes  parties.  «  La  pre- 
mière traite  des  Personnes  divines  d'une  façon  absolue  (de  la 
question  29  à  la  question  38);  la  seconde,  des  Personnes  divines 
en  les  comparant  l'une  à  l'autre  (q.  39-q.  4^)-  —  D'une  façon 
absolue,  nous  avons  à  considérer  les  Personnes  divines,  d'abord, 
en  général  (q.  2()-q.  82);  puis,  en  particulier  et  chacune  piise 
à  part  fq.  .33 -q.  38).  —  Pour  l'étude  en  général  des  Personnes 
divines,  il  y  a  quatre  points  qui  [)araissent  s'y  rattacher  :  premiè- 
rement, ce  que  signifie  ce  mot  ôe  Personne  (q.  29);  secondement, 
du  nombre  de  ces  Personnes  fq.  3o)  ;  troisièmement,  ce  qui 
résulte  de  leur  nombre,  comme  la  diversité,  la  similitude  et  le 
reste  (q.  3i);  quatrièmement  enfin,  ce  qui  touche  à  la  connais- 
sance que  nous  en  avons  (q.  32)  ».  —  Et  d'abord,  du  sens 
attaché  au  mot  Personne. 

C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXIX. 

DES    PERSONNES     DIVINES. 


Cette  question  compreud  quatre  articles  : 
1°  De  la  définition  de  la  personne; 
20  De  la  comparaison  de  la  personne  avec  l'essence,  la  subsisteoce  et 

l'hypostase  ; 
30  Si  le  nom  de  personne  doit  se  dire  en  Dieu? 
4"  Ce  qu'il  y  signifie. 


Ainsi  qu'il  est  facile  de  le  voir,  de  ces  quatre  articles,  les  deux 
premiers  traitent  du  concept  de  personne  en  général  ;  les  deux 
autres,  du  concept  de  personne  en  Dieu.  —  En  général,  saint 
Thomas  considère  le  concept  de  personne,  d'abord,  d'une  façon 
absolue  (art.  i);  puis,  par  rapport  aux  concepts  d'essence,  de 
subsistence  et  d'hypostase  (art.  2).  C'est  dire  que  nous  sommes 
tout  à  fait  ici  dans  les  notions  et  les  considérations  philosophi- 
ques. Mais  s'il  est  vrai  que  la  philosophie  va  aider  la  théologie, 
elle  va  recevoir  elle-même,  de  son  contact  avec  les  choses  de  la 
foi,  un  surcroît  de  lumière.  —  D'abord,  ce  que  signifie  le  mol 
personne  considéré  d'une  façon  absolue. 

C'est  l'objet  de  l'article  premier. 

Article  premier. 
De  la  définition  de  la  personne. 

Le  P.  Janssens  fait  remarquer  ici,  à  très  bon  droit,  l'impor- 
tance exceptionnelle  qu'il  y  avait  à  définir  le  mot  même  per- 
sonne avant  de  rien  déterminer  au  sujet  des  Personnes  divines. 
Ce  souci  des  définitions  que  nous  retrouverons  toujours  en  saint 
Thomas  est  un  des  plus  sûrs  garants  de  vérité  et  de  netteté 
dans  la  doctrine.  Trop  souvent,  des  erreurs  déplorables  ou  des 
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querelles  sans  fin  ont  eu  pour  orig-ine  le  manque  de  précision 
dans  l'acceplion  des  termes  dont  on  faisait  usage.  On  l'a  bien  vu 
notamment  dans  les  controverses  relatives  au  dogme  même  qui 
nous  occupe  et  dont  l'histoire  de  l'Eglise  se  trouve  remplie  durant 
plusieurs  siècles  en  Orient  et  en  Occident.  Il  fallait  donc  com- 
mencer par  nous  entendre  sur  la  définition  du  mot  personne. 
Saint  Thomas  le  va  faire  en  examinant  une  définition  fameuse 
donnée  par  Boèce  dans  son  4®  livre  de  la  Trinité,  appelé  aussi 
livre  des  Deux  natures,  parce  que  l'auteur  y  arg-umente  directe- 
ment contre  les  erreurs  d'Eutychès  et  de  Nestorius.  Cette  défini- 
tion était  déjà  classique  du  temps  de  saint  Thomas  ;  elle  a  tou- 
jours été  universellement  acceptée  dans  l'Ecole.  Boèce  l'avait 
formulée  après  une  enquête  soigneusement  conduite. 

«  Il  est  fort  délicat,  observait-il,  et  très  difficile  de  préciser 
la  définition  de  la  personne.  Si,  en  effet,  la  personne  se  re- 
trouve en  toute  nature,  il  devient  impossible  d'assigner  quelle 
différence  il  peut  bien  y  avoir  entre  la  nature  et  la  personne. 
Que  ,si  la  personne  n'est  pas  aussi  étendue  que  la  nature  mais 
subsiste  au  sein  de  cette  dernière,  il  est  difficile  de  dire  jusqu'à 
quelles  natures  la  personne  s'étend,  ou  quelles  sont  les  natures 
auxquelles  la  personne  convient  et  quelles  sont  celles  qui  s'en 
distinguent  et  s'en  séparent.  C'est  qu'en  effet,  il  y  a  ceci  de 
manifeste  que  la  personne  est  soumise  à  la  nature  et  qu'en 
dehors  de  la  nature  la  personne  ne  saurait  être.  Nous  devons 
donc  partir  de  ce  point,  dans  notre  enquête.  Puisque  la  per- 
sonne ne  saurait  être  en  dehors  de  la  nature;  que,  d'autre  part, 
il  y  a  deux  sortes  de  natures,  les  substances  et  les  accidents  ;  et 
que,  de  toute  évidence,  ce  n'est  pas  aux  accidents  que  la  per- 
sonne appartient,  —  qui  donc.,  en  effet,  a  jamais  appelé  du  nom 
de  personne  la  blancheur  ou  la  noirceur  ou  la  grandeur?  —  il 
s'ensuit  que  c'est  aux  substances  que  la  personne  convient.  — 
Mais  il  y  a  plusieurs  sortes  de  substances.  Les  lines  sont  corpo- 
relles; les  autres,  incorporelles.  Parmi  les  substances  corporelles, 
les  unes  sont  vivantes  ;  les  autres  ne  le  sont  pas.  Des  substances 
vivantes,  les  unes  sont  douées  de  sensibilité;  les  autres  sont 
insensibles.  Des  substances  sensibles,  les  unes  sont  raisonnables, 
les  autres  irraisonnables.  Paiini  les  substances  raisonnables,  il 
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en  est  une  dont  le  propre  est  d'être  .immuable  et  impassible  par 
nature,  comme  Dieu  ;  d'autres,  qui  sont  muables,  arrivant  à 
l'être  par  voie  de  création,  et  passibles,  à  moins  que  la  ^ràce  ne 
leur  communique  le  privilège  de  l'impassibilité,  et  de  cette  sorte 
sont  les  anges  et  les  âmes  raisonnables.  —  De  toutes  ces  subs- 
tances, ni  les  corps  privés  de  vie  ne  sont  appelés  du  nom  de 
personne,  car  nul  n'appelle  de  ce  nom  la  pierre  ;  ni  les  vivants 
qui  n'ont  pas  la  sensibilité,  et  c'est  ainsi  qu'on  n'a  jamais  appelé 
un  arbre,  une  personne;  ni  les  êtres  dénués  d'intelligence  et  de 
raison,  tels  que  le  cheval,  ou  le  bœuf,  ou  les  autres  animaux  dont 
toute  la  vie  se  borne  à  la  vie  des  sens.  C'est  à  l'homme  que  nous 
appliquons  le  mot  personne.  Nous  le  disons  aussi  de  Dieu  et  de 
l'ange.  —  Observons  encore  que  parmi  les  substances,  les  unes 
sont  universelles  et  les  autres  particulières.  Les  substances  uni- 
verselles sont  celles  qui  se  disent  des  substances  particulières, 
comme  l'homme,  l'animal,  la  pierre,  l'arbre,  et  les  autres  uni- 
versaux  qui  sont  genres  ou  espèces  :  riiomme,  en  effet,  se  dit  de 
tous  les  homme>s  particuliers;  l'animal,  de  tous  les  animaux;  la 
pierre  et  l'arbre,  de  toutes  les  pierres  et  de  tous  les  arbres.  Les 
substances  particulières  sont  celles  qui  ne  peuvent  pas  se  dire 
d'un  autre  ;  ainsi  Platon,  Gicéron,  cette  pierre  dont  on  a  fait 
cette  statue  d'Achille,  ce  bois  dont  on  a  fait  cette  table.  Or,  de 
toutes  ces  substances,,  jamais  on  n'a  appelé  du  nom  de  per- 
sonne les  substances  universelles;  ce  n'est  qu'aux  substances 
particulières  qu'on  applique  ce  nom.  On  n'a  jamais  dit  que 
l'homme  en  général  fut  une  personne;  on  le  dit  de  Platon,  de 
Cicéron,  de  tous  les  hommes  particuliers.  Si  donc  la  personne  ne 
convient  qu'aux  substances  et  aux  substances  raisonnables;  et 
si,  d'autre  part,  toute  substance  est  une  nature,  et  si  elle  n'existe 
pas  en  g-énéral,  mais  seulement  en  particulier,  nous  aurons  toute 
trouvée  la  définition  de  la  personne,  et  nous  dirons  que  la  per- 
sonne estime  substance  partieiilière  de  nature  raisonnable  ». 

C'est  cette  définition  donnée  par  Boèce  que  saint  Thomas 
examine  dans  le  présent  article.  Cinq  objections  la  passent  au 
crible  et  tendent  à  prouver  qu'elle  n'est  point  bonne.  —  La  pre- 
mière pose  la  question  préalable.  Elle  ne  voit  pas  que  la  per- 
sonne puisse  être  définie.  C'est  qu'«  en  effet,  on  ne  définit  pas  le 
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singulier  »  ;  les  définitions  ne  portent  que  sur  l'universel.  «  Or, 
la  personne  désigne  un  certain  être  singulier  »,  nous  avons 
entendu  tout  à  l'heure  Boèce  nous  le  dire.  «  Donc  la  personne 
ne  saurait  être  définie  ».  —  La  seconde  objection  s'offusque 
qu'on  joig-ne  ces  deux  termes,  dans  la  définition  de  la  personne  : 
substance  piirticulière  ;  car,  a  ou  bien  le  mot  substance,  dans 
cette  définition,  est  pris  au  sens  des  substances  premières,  ou 
bien  il  est  pris  au  sens  des  substances  secondes.  Pris  au  sens 
des  substances  premières,  il  n'y  a  plus  à  ajouter  le  moi  particu- 
lière, puisque  la  substance  première  est  précisément  cela  :  une 
substance  particulière  »  ou  la  substance  considérée  dans  l'indi- 
vidu. «  Que  si  on  la  prend  au  sens  des  substances  secondes,  il 
n'est  plus  permis  d'ajouter  le  mot  particulière,  sans  que  la  pro- 
position devienne  fausse,  incluant  une  opposition  entre  l'attribut 
et  le  sujet.  On  appelle,  en  effet,  substances  secondes  les  genres 
et  les  espèces  »  qui  se  contredisent  avec  les  individus.  «  Donc  la 
définition  précitée  n'est  pas  bonne  ».  —  La  troisième  objection 
arguë  du  mot  particulière,  qui,  s'opposant  au  mot  universel, 
semble,  comme  ce  dernier,  appartenir  à  l'ordre  purement  logi- 
que, désignant  ce  qu'on  appelle  des  «  intentions  »  de  notre 
esprit,  tels  que  le  genre,  l'espèce,  et  le  reste.  De  tels  termes,  en 
effet,  ((  des  noms  d'intentions  »  logiquef)  «  ne  doivent  pas  entrer 
dans  la  définition  des  réalités  »,  car  les  intentions  logiques 
n'existent  que  dans  notre  esprit  et  non  pas  dans  la  réalité.  «  C'est 
ainsi  qu'on  donnerait  une  bien  mauvaisedéfinition,  si  l'on  disait 
que  l'homme  est  une  espèce  d'animal  :  Vhoniine,  en  effet,  est  un 
terme  ([ui  désigne  une  réalité,  et  espèce  est  un  terme  d'inten- 
tion »  logique.  «  Puis  donc  que  la  personne  est  un  terme  de 
réalité  (ce  terme,  en  effet,  désigne  une  certaine  substance  appar- 
tenant à  la  nature  raisonnable),  il  est  tout  à  fait  mal  à  propos 
de  mettre  dans  sa  définition  le  mot  particulier  qui  est  un  terme 
d'intention  »  logique.  —  La  quatrième  objection  répugne  à  lais- 
ser le  mot  nature  dans  la  définition  de  la  personne;  et  cela, 
parce  que  «  la  nature  est  définie  par  Aristole,  au  2®  livre  des 
Physiques  (ch.  i,  n°  2  ;  de  s.  Th.,  leç.  i)  le  principe  du  mouve- 
ment et  du  repos  en  tout  être  où  ils  se  trouvent  de  soi  et  non 
accidentellement .  Or  nous  trouvons  la  personne  en  des  êtres  qui 
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n'ont  rien  de  l'être  mobile,  tels  que  Dieu  et  les  ang^es.  Il  semble 
donc  bien  qu'il  n'aurait  pas  fallu  admettre  le  mot  nature  dans  la 
définition  de  la  personne,  mais  plutôt  user  du  mot  essence  »,  ce 
dernier  pouvant  convenir  à  tout  être.  —  La  cinquième  objection 
s'appuie  sur  ce  fait  que  les  «  âmes  séparées  sont  des  substances 
particulières  d'une  nature  raisonnable;  et  cependant  elles  ne  sont 
pas  des  personnes.  Donc,  semble-t-il,  la  définition  de  Boèce  est 
une  définition  imparfaite  et  qui  ne  convient  pas  »  à  la  chose 
môme  qu'elle  avait  pour  mission  de  définir. 

Nous  n'avons  pas  ici  d'argument  sed  contra:  ou,  plutôt,  l'ar- 
gument sed  contra  n'est  autre  que  l'autorité  même  de  Boèce 
dont  nous  avons  cité  le  texte  et  que  les  objections  essayaient 
d'infirmer. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  prévient  que  «  si 
l'universel  et  le  particulier  se  retrouvent  en  tous  les  genres 
d'être,  cependant  d'une  façon  plus  spéciale  on  trouve  le  particulier 
ou  l'individuel  dans  le  genre  substance.  C'est  qu'en  effet,  la  subs- 
tance se  particularise  ou  s'individue  par  elle-même,  tandis  que 
les  accidents  »,  qui  sont  les  neuf  autres  genres  d'être  formant 
avec  la  substance  ce  que  nous  nommons  les  dix  catégories,  «  ne 
s'individuent  qu'en  raison  du  sujet  qui  est  la  substance  :  c'est 
parce  qu'elle  est  subjectée  dans  ce  mur  que  cette  blancheur  est 
cette  blancheur.  Et  voilà  pourquoi  l'individu  du  genre  substance 
porte  un  certain  nom  spécial  de  préférence  à  ceux  des  autres 
genres  ;  on  l'appelle  hypostase  ou  substance  première.  —  Mais 
encore  d'une  manière  plus  spéciale  et  plus  parfaite,  nous  trou^ 
vous  le  particulier  et  l'individuel  dans  les  substances  raisonna- 
bles qui  sont  maîtresses  de  leurs  actes;  elles  n'agissent  pas  » 
par  nécessité  de  nature  et  «  comme  poussées,  ainsi  que  le  font 
les  autres  substances;  elles  agissent  d'elles-mêmes  »  et  se  pous- 
sent, si  l'on  peut  ainsi  dire,  elles-mêmes  à  l'action.  «  Or,  l'ac- 
tion, »  c'est  un  adage  reçu^  «  se  trouve  dans  le  particulier  », 
dans  le  concret.  Aussi  bien,  parmi  toutes  les  autres  substances, 
on  appelle  d'un  nom  spécial  les  individus  des  substances  raison- 
nables; on  les  appelle  du  nom  de  personnes  ».  —  Retenons 
bien  cette  dernière  remarque  de  saint  Thomas,  dans  l'analyse  si 
fine  qu'il  vient  de  nous  donner  de  la  personnalité.   Cela   nous 
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explique  la  grande  part  de  vérité  contenue  dans  le  procédé  et 
dans  la  théorie  des  modernes,  qui  cherchent  surtout  la  raison  de 
notre  personnalité  ou  de  notre  «  moi  »,  dans  l'action  combinée 
de  l'intellig^ence  et  de  la  volonté  où  se  trouve  l'acte  même  du 
libre  arbitre.  Mais  ils  se  trompent,  quand  ils  veulent  faire  con- 
sister en  cette  action  seulement  toute  Ja  raison  de  notre  person- 
nalité. La  grande  cause  de  leur  erreur,  c'est  qu'ils  s'obstinent  à 
ne  vouloir  pas  tenir  compte  de  tous  les  éléments  qui  constituent 
notre  nature.  Ils  n'en  prennent  qu'une  partie,  la  partie  princi- 
pale sans  doute  et  celle  qui  caractérise  la  personne;  mais  qui 
n'est  pas  le  tout  de  la  nature  humaine  et,  par  suite,  ne  saurait 
constituer  le  tout  d'une  personne  subsistant  en  cette  nature.  — 
La  définition  de  Boèce  est  plus  ample  et  meilleure;  car,  ainsi  que 
le  remarque  saint  Thomas,  en  concluant  son  corps  d'article,  elle 
répond  aux  deux  qualités  et  conditions  que  nous  venons  de  pré- 
ciser en  analysant  le  concept  de  la  personne.  «  Elle  indique  d'a- 
bord le  concret  dans  le  genre  substance,  par  ces  mots,  substance 
particulière;  et  puis  le  concret  des  substances  rationnelles,  par 
ces  mots,  d'une  nature  raisonnable  ».  Cette  définition  est  donc 
très  bonne  et  il  n'y  a  pas  à  la  changer. 

L'rtf/  primuni  accorde  qu'en  effet  «  on  ne  peut  pas  définir  tel 
ou  tel  être  particulier  ;  mais  on  peut  définir  ce  qui  touche  à  la 
raison  commune  de  particulier  »  et  d'individu.  «  C'est  ainsi 
«[u'Aiistote  lui-même  (dans  ses  Catégories,  ch.  m,  n"  i  )  tléfinit 
la  substance  première;  et  de  même  Boèce  a  défini  la  personne  », 
non  pas  telle  personne  en  particulier,  mais  la  personne  en 
général. 

L'rtf/  secunduni  donne  une  double  réponse  :  l'une,  que  saint 
Thomas  cite  sans  la  faire  sienne  ;  la  seconde,  qu'il  donne  comme 
préférable.  —  La  première  est  celle  de  «  certains  »  auteurs  qui 
«  disaient  que  dans  la  définition  donnée  par  Boèce,  le  mot  subs- 
tance désigne  la  substance  première  ou  l'hypostase,  et  que  cepen- 
dant le  mot  particulière  n'est  pas  inutile,  parce  que  le  mot 
hypostase  ou  substance  première  exclut  l'idée  d'universel  et  de 
partie,  et  c'est  ainsi  que  ni  l'homme  en  général,  ni  la  main  qui 
a  raison  de  partie,  ne  saurait  avoir  raison  d'hypostase;  tandis 
que  le  mot  particulière  exclut  de  la  raison  de  personne  le  fait 
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de  pouvoir  être  uni  à  qiielqii'aiitre,  et  c'est  ainsi  que  la  nature 
humaine  dans  le  Christ  n'est  pas  une  personne,  parce  qu'elle  se 
trouve  unie  à  un  Etre  plus  excellent  qui  est  le  Verbe  de  Dieu  », 
ainsi  que  nous  le  dirons  plus  tard.  Cette  réponse  peut  avoir  du 
très  bon.  —  Cependant  saint  Thomas  lui  en  préfère  une  autre, 
qui  d'ailleurs  est  beaucoup  plus  simple  et  plus  immédiatement 
dans  la  pensée  de  Boèce.  «  Il  est  mieux  de  dire,  observe  saint 
Thomas^  que  le  mot  substance  est  pris  d'une  façon  générale  et 
selon  qu'il  s'applique  soit  aux  premières,  soit  aux  secondes  subs- 
tances; et  précisément  par  le  mot  particulière  qui  y  est  ajouté, 
sa  signification  générale  est  limitée  au  sens  [des  substances  pre- 
mières »  qui  sont  les  individus,  par  opposition  aux  substances 
secondes  qui  constituent  les  universaux  ou  les  intentions  logi- 
ques. Et  tel  est,  à  n'en  pas  douter,  le  sens  qu'a  entendu  Boèce, 
comme  le  prouve  le  texte  même  que  nous  avons  cité  de  lui. 

IJad  tertium  fait  une  parité  entre  les  termes  d'intentions  logi- 
ques appliqués  à  désigner  ou  à  définir  des  réalités,  et  les  termes 
d'accidents  appliqués  à  désigner  ou  à  définir  les  substances. 
«  De  ce  que  les  différences  substantielles  »  qui  constituent  les 
divers  êtres  «  ne  nous  sont  pas  connues  ou  n'ont  pas  reçu  de 
nom  spécial,  il  arrive  parfois  que  nous  devons  user  de  différen- 
ces accidentelles  en  lieu  et  place  des  différences  substantielles  ; 
comme  si,  par  exemple,  on  définissait  le  feu  :  un  corps  simple, 
chaud  et  sec  ».  Et  ce  procédé  est  légitime  «  paFce  que  les  acci- 
dents découlent,  à  titre  d'effets  propres,  des  formes  substantielles 
et  nous  les  manifestent  ».  On  remarquera  cette  sage  observation 
de  saint  Thomas,  qui  se  garde  bien  de  conclure,  comme  tant  de 
philosophes  modernes,  à  l'incognoscibilité  de  la  substance,  sous 
le  prétexte  que  nous  n'atteignons  pas  directement  cette  substance, 
mais  qui,  au  contraire,  revendique  et  légitime  notre  droit  d'affir- 
mer de  la  substance  tout  ce  que  les  accidents,  qui  en  sont  l'effet 
propre,  nous  en  révèlent.  —  «  Pareillement,  conclut  le  saint 
Docteur,  les  termes  d'intentions  »  logiques  «  peuvent  servir  à 
définir  la  réalité,  quand  on  les  prend  pour  suppléer  aux  noms  de 
réalités  qui  n'ont  pas  été  assignés.  Et  c'est  ainsi  que  ce  iwoi  par- 
ticulier est  mis  dans  la  définition  de  la  personne  pour  désigner 
le  mode  de  subsister  qui  convient  aux  substances  particulières». 
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Vad  qiiartum  est  1res  intéressant.  En  quelques  mots,  saint 
Thomas  nous  y  fait  l'historique  des  divers  sens  donnés  successi- 
ment  au  mot  nature.  «  Si  nous  en  croyons  Aristote,  au  5'"''  livre 
des  Métaphysiques  (de  S.  Th.,  leç.  5;  TO.,  liv.  IV,  ch.  iv,  n^  i) 
le  mot  nature  a  été  usité  d'abord  pour  désigner  la  génération  des 
vivants,  c'est-à-dire  le  fait  de  naître.  Et  parce  que  celte  généra- 
tion procède  d'un  principe  intrinsèque,  on  a  étendu  le  mot  nature 
à  désigner  le  principe  intrinsèque  de  tout  mouvement.  C'est 
en  ce  sens  qu' Aristote  prend  le  mol  nature,  quand  il  définit  la 
nature,  au  2'"«  livre  des  Phijsiques.  Or,  ce  principe  peut  êlre  ou 
la  matière  ou  la  forme  ;  et  c'est  pourquoi  la  matière  et  la  forme 
ont  été  désignées  à  leur  tour  par  le  mot  nature.  D'autre  part,  la 
forme  est  ce  qui  complète  l'essence  de  tout  être;  aussi  bien  a-t-on 
appelé  communément  l'essence  des  divers  êtres  du  nom  de  nature. 
Et  c'est  en  ce  sens  que  nous  prenons  ici  ce  mot.  Voilà  pourquoi 
Boèce  dit  dans  le  même  livre  [des  Deux  natures,  ch.  i),  que  la 
nature  est  la  différence  spécifique  déterminant  l'être  propre 
d'un  chacun.  C'est,  en  effet,  la  différence  spécifique  qui  complète 
la  définition,  et  elle  se  tire  de  la  forme  propre  de  l'objet.  Puis 
donc  qu'il  s'agissait  de  définir  la  personne  qui  est  »  le  concret 
ou  «  le  singulier  »  et  le  particulier  «  d'un  certain  genre  déter- 
miné, il  était  plus  à  propos  d'user  du  mot  nature  que  du  mol 
essence  qui  se  tire  de  tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  transcendant  et  de 
plus  universel  :  l'être  ». 

\Jad  quintuni  observe  ([ue  «  l'àme  fait  partie  »  de  la  nature 
ou  «  de  Vespéce  humaine;  et,  par  suite,  bien  qu'elle  soit  séparée, 
comme  cependant  elle  demeure  {)ar  nature  devant  être  unie  »  au 
corps,  «  elle  ne  peut  pas  être  appelée  substance  particulière  au 
sens  d'hypostase  ou  de  substance  première;  pas  plus  que  la  main 
ou  toute  autre  partie  de  l'homme  »•.  L'àme,  même  séparée  du  corps, 
dit  un  ordre  essentiel  au  corps  qui  lui  était  uni  et  avec  lequel  elle 
formait,  à  titre  de  partie,  un  seul  tout.  Elle  n'est  pas  une  subs- 
tance individuelle  ou  totale  dans  son  être  particulier;  elle  n'est 
que  partie  de  substance.  «  Et  de  là  vient  que  ni  la  définition  ni 
le  nom  delà  personne  ne  lui  sauraient  convenir».  C'est  à  l'homme 
considéré  dans  sa  réalité  totale,  formée  par  le  corps  et  l'âme 
réunis,    que  convient   le  nom   et   la  définition    de    la  personne. 
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Comprend-on,  dès  lors,  que  même  les  saints  dans  le  cieL  ne 
puissent  se  désintéresser  de  leur  dépouille  mortelle  :  le  corps 
qu'ils  ont  laissé  est  une  partie  d'eux-mêmes,  une  partie  de  leur 
personne.  Par  où  nous  voyons  —  et  nous  aurons  à  y  revenir, 
soit  au  cours  de  ce  traité,  soit  plus  tard  quand  il  s'agira  de  l'In- 
carnation  —  que  le  propre  de  la  personne  est  d'être  un  tout 
complet  et  indépendant,  subsistant  en  une  nature  raisonnable,  ou, 
pour  garder  les  termes  de  Boèce  dont  le  sens  est  exactement  celui 
que  nous  venons  de  traduire  :  une  substance  particulière  de 
nature  raisonnable. 

Nous  savons  ce  que  sig-nifie  le  mot  personne  considéré  en  lui- 
même  et  d'une  façon  absolue.  —  Il  nous  faut  examiner  mainte- 
nant dans  quels  rapports  il  se  trouve  avec  les  iermes  d' hj/postase, 
de  subsistence,  d'essence.  Cette  comparaison  nous  fera  mieux 
saisir  encore  la  nature  propre  de  la  personne.  Elle  va  faire  l'objet 
de  l'article  suivant  : 

Article  II. 

Si  la  personne  est  la  même  chose  que  l'hypostase, 
la  subsistence  et  l'essence? 

Ici  encore  nous  avons  cinq  objections,  dont  trois  tendent  à 
prouver'que  tous  ces  divers  termes  signifient  une  seule  et  même 
chose.  —  La  première  est  empruntée  à  Boèce  lui-même  dans  son 
livre  des  Deux  natures  (ch.  m)  disant  que  «  les  Grecs  ont  donné 
le  nom  d'hypostase  à  la  substance  particulière  de  la  nature 
raisonnable.  Or,  c'est  cela  même  que  nous  appelons  du  nom  de 
personne.  Il  s'ensuit  que  la  personne  et  l'hypostase  sont  abso- 
lument la  même  chose  ».  —  La  seconde  objection  observe  que 
«  si  nous  mettons  trois  Personnes  en  Dieu,  nous  y  mettons  éga- 
lement trois  subsistences  ;  et  nous  ne  le  pourrions  pas  si  la  per- 
soinie  et  l'hypostase  ne  signifiaient  pas  une  même  chose.  Donc 
la  signification  est  la  même,  qu'il  s'agisse  d'hyposlase  ou  qu'il 
s'agisse  de  personne  ».  —  La  troisième  objection  arguë  d'une 
parole  de  Boèce,  dans  son  commentaire  sur  les  Prédicaments 
(chap.  de  la  substance),  disant  que  «  Vousie  »  (cùaia)  des  Grecs  «  qui 
est  la  même  chose  que  Y  essence  »  des  Latins,  «  signifie  un  coin- 
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posé  de  matière  et  de  forme.  Or,  cela  même  qui  est  un  composé 
de  matière  et  de  forme  est  i;n  individu  de  substance,  et  c'est  ce 
que  nous  appelons  »,  quand  il  s'agit  de  riiomme,  «  l'Iivpostase 
et  la  personne.  Donc  tous  ces  termes  dont  il  est  question 
paraissent  bien  sii^nifier  la  même  chose  »  ;  ils  sont  tous  syno- 
nymes. 

Deux  objections  en  sens  contraire,  et  qui  forment,  en  effet, 
un  double  argument  spd  contra,  veulent  prouver  qu'entre  le 
mot  personne  et  les  trois  autres  mots  dont  il  s'agit,  il  n'y  a  rien 
de  commun.  —  La  première  joue  sur  les  mots  substare  (se  tenir 
dessous)  et  subsistere.  a  Boèce,  dans  son  livre  des  Deihv  natures 
(ch.  m),  dit  que  les  (jenres  et  les  espèces  subsistent  seulement  ; 
quant  aux  individus,  ils  ne  subsistent  pas  seulement,  on  dit 
encore  d'eux  qu'ils  sont  dessous  (substant).  Or,  subsistance  vient 
de  subsister,  comme  de  substare  viennent  substance  et  hijpos- 
tase  (mot  grec  dont  l'étymologie  est  la  même  que  celle  de  subs- 
tance en  latin).  Puis  donc  que  d'être  substances  ou  hypostases 
ne  convient  pas  aux  genres  et  aux  espèces  »,  tandis  ({u'il  leur 
convient  d'être  subsistences,  «  il  s'ensuit  que  l'hypostase  ou  la 
personne  et  la  subsistence  ne  sont  pas  une  même  chose  ».  —  La 
seconde  objection  en  sens  contraire  est  encore  une  parole  de 
Boèce.  Il  est  dit,  au  commentaire  sur  les  Prédicaments,  que 
«  Vhijpostase  désigne  la  matière  et  que  Vousiosis  (ojciwa'.;),  c'est- 
à-dire  la  subsistence,  désigne  la  forme.  Or,  ni  la  forme  ni  la 
matière  ne  peuvent  être  appelées  du  nom  de  personne.  Donc  la 
personne  est  autre  chose  que  l'hypostase  et  la  subsistence  ». 

Au  corps  de  l'arlicle^  saint  Thomas  commence  par  nous  aver- 
tir que  «  d'après  Aristote,  au  V"  livre  des  Métapln/siques  (de 
saint  Thomas,  leç;.  lo;  Did.,  liv.  IV,  ch.  viii,  n.  5),  la  substance 
se  dit  d'une  double  manière.  —  En  un  premier  sens,  on  appelle 
substance  la  quiddité  (ce  qui  répond  à  la  question  quoi,  en  latin 
quid)  d'une  chose,  que  signifie  la  définition  ;  auquel  sens  nous 
disons  que  la  dcfinitioii  désigne  la  substance  de  la  chose.  La 
substance  ainsi  entendue,  était  appelée  par  les  Grecs  ousia  izjziy.)  ', 
et  c'est  ce  que  nous  appelons  nous-mêmes  /  essence.  —  D  une 
autre  manière  »,  ou  en  un  autre  sens,  «  on  appelle  substance  le 
sujet  ou  le  suppôt  »,  c'est-à-dire  l'individu  concret,  «  qui  subsiste 
De  la  Trinité.  U 


l3o  SOMME    THÉOLOGIQUE. 

dans  le  genre  substance  ».  Or,  «  cet  être  concret  »  ou  individuel 
subsistant  dans  le  genre  substance  a  été  désigné  sous  divers 
noms,  «  à  le  prendre  d'une  façon  générale  »  et  selon  qu'on  le 
trouve  dans  quelque  genre  de  substance  que  ce  puisse  être,  qu'il 
s'agisse  du  concret  ou  du  particulier  dans  le  genre  de  substance 
inanimée  ou  de  substance  animée,  de  substance  sensible,  de  subs- 
tance raisonjiai>le.  11  «  a  été  désigné  par  un  nom  signifiant  l'in- 
tention »  logique  ou  le  concept  de  particulier  s'opposant  au  con- 
cept et  à  l'intention  logique  d'universel  :  «  ce  premier  nom,  c'est 
le  suppôt  »  du  latin  siippositam  qui  est  pris  ici  comme  synonyme 
de  particulier  ou  d'individuel.  «  On  l'a  désigné  aussi  par  trois 
autres  noms,  signifiant  »  non  plus  l'intention  logique,  mais  «  la 
réalité  »  correspondante  à  cette  intention.  «  Et  ces  trois  noms 
sont  réalité  de  nature  (en  latin  res  naturœ),  subsistence  et 
hypostase,  selon  la  triple  considération  de  la  substance  prise  au 
sens  dont  nous  parlons  »,  c'est-à-dire  au  sens  de  particulier  ou 
d'individuel  dans  le  genre  substance,  et  non  pas  au  premier  sens 
qui  était  le  sens  d'essence.  «  Selon,  en  effet,  (pie  cet  être  particu- 
lier existe  par  soi  et  non  en  un  autre,  on  l'appelle  subsistence  : 
car  nous  disons  qu'une  chose  subsiste,  quand  elle  n'existe  pas 
en  un  autre,  mais  qu'elle  existe  en  elle-même.  Selon  qu'il  porte 
en  soi  une  certaine  nature  déterminée  »,  par  exemple  la  nature 
de  pierre,  d'arbre,  d'animal,  d'homme,  dont  il  est  un  individu 
concret,  «  on  l'appelle  réalité  de  nature:  c'est  ainsi  que  cet 
homme  est  une  réalité  de  la  nature  humaine  »,  ou,  si  l'on  le  veut, 
la  nature  humaine  réalisée  en  telle  portion  de  matière.  «  Selon 
qu'il  est  soumis  aux  accidents  »  qui  sont  sur  lui;,  qui  adhèrent  à 
lui,  «  on  l'appelle  lujpostase  ou  substance.  —  Or,  ce  que  ces 
trois  mots  »  :  réalité  de  nature,  subsistence,  hypostase  «  dési- 
gnent d'une  faron  générale  et  dans  toute  l'étendue  du  genre 
substance,  le  mot  personne  le  désigne  dans  le  genre  »  spécial  et 
déterminé  «  des  substances  raisonnables  ».  —  Ainsi  donc,  la 
personne  se  distingue  de  Vessence,  parce  que  l'essence  ne  désigne 
que  la  quiddité  d'une  chose,  tandis  que  la  personne  désigne  un 
individu  particulier  où  cette  quiddité  se  trouve  réalisée;  et  elle 
se  distingue  de  la  subsistence  et  de  Vhypostase  qui  pourtant  dési- 
gnent, elles  aussi,  un  individu  particulier  où  la  quiddité  se  con- 
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crête,  parce  que  la  subsistence  et  l'hypostase  désignent  tout 
individu  particulier,  à  quelque  nature  ou  substance  qu'il  appar- 
tienne, tandis  que  la  personne  désigne  cet  individu  particulier 
selon  qu'il  appartient  à  la  seule  nature  ou  substance  raisonnable. 
—  Cette  doctrine  une  fois  précisée,  il  va  être  facile  de  répondre 
aux  objections  . 

Uad  primiim  observe  que  «  l'hypostase,  chez  les  Grecs,  à 
prendre  la  signification  propre  de  ce  mot,  signifie  tout  individu 
particulier  de  substance  »,  à  quelque  genre  de  substance  qu'il 
appartienne  ;  «  mais  l'usage  a  fait  qu'on  l'a  pris  pour  désigner  » 
plus  spécialement  «  l'individu  de  la  nature  raisonnable,  en  raison 
de  son  excellence  ».  On  voit  donc  que  le  mot  Injpostase  des 
Grecs  est,  de  soi,  moins  restreint  que  le  mot  personne  des 
Latins  :  ce  dernier,  en  effet,  dans  Tacception  philosophique  et 
théologique,  n'a  jamais  désigné  que  l'individu  de  la  nature  rai- 
sonnable. 

Uad  secundiini  tranche  d'un  mot  une  question  fort  controver- 
sée du  temps  de  saint  Thonuis  (cf.  in  i  Sentent.,  dist.  23, 
art.  3).  On  se  demandait  pourquoi  nous  disons,  au  pluriel,  trois 
hypostases,  et  pourquoi  nous  ne  disons  pas  trois  substances, 
alors  que  pourtant  substance  et  hypostase  sont  une  seule  et 
même  chose.  Saint  Thomas  répond  qu'en  effet  «  de  même  que 
nous  disons,  au  pluriel,  en  Dieu,  trois  personnes  et  trois  subs- 
tances, de  même  les  Grecs  disent  trois  hypostases  »,  mot  qui  est 
pris  ici  dans  le  même  sens  que  notre  mot  subsistence,  bien  qu'il 
semble  répondre  aussi  et  même  plutôt  à  notre  mot  substance. 
((  C'est  que,  remarque  saint  Thomas,  notir  mot  snhstanee  qui, 
dans  son  acception  propre,  répond  au  mot  hypostase  »  n'en 
étant  que  la  traduction,  «  se  prend  chez  nous  d'une  façon  équi- 
voque :  tantôt  il  signifie  l'essence,  et  tantôt  il  signifie  l'hvpos- 
tase.  Et  c'est  pourquoi,  afin  tl'exclure  toute  occasion  d'erreur, 
on  a  mieux  aimé  traduire  hypostase  par  subsistejice,  plutôt  que 
par  substance  ».  Donc,  chez  nous,  le  mot  sui)sistence,  comme  le 
mot  hypostase  chez  les  Grecs,  peut  se  prendre,  (juand  il  s'agit 
de  Dieu,  à  la  place  du  mot  personne.  Et  voilà  pourquoi  nous 
disons,  indifféremment,  qu'il  y  a  en  Dieu  trois  personnes  ou  trois 
subsistences,  ainsi  que  le  marquait  robjection.  —  Il  ne  s'ensuit 
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pourtant  pas,  comme  l'objection  semblait  vouloir  le  conclure, 
qu'il  n'y  ait  aucune  différence  entre  le  sens  du  mot  personne  et 
celui  du  mot  subsistence.  11  y  a  la  différence  que  nous  avons 
notée  au  corps  de  l'article. 

Uad  tertiiim  est  très  important  comme  doctrine  philosophique. 
Saint  Thomas  nous  y  rappelle  que  «  l'essence,  à  proprement 
parler,  est  ce  que  signifie  la  définition.  Or,  la  définition  comprend 
les  principes  spécifiques  et  non  pas  les  principes  individuels.  Il 
s'ensuit  que  dans  les  êtres  composés  de  matière  et  de  forme, 
l'essence  signifie  non  pas  seulement  la  matière,  ni  seulement  la 
forme,  mais  le  composé  de  l'une  et  de  l'autre  en  général,  selon  que 
les  deux  sont  principes  de  l'essence  ».  Et  c'est  tout  ce  qu'a  voulu 
dire  Boèce  dans  le  passage  cité  par  l'objection.  Il  n'a  pas  voulu 
dire  que  l'essence  fût  le  composé  résultant  de  cette  matière  et  de 
cette  forme  prises  d'une  façon  concrète  et  particulière;  ce  qui 
eût  été  nécessaire  pour  viser  l'individu  ou  la  personne.  C'est  qu'en 
effet  «  ce  qui  a  raison  d'hypostase  et  de  personne,  c'est  le  com- 
posé comprenant  telle  matière  et  telle  forme  particulières.  L'âme, 
par  exemple,  et  la  chair  et  l'os  sont  de  l'essence  de  l'homme  ; 
mais  cette  âme  et  cette  chair  et  cet  os  sont  ce  qui  constitue  cet 
homme  »  pris  individuellement.  «  Par  où  l'on  voit  que  l'hypostase 
et  la  personne  ajoutent  à  la  raison  d'essence  les  principes  indi- 
viduels; on  voit  aussi  qu'elles  ne  sont  pas  une  même  chose  avec 
l'essence,  dans  les  êtres  matériels  composés  de  matière  et  de 
forme,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  3.  art.  3),  quand  nous 
avons  traité  de  la  simplicité  divine  ». 

h'cid  qiiartum  nous  explique  en  quel  sens  Boèce  a  pu  dire  que 
((  les  genres  et  les  espèces  subsistent  ».  Il  a  voulu  dire  «  qu'il 
convient  aux  individus  de  subsister,  parce  qu'ils  sont  compris, 
en  raison  de  leur  genre  et  de  leur  espèce,  dans  le  prédicament  » 
ou  dans  la  catégorie  «  de  la  substance.  Il  n'a  nullement  voulu 
dire  que  les  espèces  elles-mêmes  ou  les  genres  subsistent;  à  moins 
(fu'on  ne  l'entende  au  sens  des  Platoniciens  qui,  eux,  affirmaient 
l'existence  séparée  des  espèces  en  dehors  du  particulier.  Quant  au 
fait  d'être  en  dessous,  de  siibstcire,  il  convient  aux  mêmes  indi- 
vidus par  rapport  aux  accidents  qui,  en  effet,  ne  sont  pas  compris 
dans  la  raison  des  genres  et  des  espèces  ». 
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h'ad  (juintiim  est  délicieux.  Il  nous  précise  les  rapports  exacts 
de  la  matière  et  de  la  forme  en  ce  qui  est  du  fait  de  subsister  ou 
de  se  tenir  dessous  (suhsistere  et  siibstare).  Nous  avons  dit  que 
le  siibstare  ou  le  fait  d'être  dessous  appelle  l'idée  d'accidents 
surajoutés.  Or,  ((  tout  èlre  individuel  composé  de  matière  et  de 
forme,  doit  à  sa  matière  d'être  revêtu  d'accidents;  et  c'est  pour- 
quoi Boèce  a  dit  dans  son  traité  de  la  Trinité  (ch.  ii)  que  la 
forme  simple  ne  peut  pas  être  sujet.  Mais  qu'il  subsiste  par  soi, 
il  doit  cela  à  sa  forme  ;  car  la  forme  n'advient  pas  à  une  chose 
préalablement  existante  :  c'est  elle-même  qui  donne  l'être  actuel 
à  la  matière,  de  telle  sorte  que  l'individu  puisse  subsister.  Si 
donc  Boèce  a  attribué  la  substance  ou  l'hypostase  à  la  matière,  et 
la  subsistence  ou  l'ousiosis  (cjcîws'!;)  à  la  forme,  c'est  que  la 
matière  est  le  principe  du  substare,  tandis  que  la  forme  est  le 
principe  du  subsistere  ». 

Six  termes  ont  été  d'un  usaj^e  fréquent  dans  ces  questions 
relatives  à  l'unité  et  à  la  trinité  en  Dieu.  Ce  sont  les  termes  d'es- 
sence, de  substance,  de  nature,  d'hypostase,  de  subsistence  et  de 
personne.  Il  y  a  encore  le  mot  suppôt,  moins  usité  dans  notre 
langue,  mais  très  re(;u  dans  la  langue  philosophique  latine 
et  aussi  dans  la  langue  grecque.  De  ces  divers  termes,  il  en 
est  deux  qui,  primitivement  etétymologiquement,  n'en  font  qu'un 
et  qui  cependant  ont  un  sens  absolument  dilférent  dans  la  langue 
latine  et  dans  les  langues  modernes  :  ce  sont  les  mots  substance 
et  hyposlase.  Il  n'y  a  pour  les  désigner  tous  deux  qu'un  seul 
mot  i^rec  dont  le  mot  hyposlase  est  la  reproduction,  et  qui,  en 
effet,  se  prend,  dans  la  langue  grecque,  tantôt  au  sens  de  subs- 
tance ou  d'essence  et  tantôt  au  sens  d'hypostase  ou  de  personne. 
Et  ceci  n'a  pas  peu  contiibué  à  la  difficulté  des  controverses 
soulevées  au  sujet  de  la  Trinité  durant  les  premiers  siècles.  C'est 
qu'en  effet  ces  divers  termes  qui,  aujourd'hui,  sont  très  nettement 
délimités  dans  l'acception  qu'il  en  faut  faire  et  que  saint  Thomas 
vient  de  nous  préciser  si  admirablement,  étaient  souvent  employés 
les  uns  pour  les  autres  durant  les  premiers  siècles.  D'abord,  il 
est  à  remarquer  ([ue  la  plupart  d'entre  eux  sont  de  création 
ecclésiastique  ou  théologique.  On  ne  les  trouve  pas  dans  l'Ecri- 
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ture.  Ils  ont  été  mis  en  usag-e  pour  expliquer  ou  traduire  en  lan- 
gue philosophique  les  réalités  concrètes  dont  l'Ecriture  avait 
parlé.  Nous  en  trouvons  plusieurs  déjà  dans  Origèiie;  et  si  leur 
sens  n'est  pas  absolument  délimité,  si  parfois  Origène  les  con- 
fond et  si  parfois  il  les  oppose,  on  voit  cependant  qu'ils  tendent 
à  se  préciser.  C'est  ainsi  que  les  mots  essence  (oùaia)  et  hypos- 
tase  (ÛTcicTa-'.ç)  sont  déjà  pris  par  lui  dans  le  même  sens  où 
nous  les  prenons  aujourd'hui  (Cf.  son  Commentaire  sur  saint 
Jean,  x,  21;  Patrolocjie  grecque,  x\\,  376).  Pourtant  l'impré- 
cision et  la  confusion  de  ces  divers  termes  devait  se  continuer 
durant  plusieurs  siècles;  et  ce  ne  sera  guère  qu'après  les  gran- 
des controverses  suscitées  par  les  erreurs  de  Nestorius  et  d'Eu- 
tyches  qu'ils  seront  fixés  irrévocablement,  vers  le  milieu  du  cin- 
quième siècle,  lors  du  concile  de  Chalcédoine.  Dès  lors,  les  mots 
nature,  essence,  substance,  deviennent  à  peu  près  synonymes  et  sont 
réservés  à  désigner  ce  qui  touche  à  l'unité  en  Dieu.  Au  contraire, 
les  mots  subsislence,  hypostase,  personne  et  aussi  le  mot  suppôt, 
se  disent  au  pluriel  et  vont  à  désigner  cela  même  qui  constitue  la 
Trinité.  —  Mais  n'anticipons  pas;  et  après  a>'oir  examiné  le  sens 
du  mot  personne  pris  d'une  façon  générale,  voyons  maintenant  si 
nous  pouvgns  appliquer  ce  terme  à  Dieu  et  ce  qu'il  signifie  en 
Lui.  Ces  deux  questions  vont  former  l'objet  des  deux  articles 
suivants.  —  Et  d'abord,  pouvons-nous  appliquer  à  Dieu  le  mot 
personne  ? 

Article  III. 

Si  le  mot  personne  doit  être  employé  quand  il  s'agit  de  Dieu? 

Cet  article  de  saint  Thomas  est  extrêmement  intéressant.  Nous 
y  trouvons,  au  point  de  vue  philolog^ique,  philosophique,  histori- 
que, scripturaii'e  et  théolog-ique,  des  aperçus  délicieux.  —  Quatre 
objections  veulent  prouver  que  nous  ne  pouvons  pas,  quand  il 
s'agit  de  Dieu,  user  du  mot  personne.  —  La  première  est  la 
reproduction  d'une  règ'le  superbe,  formulée  par  «  saint  Denys  », 
nous  })rescrivant,  «  au  commencement  du  livre  des  Noms 
Divins  »  (ch.  i;  des.  Th.,  leç.  i),  que  :  «  d'une  façon  générale, 
il  ne  faut  pas  avoir  la  témérité  de  dire  ou  de  prouver  quoi  que 
ce  soit,  au  sujet  de  la  supersul)stantielle  et  occulte  Divinité,   en 
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dehors  de  ce  ([lie  Dieu  Lui-inèine  tious  a  fait  e.rprimei-  dans  nos 
saints  Livres.  Or,  jamais  nous  ne  trouvons  exprimé  le  mot  de 
personne  dans  les  écrits  de  l'Ancien  et  du  Nouveau  Testament  », 
du  moins  au  sens  où  nous  en  parlons  ici,  car  ce  mot  se  tronve 
une  seule  fois  dans  saint  Paul  (2''  Epître  aux  Corinthiens,  ch.  11, 
V.  10)  et  il  est  pris  manifestement  au  sens  de  représentation 
morale  :  si  j'ai  donné  quelque  chose,  dit-il  aux  Corinthiens,  c'est 
pour  vous,  dans  la  personne,  c'est-à-dire  à  la  place,  du  Christ. 
«  Donc,  nous  ne  devons  pas  user  du  mot  personne,  quand  il 
s'ag-it  de  Dieu  ».  Cette  objection  sera  fort  goûtée  des  tenants, 
aujourd'hui  nombreux  et  trop  souvent  exagérés,  de  ce  qu'ils  appel- 
lent la  théologie  biblique  ou  scripturaire,  à  l'exclusion  de  toute 
autre  théologie,  notamment  de  la  théologie  scolastique.  Nous 
verrons  tout  à  l'heure  la  réponse  de  saint  Thomas.  —  La  seconde 
objection  est  une  très  jolie  étymologie  historique  du  mot  per- 
sonne. Elle  est  empruntée  à  «  Boèce  ».  Cet  auteur  «  nous  dit, 
dans  son  livre  des  Deux  Natures  (Ch.  m  ),  que  le  nom  de  personne 
semble  avoir  été  tiré  de  ces  personnes  qui  dans  les  comédies  et 
les  tragédies  représentaient  d'autres  hommes:  le  mot  personne, 
en  ejjet,  vient  de  per-sonner  »,  c'est-à-dire  qui  sonne,  qui 
résonne  bien,  «  parce  que  grâce  à  la  concavité  »  du  masque  dont 
ils  avaient  couvert  leur  visage,  «  le  son  de  leur  voix  se  multi- 
pliait et  devenait  plus  fort.  Les  Grecs  appellent  ces  personnes 
prosopes  (zpétiwTrsv)  »,  c'est-à-dire  qui  ont  quelque  chose  devant 
leur  visage  (nous  disons,  dans  notre  langue,  masquesj,  «  en  rai- 
son de  ce  qu  ils  mettent  sur  leur  face,  et  parce  qu'ils  se  voilent 
ou  se  cachent  les  ijeux  et  le  visage  ».  Comme  on  le  voit,  l'ély-. 
mologie  du  mot  latin  persona  et  du  mot  grec  ::p;cw-3v  est  liis- 
toriquement  la  même;  elle  se  rattache  aux  choses  du  théâtre  et 
au  fait  que  certains  individus,  à  l'aide  de  masques,  et  en  contre- 
faisant leur  voix,  jouaient  le  rôle  d'hommes  qu'on  rendait  ainsi 
présents  devant  les  spectateurs.  «  Mais  »  n'est-il  pas  évident 
que  «  tout  cela  ne  saurait  convenir  à  Dieu,  si  ce  n'est  peut-être 
d'une  façon  purement  métaphorique.  Donc,  si  le  mot  personne 
est  appliqué  à  Dieu,  ce  ne  sera  que  par  mode  de  métaphore  ». 
—  La  troisième  objection  observe  que  hypostase  ou  personne 
reviennent  au  même,  en  ce  sens  du  moins  que  «  toule  personne 
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est  hjposlase.  Or  le  mot  hypostase  ne  paraît  pas  pouvoir  conve- 
nir à  Dieu.  Boèce,  en  effet  (à  l'endroit  précité),  l'explique  au  sens 
de  ce  qui  se  trouve  sous  les  accidents;  or,  en  Dieu,  il  n'y  a  pas 
d'accidents.  Il  j  a  aussi  que  saint  Jérôme  »  (au  Pape  Damase, 
letlre  i5  ou  47)  nous  invite  à  nous  en  défier,  car,  dit-il,  «  ce  mot 
cache  du  poison  sous  du  miel.  Donc  il  ne  faut  pas  user  du  mot 
personne,  quand  il  s'ag'it  de  Dieu  ».  —  La  quatrième  objection 
veut  écarter  le  mot  personne  pour  cette  raison  capitale  que  la 
chose  si^-nifiée  par  ce  mot  ne  saurait  convenir  à  Dieu.  «  Dès  là, 
en  effet,  qu'on  enlève  la  définition,  on  enlève  aussi  la  chose  mar- 
quée par  cette  définition.  Or  la  définition  du  mot  personne  que 
nous  avons  donnée  plus  haut  (art.  i)  ne  semble  pas  convenir  à 
Dieu.  D'abord,  parce  que  la  raison  inclut  la  connaissance  discur- 
sive, qui  ne  convient  pas  à  Dieu,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  » 
dans  la  question  de  la  science  divine  (q.  i4,  art.  7);  «  et  donc 
Dieu  ne  peut  pas  être  dit  de  nature  raisonnable.  De  même.  Dieu 
ne  peut  pas  être  dit  une  substance  particulière  ou  individuelle  : 
car  c'est  la  matière  qui  est  le  principe  de  l'individuation  et  en 
Dieu  il  n'y  a  pas  de  matière  ;  Il  n'est  pas  non  plus  soumis  à  des 
accidents  qui  puissent  lui  mériter  le  nom  de  substance.  Donc  le 
mot  de  personne  ne  saurait  convenir  à  Dieu  ». 

L'argument  sed  contra  se  contente  de  remarquer  qu'  «  il  est 
dit  dans  le  symbole  de  saint  Alhanase  :  Autre  est  la  personne  du 
Père,  autre  celle  du  Fils,  autre  celle  du  Saint-Esprit.  »  Ce  nom 
de  personne,  appliqué  en  Dieu  au  mystère  de  la  Tiinilé,  se  trouve 
déjà  dans  Tertullien  (aduersus  Praxeam,  composé  entre  21 3-225 
environ,  ch.  vu);  et  depuis,  l'Eg-lise  en  a  toujours  fait  usage. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas,  dès  le  début,  nous  mar- 
que, en  deux  mots,  tout  ce  qu'il  y  a  de  dig-nilé  et  de  g-randeur 
attaché  au  moi  personne,  a  Ce  mot,  nous  dit-il,  exprime  ce  qu'il 
y  a  de  plus  parfait  dans  toute  la  nature;  savoir  :  ce  qui  sub- 
siste en  une  nature  raisonnable  ».  Il  est  certain,  en  effet,  que 
de  tous  les  êtres  qui  sont  dans  le  monde,  rien  ne  saurait  être 
comparé  à  l'excellence  et  à  la  dignité  de  l'être  humain  ;  et  c'est 
lui  que  désigne  le  mot  personne  :  car,  ainsi  que  nous  en  aver- 
tissait Boèce  (cf.  art.  i),  ce  n'est  qu'à  l'homme,  de  tous  les  êtres 
qui  nous  entourent,  que  nous  appliquons  ce  mot  :  ni  la  pierre 
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ni  l'arbre,  ni  l'anmial  n'ont  jamais  été  appelés  de  ce  nom  ; 
l'homme  seul,  en  raison  de  sa  nature  raisonnable,  a  mérité  de  le 
porter.  «  Puis  donc,  conclut  immédiatement  saint  Thomas,  que 
tout  ce  qui  dit  perfection  se  doit  attribuer  à  Dieu,  dont  l'essence 
contient  en  elle  toute  perfection,  il  n'était  rien  de  plus  à  propos 
que  d'appliquer  à  Dieu  ce  nom  de  personne.  Non  pas  toutefois, 
se  hâte  d'ajouter  notre  saint  Docteur,  qu'il  lui  couvienne  »  au 
même  titre  ou  «  de  la  même  manière  qu'il  convient  aux  créa- 
tures. Il  lui  convient  d'une  manière  plus  excellente;  et  nous 
devons  dire  du  mot  personne  ce  que  nous  avons  dit  des  autres 
noms  qui,  appliqués  d'abord  par  nous  à  la  créature,  sont  ensuite 
transférés  à  exprimer  ce  qui  est  en  Dieu,  ainsi  que  nous  l'avons 
marqué  plus  haut  (q.  i3,  art.  3),  quand  il  s'est  agi  des  noms 
divins  ».  Donc  le  mot  personne  convient  à  Dieu,  et  la  chose 
qu'il  exprime  se  trouve  en  Lui,  mais  d'une  manière  infiniment 
supérieure  à  celle  dont  on  la  trouve  dans  la  créature. 

Uad  primuni  fait  observer  que  «  si  le  mot  personne  ne  se 
trouve  point  dit  de  Dieu  dans  les  Écritures  de  l'Ancien  et  du 
Nouveau  Testament,  cependant  ce  que  ce  mot  sijj;nifie  se  trouve 
en  maintes  manières  affirmé  de  Dieu  dans  lEcriture-Sainte  ; 
savoir  :  qu'il  est  souverainement  indépendant  dans  son  être  et 
qu'il  est  souverainement  intelligent.  —  Que  si,  remarque  très 
spirituellement  saint  Thomas,  nous  ne  pouvions,  quand  il  s'agit 
de  Dieu,  employer  que  les  mots  qui  sont  dans  l'Ecriture,  il  s'en- 
suivrait que  jamais  on  ne  pourrait  parler  de  Dieu  en  une  autre 
langue  que  celle  en  laquelle  a  été  fixée  primitivement  l'Ecriture 
de  l'Ancien  et  du  Nouveau  Testament  ».  Et  le  soutenir  serait 
une  extravag-ance.  La  vérité  est  qu'on  peut  parfaitement  tra- 
duire l'Écriture,  et  non  seulement  la  traduire,  en  usant  des  mots 
qui,  dans  une  autre  langue,  correspondent  aux  mots  qui  se 
trouvent  dans  l'original,  mais  aussi  en  utilisant  des  mots  nou- 
veaux, dont  l'équivalent  littéral  ou  verbal  n'était  pas  dans  le 
premier  texte,  mais  qui  rendent  exactement  le  sens  que  conte- 
naient les  premiers.  Il  y  a  plus,  et  soit  dans  la  même  langue, 
soit  en  une  autre,  il  demeure  parfaitement  licite,  et  ce  peut  être 
même  un  prog-iès  dans  la  connaissance  des  mystères  divins, 
d'expliquer  par  des  mots  nouveaux  correspondant  à  un  déve- 


l38  SOMME    THÉOLOGIQUE. 

loppement  d'idée  le  sens  que  nous  livraient  les  premiers  mots. 
Il  n'est  point  défendu,  loin  de  là,  certes  !  d'appliquer  son  intelli- 
gence à  scruter  le  sens  des  mots  que  Dieu  a  fait  écrire.  N'est-ce 
pas  au  contraire  le  suprême  hommaçe  que  nous  puissions  ren- 
dre à  sa  Parole?  Et  dans  la  mesure  où  nous  y  appliquerons 
notre  intelligence,  dans  cette  mesure-là  nous  arriverons,  surtout 
quand  ce  travail  est  aidé  par  de  grands  saints  qui  sont  en  même 
temps  de  grands  génies,  à  mieux  entendre  et  par  suite  à  expli- 
quer en  un  langage  d'apparence  tout  nouveau  le  fonds  premier 
de  vérités  que  nous  devons  à  Dieu.  C'est  ici  qu'interviennent, 
très  légitimement,  les  multiples  ressources  de  l'esprit  humain. 
Toutefois,  il  faut  bien  se  garder  de  tomber  dans  l'excès  de  ceux 
qui  voudraient  par  là  justifier  toutes  les  nouveautés  et  toutes 
les  hardiesses  dans  l'explication  de  TEcrilure  ou  des  vérités 
qu'elle  nous  livre.  L'esprit  humain  est  sujet  à  l'erreur.  Son 
acquit  scientifique  ou  philosophique  peu!  être  en  opposition  for- 
melle avec  la  vérité  révélée.  Et  donc,  quand  il  raisonne  sur  cette 
vérité,  il  ne  peut  pas  user  sans  discernement  de  tout  système 
philosophique,  ce  système  fùt-il  d'ailleurs  très  en  honneur  et 
admis  par  le  grand  nombre.  Aussi  bien  y  aurait-il  une  souve- 
raine témérité,  en  même  temps  qu'un  manque  de  respect  inexcu- 
sable à  l'endroit  de  l'Eglise,  de  prétendre  que  l'on  a  toute  liberté 
d'appliquer  n'inqjorte  quel  système  de  philosophie  à  l'explica- 
tion de  l'Ecriture  et  qu'il  n'y  a  pas,  à  proprement  parler,  de 
philosophie  chrétienne.  C'est  ainsi,  et  par  des  prétentions  de 
cette  nature,  qu'on  en  arrive,  sous  prétexte  de  progrès,  à  tout 
compromettre  et  à  détruire  la  raison  en  même  temps  que  la  foi. 
Ni  timidit(>,  ni  témérité.  La  timidité  consisterait  à  ne  vouloir 
user,  servilement,  que  des  mots  contenus  dans  l'Ecriture  et  à 
répudier,  sous  couleur  de  théologie  biblique,  toute  explication 
scientifique  ou  philosophique  des  données  de  la  révélation.  Mais 
il  y  aurait  témérité,  d'autre  part,  à  prétendre  que  toute  donnée 
humaiue,  scientifique  ou  philosophique,  est  également  bonne, 
et  qu'il  n'y  a,  dans  ces  données,  aucun  choix  à  faire,  ni  qui 
puisse  être  fait,  quand  il  s'agit  d'expliquer  les  données  positives 
contenues  dans  l'Ecriture.  —  Et  saint  Thomas  nous  fait  remar- 
quer, à  la  fin  de  cet  ad  primum,  que  c'est  précisément  cette 
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témérité  d'esprits  audacieux  et  inconsidérés  qui  a  obligé  souvent 
les  défenseurs  de  la  foi  à  user  de  mots  nouveaux  pour  venger 
et  conserver  intact  l'antique  dépôt  de  la  révélation.  «  C'est  la 
nécessité  de  disputer  avec  les  liérélicjues  qui  a  obli^^é  à  trouver 
des  mots  nouveaux  destinés  à  signifier  l'antique  foi  au  sujet 
de  Dieu.  Ni  cette  nouveauté  de  termes  n'est  à  condamner, 
ajoute  saint  Thomas,  car  elle  n'est  pas  profane,  c'est-à-dire 
qu'elle  n'altère  pas  le  sens  des  Écritures;  or,  ce  ne  sont  que 
les  nouveautés  profanes  de  mots  que  l'Apôtre  recommande 
d'éviter  dans  sa  première  Épître  à    Timothée,  chapitre  dernier 

(v.   20)    ». 

L'ad  secundiim  est  très  intéressant.  Saint  Thomas  y  accorde 
que  «  le  mot  personne,  à  ne  tenir  compte  que  »  de  son  étymo- 
logie  historique,  c'est-à-dire  «  du  fait  d'où  il  s'origine,  ne  saurait 
convenir  à  Dieu.  Mais  si  nous  considérons  ce  pourquoi  on  a 
employé  ce  mot  »  et  surtout  ce  que  l'usage  lui  a  fait  signifier, 
nous  verrons  qu'a  il  convient  à  Dieu  souverainement.  De  ce  que, 
en  effet,  dans  les  comédies  et  les  tragédies  on  représentait  cer- 
tains hommes  fameux,  ce  mot  jiersonne  a  été  a[)pliqué  à  signi- 
fier ceux  qui  avaient  quelque  dignité.  Aussi  bien  a-t-on  coutume 
d'appeler  Personnes  dans  les  diverses  Eglises  ceux  qui  sont 
revèlus  de  (pielque  dignité  »;  et  c'est  ainsi  que,  dans  la  législa- 
tion canonique,  on  en  traite  sous  la  rubrique  spéciale  de  Per- 
sonis,  des  Personnes.  L'usage  a  passé  dans  les  langues  moder- 
nes; et  quand  on  veut  nuirquer  qu'il  s'agit  de  quelqu'un  de 
notable,  on  a  coutume  de  dire  que  c'est  un  personna(je  ou  une 
personnalité.  Il  n'y  a  donc  pas  lieu  de  s'étonner,  «  puisque  c'est 
une  grande  dignité  de  subsister  en  une  nature  raisonnable  », 
qu'on  ait  «  pour  ce  motif,  appelé  du  nom  de  personne,  tout 
individu  de  nature  raisonnable,  ainsi  qu'il  a  été  dit  »  (à  l'article 
premier  de  cette  question).  C'est  donc  le  caractère  de  dignité 
qui  a  été  spécialement  attaché  au  mot  persoinie.  «  Mais  n'est-il 
pas  évident  que  la  dignité  de  la  nature  divine  l'emporte  sur 
toute  autre  dignité  ?  Il  s'ensuit  que  c'est  surtout  à  Dieu  que 
conviendra  le  mot  personne  ».  L'on  ne  pouvait  en  moins  de 
mots  et  de  façon  plus  convaincante  harmoniser  deux  choses  en 
apparence  si  disparates  :  les  usages  du  théâtre  d'où  est  venu  le 
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mot  personne,  et  l'infinie  majesté  .de  Dieu  que  ce  mot  signifie 
par  excellence. 

LV/r/  tertiiim  répond  que  «  s'il  s'agit  du  mot  Injpostase  quant 
à  son  origine,  il  ne  saurait  convenir  à  Dieu,  puisqu'en  Dieu  il 
n'y  a  pas  d'accidents  qui  lui  soient  inhérents  ou  superposés  », 
comme  ils  le  sont  à  la  substance;  «  mais  il  lui  convient  quant 
à  la  chose  signifiée  par  lui  :  ce  mot,  en  effet,  est  usité  pour  dési- 
gner une  chose  qui  subsiste  »,  et  Dieu  est  souverainement  sub- 
sistant, c'est-à-dire  existant  en  soi  et  par  soi.  —  «  Que  si  saint 
Jérôme  dit  (jue  le  poison  se  cache  sous  ce  mot,  c'est  à  cause  des 
hérétiques  qui  se  servaient  de  ce  mot  pour  tromper  les  simples, 
alors  que  son  vrai  sens  n'avait  pas  encore  été  suffisamment  pré- 
cisé chez  les  Latins.  Chez  les  Grecs,  en  effet,  le  mot  hjposlase 
(  (JTuoî-àGiç)  coi'respond  au  mot  latin  substance;  et  ce  dernier 
mot,  chez  nous,  est  pris  communément  dans  le  sens  d'essence. 
Aussi  bien,  les  hérétiques  en  profitaient  pour  garder  leur  erreur 
qui  consistait  à  admettre  trois  essences,  en  affirmant  trois  hypos- 
tases  »  ;  et  grâce  à  l'équivoque  attachée  à  ce  mol,  ils  s'efforçaient 
d'échapper  aux  condamnations  de  l'Eglise. 

\Jad  quartum  montre,  d'un  mot,  comment  chacune  des  par- 
ties de  la  définition  précédemment  donnée  peut  convenir  à  Dieu. 
«  Dieu  peut  être  dit  de  nature  raisonnable,  selon  que  par  raison 
on  entend,  non  pas  la  faculté  discursive,  mais  d'une  façon  com-  . 
mune  la  nature  intellectuelle.  De  même,  d'être  individu  ne  peut 
pas  convenir  à  Dieu  selon  qu'un  être  est  individué  par  sa  ma- 
tière, mais  seulement  en  tant  que  ce  mot  dit  incomniunicabilité. 
Quant  au  mot  substance,  il  convient  à  Dieu  selon  qu'il  signifie 
le  fait  d'exister  par  soi  ».  —  Voilà  une  première  réponse.  Il  en 
est  une  seconde;  c'est  que,  «  d'après  certains,  la  définition  de 
Boèce  que  nous  avons  donnée  plus  haut  ne  serait  pas  la  défini- 
tion de  la  personne  selon  que  nous  met  Ions  des  personnes  en 
Dieu.  Et  aussi  bien,  Richard  de  Saint-Victor  (dans  son  traité 
de  la  Trinité,  liv.  IV,  ch.  xxii),  voulant  coi'riger  cette  définition, 
dit  que  la  personne,  selon  qu'on  l'applique  à  Dieu,  est  Vexis- 
tence  incommunicable  de  la  nature  divine  ».  —  On  le  voit  : 
qu'on  emploie  les  termes  de  Boèce  définissant  la  personne  en 
général,  ou  qu'on  use  des  termes  de  Richard  de  Saint-Victor 
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qui  s'appliquent  exclusivement  à  Dieu,  le  sens  est  absolument 
le  même,  et  soit  l'un  soit  l'autre  de  ces  deux  auteurs  entendent, 
ainsi  que  les  théologiens  qui  les  suivent,  absolument  la  même 
chose,  quand  ils  parlent  de  personnalité  en  Dieu  :  ils  veulent  tous 
marquer  le  caractère  d'incommunicabilité  selon  qu'il  se  trouve 
en  la  plus  excellente  de  toutes  les  natures  ;  —  si  tant  est  même 
que  nous  puissions  parler  de  nature,  quand  il  s'agit  de  Dieu; 
mais  nous  avons  suffisamment  expliqué  le  sens  de  ce  mot  ou 
du  mot  essence  dans  tout  le  traité  de  la  nature  divine  (Cf.  spé- 
cialement la  question  3,  art.  4). 

Nous  pouvons  donc,  et  nous  devons,  —  car  il  lui  convient 
d'une  manière  tout  à  fait  excellente,  attribuer  à  Dieu  le  mot  per- 
sonne, pourvu  que  nous  excluions  de  ce  mot,  ou  plutôt  du  sens 
qu'on  y  attache,  l'imperfection  qui  l'accompagne  selon  qu'il  s'ap- 
plique à  la  créature.  —  Reste  à  nous  demander  maintenant, 
quel  est  bien,  d'une  façon  précise,  et  selon  qu'on  l'applique  au 
mystère  de  la  Trinité,  le  sens  du  mot  personne  en  Dieu.  Que 
désigne-t-il  exactement?  Sont-ce  les  relations,  ou  bien  est-ce  la 
substance  divine?  Telle  est  la  ([uestion  (pii  forme  l'objet  de 
l'article  suivant. 

Article  IV. 

Si  ce  mot,  Personne,  signifie  la  relation? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  ce  mot  Personne 
désigne  en  Dieu,  non  pas  la  relation,  mais  la  substance  ».  —  La 
première  est  un  texte  formel  de  saint  Augustin  qui  l'affirme.  Ce 
texte  est  tiré  du  7''  livre  de  la  Trinité  (ch.  vi)  :  «  Lorsque  nous 
disons  la  Personne  du  Père,  déclare  saint  Augustin,  nous  ne 
disons  pas  autre  chose  que  la  substance  du  Père;  cest,  en  effet, 
relativement  à  Lui  qu  on  parle  de  personne,  et  non  l'elativement 
au  Fils  ».  —  La  seconde  objection  observe  que  «  la  question 
quoi  interroge  sur  l'essence.  Or,  ainsi  que  le  dit  encore  saint 
Augustin,  au  mêmeendroit  (ch.  iv,  vi  ;  cf.  liv.  V,  ch.  ix)  :  quand 
il  est  dit  :  il  y  en  a  trois  qui  rendent  témoignage  dans  le  ciel  : 
le  Père,  le  Verbe  et  V Esprit-Saint,  si  on  interroge  :  qu'est-ce, 
trois?   on    répond   :   trois    Personnes.   Donc   ce   mot  personne 
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sig-nifie  l'essence  ».  — La  troisième  objection  rappelle  une  parole 
d'Aristote  empruntée  au  4"  livre  des  Métaphysiques  (de  saint 
Thomas,  leç.  i6;  Did.,  liv.  III,  ch.  vu,  n°  9)  et  disant  que  ce  qui 
est  sig-nifié  par  le  nom  est  la  définition.  Or,  la  définition  de  la 
personne  se  dit  la  substance  particulière  d'une  nature  raisonna- 
ble^ ainsi  que  nous  l'avons  vu  (art.  i).  Donc  ce  mot  personne 
désigne  bien  la  substance  ».  —  La  quatrième  objection  remar- 
que que  «  la  personne,  quand  il  s'agit  des  hommes  et  des  anges, 
ne  signifie  pas  la  relation,  mais  quelque  chose  d'absolu.  Si  donc 
en  Dieu  elle  signifie  la  relation,  elle  ne  sera  plus  dite  que 
d'une  façon  équivoque  de  Dieu  et  des  anges  et  des  hommes  ». 

L'argument  sed  contra  fait  allusion  à  un  mot  de  «  Boèce  »  qui 
«  dit,  dans  son  livre  de  la  Trinité  (ch.  vi),  que  tout  nom  ayant 
trait  aux  Personnes  signifie  la  relation.  Or,  aucun  nom  n'a  davan- 
tage trait  aux  Personnes  que  le  mot  même  àç^  personne.  Donc  ce 
mot  de  personne  signifie  bien  la  relation  ».  — On  nous  saura  gré 
de  citer  le  passage  de  Boèce  auquel  fait  allusion  ici  saint  Thomas 
et  qui  est  particulièrement  important.  Après  avoir  prouvé  que 
tout  ce  qui  se  dit  de  chacune  des  Personnes  se  dit  substantielle- 
ment, il  ajoute  :  «  Par  où  l'on  voit  que  ce  qui  se  dit  séparé- 
ment de  chacune  d'elles  sans  pouvoir  se  dire  de  toutes,  ne  se  dit 
pas  substantiellement,  mais  d'une  autre  manière.  Cette  autre 
manière,  quelle  est-elle?  Je  le  chercherai  après.  Car  celui  qui  est 
le  Père  ne  transmet  pas  ce  vocable  au  Fils  ni  au  Saint-Esprit. 
D'où  il  suit  que  ce  mot  ne  peut  })as  être  substantiel.  Si,  en  effet, 
il  était  substantiel,  comme  Dieu,  comme  vérité,  comme  justice, 
comme  substance,  on  le  dirait  des  autres.  Pareillement,  le  mot 
Fils  ne  se  dit  que  du  Fils  seul;  il  ne  se  joint  pas  aux  autres 
comme  il  arrive  pour  le  mot  Dieu,  vérité,  justice  et  les  autres 
dont  il  a  été  parlé.  Egalement  pour  V Esprit-Saint.  II  ne  se  dit 
ni  du  Père,  ni  du  Fils.  Et  donc,  nous  voyons,  par  là,  que  le 
Père,  le  Fils  et  le  Saint-Fsprit  ne  se  disent  pas  substantielle- 
ment de  la  divinité  elle-même,  mais  d'une  autre  manière...  D'où 
il  suit  que  ni  la  Trinité  ne  se  dit  substantiellement  de  Dieu.  C'est 
qu'en  effet,  le  Père  n'est  pas  la  Trinité;  car  celui  qui  est  Père 
n'est  ni  Fils  ni  Saint-Esprit.  Et  pareillement,  le  Fils  non  plus 
n'est  pas  la  Trinité;  ni  l'Esprit-Saint  ne  l'est.  La  Trinité  consiste 
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dans  la  pluralité  des  Personnes  ;  l'unité,  dans  la  simplicité  de  la 
substance.  Que  si  les  personnes  sont  distinctes  et  la  substance 
indistincte,  il  faut  bien  que  le  nom  qui  s'origine  des  personnes 
n'appartienne  pas  à  la  substance.  Or,  la  diversité  des  personnes 
fait  la  Trinité.  Elle  n'appartient  donc  pas  à  la  substance.  D'où 
il  suit  que  ni  le  Père,  ni  le  Fils,  ni  le  Saint-Esprit,  ni  la  Trinité 
ne  se  disent  de  Dieu  substantiellement,  mais  comme  il  a  été  dit, 
selon  la  relation». —  11  est  aisé  de  voir  que  saint  Thomas  a  très 
fidèlement  résumé  ce  beau  texte,  quand  il  a  dit  que,  d'après 
Boèce,  ((  tout  nom  ayant  trait  aux  personnes,  signifie  la  rela- 
tion ».  D'où  il  inférait  très  légitimement,  qu'à  plus  forte  raison  le 
nom  même  àt  persoiiiip  devait  signifier  aussi  la  relation  et  non 
la  substance.  Mais  cette  conclusion,  comme  du  reste  le  texte  de 
Boèce,  a  besoin  d'être  précisée.  C'est  ce  que  va  faire  saint  Tho- 
mas au  corps  de  l'article. 

Il  nous  prévient  qu'«  au  sujet  de  la  signification  de  ce  mot 
personne  en  Dieu,  ce  qui  fait  difficulté,  c'est  qu'on  le  dit,  au  plu- 
riel, de  trois,  contrairement  à  la  nature  des  termes  essentiels  » 
qui  tous  se  disent,  au  singulier,  de  la  seule  et  unique  nature  ou 
essence  divine;  «  et  que,  d'autre  part,  il  ne  se  dit  pas  par  rap- 
port à  quelque  chose,  comme  les  termes  qui  signifient  la  rela- 
tion. C'est  pourquoi  »  on  s'est  grandement  divisé  à  sou  sujet. 

«  D'aucuns  ont  pensé  que  ce  mot  personne  sig-nifie  purement 
et  simplement,  de  par  la  force  du  mot,  l'essence  divine,  comme 
le  mot  Dieu  et  le  mot  sage;  mais  qu'en  raison  de  l'opiniâtreté 
des  hérétiques,  il  a  été  accommodé,  sur  l'ordre  des  Conciles,  à 
désigner  les  relations,  surtout  pris  au  pluriel  ou  avec  un  nom 
partitif;  par  exemple,  quand  on  dit  les  trois  Personnes  ou  autre 
est  la  Personne  du  Père,  autre  celle  du  Fils.  Au  singulier,  il 
pourrait  sig-uifier  soit  l'essence  soit  les  relations.  —  Cette  expli- 
cation, remarque  saint  Thomas,  ne  paraît  guère  pouvoir  se  sou- 
tenir. Car,  si  ce  mot  personne,  en  vertu  de  sa  sig-nification,  ne  va 
qu'à  signifier  l'essence  en  Dieu,  en  disant  trois  Personnes,  au 
lieu  de  fermer  la  bouche  aux  hérétiques,  on  leur  fournissait  au 
contraire  l'occasion  décrier  plus  fort  ». 

«  C'est  pourquoi  d'autres  ont  dit  que  ce  mot  personne  signi- 
fiait, en  Dieu,  et  l'essence  et  la  relation  ».   Seulement,  on   ne 
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s'entend  pas  sur  la  priorité  de  signification  en  ce  qui  est  de  la 
relation  ou  en  ce  qui  est  de  l'essence.  —  «  Les  uns  veulent  que  le 
mot  personne  signifie  directement  l'essence  et  indirectement  la 
relation  ».  Ils  en  donnent  cette  raison  «  que  le  mot  personne  se 
dit  comme  par  soi  un  (en  latin  :  persona,  per  se  iiniun).  Or, 
l'unité  touche  à  l'essence  »  et  occupe,  dans  la  composition  du 
mot  la  place  directe;  «  ce  qu'on  ajoute,  par  soi,  implique  la  rela- 
tion et  est  indirect  »  ou  complémentaire  dans  la  composition  du 
mot:  «  le  Père,  en  effet,  sera  dit  exister  par  soi,  en  tant  qu'il  se 
distingue,  par  la  relation,  du  Fils.  —  D'autres  disent,  au  con- 
traire, que  le  mot  personne  signifie  directement  la  relation,  et 
l'essence  indirectement;  parce  que  dans  la  définition  de  la  per- 
sonne, la  nature  vient  d'une  façon  indirecte  ».  Nous  disons,  en 
effet,  que  la  personne  est  une  substance  individuée,  ou,  si  l'on  le 
veut,  un  individu  de  nature  raisonnable.  Ce  qui  vient  d'abord  et 
directement  dans  cettte  définition,  c'est  V individu  ;  la  nature 
raisonnable  i\Q  vient  qu'indirectement,  à  titre  de  complément  ou 
de  modalité.  —  «  Cette  dernière  explication,  remarque  saint  Tho- 
mas, est  celle  qui  »,  des  trois,  «  approche  le  plus  de  la  vérité  ». 
«  Pour  voir  donc  ce  qu'il  en  est  de  cette  question,  ajoute  saint 
Thomas,  il  faut  considérer  qu'une  chose  peut  rentrer  dans  la 
signification  d'un  terme  plus  particuHer,  qui  ne  rentrera  pas  dans 
la  signification  d'un  terme  plus  universel.  Par  exemple,  la  qua- 
lité de  raisonnable  rentre  dans  la  définition  de  Vhomme;  elle  ne 
rentre  pas  dans  la  définition  de  l'animal.  Et  voilà  pourquoi, 
autre  chose  sera  chercher  la  signification  du  mot  animal  »  en 
général,  «  et  autre  chose,  chercher  la  signification  de  Vanimal  qui 
est  l'homme.  Pareillement,  chercher  la  signification  de  ce  moi  per- 
sonne en  général,  n'est  pas  chercher  la  signification  du  mot  per- 
sonne divine.  La  personne  en  général  signifie,  en  effet,  comme 
nous  l'avons  dit  (art.  i),  la  substance  individuelle  de  la  nature 
raisonnable.  Or,  l'être  individuel  est  celui  qui  est  indistinct  en 
soi  et  distinct  de  ce  qui  n'est  pas  lui.  Par  conséquent,  on  appel- 
lera personne,  en  toute  nature,  ce  qui  est  distinct  dans  cette 
nature-là.  C'est  ainsi  que  dans  la  nature  humaine,  la  personne 
signifie  ces  chairs  et  ces  os  et  cette  âme  raisonnable  qui  sont  les 
principes  individuant  l'homme  »,  c'est-à-dire  faisant  qu'on  a  tel 
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homme  et  non  pas  seulement  l'homme  en  général;  «  et  tous  ces 
principes,  bien  que  n'étant  pas  compris  dans  la  sig-nification  de 
la    personne    en   g-énéral ,   sont  compris  dans    la    défînilion   de 
la  personne  humaine  ».  Si  donc  il  s'agit  de  la  personne  divine, 
nons  devrons  y  retrouver  ce  qui  rentre  dans  la   signification  de 
la  personne  en  général  et  qui  est  essentiel  à  la  raison  même  de 
personne,  c'est-à-dire  la  note  de  distinction  ;  mais  avec  un  carac- 
tère ou    dans    des   conditions   qui  conviendront  à  la    personne 
diui ne  sans  qu'ils  doivent  convenir  à  toute  autre   personne.  Or, 
précisément,  «  en  Dieu,  la  distinction  ne  se  fait  que  par  les  rela- 
tions d'origine,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (q.  28,  art.  3).  D'autre  part, 
la  relation,   en  Dieu,  n'est  pas  comme  l'accident  qui  adhère  à  un 
sujet,  mais  elle  est  l'essence  divine  elle-même  ;  d'où  il  suit  qu'elle 
est  subsistante,  comme  l'essence  divine  elle-même  subsiste  »  c'est- 
à-dire  existe  par  soi  et  en  soi.  «  De  même  donc  que  »  la  divinité 
ou  ((  la  déité  est  Dieu  »,  c'est-à-dire  que  l'abstrait  et  le  concret 
ne  différent  pas, en  Lui,  ainsi  qu'il  a  été  expliqué  à  la  question  3, 
art.  3,  ad  i"'";  «  de  même,  et  pour  la  même  raison,  la  paternité 
divine  est  Dieu  le  Père  qui  est  une  personne  divine.  Il  suit  de  là 
que  la  personne  divine  signifie  la  relation  »,  puisque  c'est  la  rela- 
tion qui  distingue  en  Dieu,  mais  la  relation  «  en  tant  que  subsis- 
tante »,  puisque  la  relation  en  Dieu  n'est  et  ne  peut-être  que  sub- 
sistante. «  Et  c'est  là  signifier  la  relation  par  mode  de  substance», 
attendu  que  la  relation,  en   Dieu,  ne  saurait  être  accident;  non 
pas  toutefois  d'une  substance  quelconque,  car  la  substance  peut 
ne  pas  dire  toujours,  non  pas  même  en  une  nature  raisonnable,  une 
personne,  et  c'est  le  cas  dans  le  mystère  de  l'Incarnation  où  la 
nature  humaine  subsiste,  à  titre  de  vraie  substance,  dans  la  per- 
sonne du  Fils  de  Dieu  ;  —  mais  par  mode  de  substance  «  étant 
une  hypostase  subsistante  dans  la  nature  divine  ».  Voilà  ce  qu'il 
faut,  en  effet,  pour  que  la  relation,  en  Dieu,  ait  raison  de  Per- 
sonne. Il  faut  qu'elle  soit  signifiée,  non  pas  simplement  comme 
relation,  mais  ce  qu'elle  est   en  réalité,  comme  relation  subsis- 
tante; c'esl-à-dire,  vient  de  nous  expliquer  saint  Thomas,  comme 
une  relation   qui  n'est   pas    accident,    mais    qui    est    réellement 
substance,  et  non  pas  une  substance  quelconque,  mais  une  subs- 
tance subsistante  en  la    nature  divine  ;  «  ce  qui  n'empêche  pas, 
De  la  Trinité.  10 
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remarque  saint  Thomas,  que  ce  (|ui  subsiste  en  la  nature  divine 
ne  soit  identiquement  en  réalité  la  nature  divine  elle-même  ». 
Donc  la  personne  divine  signifie  la  relation  divine  en  tant  que 
subsistante,  qui  n'est  autre  en  réalité  que  l'essence  divine  elle- 
même. 

«  Et  de  ce  chef,  il  est  vrai  que  ce  mol  personne  signifie  direc- 
tement »  et  d'abord  «  la  relation,  tandis  qu'il  signifie  l'essence 
indirectement  »  et  ensuite  ;  «  non  pas  toutefois  la  relation  en 
tant  qu'elle  est  relation  »,  car  en  tant  que  telle,  elle  ne  dit  pas 
quelque  chose  de  subsistant,  ce  qui  est  essentiel  à  la  raison  de 
personne  ;  «  mais  en  tant  qu'elle  est  signifiée  »  en  Dieu,  et  c'est 
là  une  propriété  qui  ne  convient  à  la  relation  qu'en  Dieu,  «  par 
mode  d'hypostase  »  ou  de  substance  qui  subsiste  en  la  nature 
divine.  —  «  Pareillement  aussi  le  mot  personne  signifie  l'essence 
directement  »  ou  d'abord,  «  et  la  relation  indirectement  »  ou  en- 
suite. «  en  tant  que  l'essence  est  la  même  chose  que  l'hypostase  ; 
car  l'hypostase  est  sig-nifiée  en  Dieu  comme  distincte  par  la  rela- 
tion ;  et,  de  ce  chef,  la  relation,  signifiée  par  mode  de  relation, 
rentre  dans  la  raison  de  personne  indirectement  »  ou  à  litre  de 
complément  et  de  modalité  :  c'est  elle,  dans  ce  cas,  qui  donne 
à  la  substance  constituant  le  fond  de  la  personne  la  note  ou  le 
caractère  de  la  distinction  qui  en  est,*  en  tant  que  personne,  le 
côté  formel.  —  D'un  mot,  nous  pouvons  considérer,  en  Dieu, 
la  relation,  ou  comme  subsistante,  ce  qu'elle  est  en  effet,  en  tant 
qu'elle  s'identifie  réellement  à  la  raison  d'hypostase  ou  de  subs- 
tance subsistant  en  la  nature  divine  ;  et  dans  ce  cas,  c'est  elle 
qui  vient  en  premier  lieu  dans  la  sig-nification  du  mot  personne 
en  Dieu  ;  car  la  personne,  en  Dieu,  signifie  ce  qui  subsiste  dis- 
tinctement en  la  nature  divine,  caractère  qui  convient  excellem- 
ment à  la  relation  puisqu'elle  est  subsistante  et  qu'elle  constitue 
la  distinction  en  Dieu  ;  l'essence  ne  vient  ici  qu'indirectement  et 
en  tant  que  de  fait  elle  s'identifie  à  la  relation  subsistante  consti- 
tuant la  personne.  Nous  pouvons  considérer  aussi  la  relation,  en 
tant  que  relation,  en  Dieu,  faisant  abstraction  de  son  caractère 
propre  qui  lui  revient  en  tant  que  relation  en  Dieu  et  qui  est 
d'être  subsistante.  De  ce  chef,  elle  n'a  plus,  en  Dieu,  que  la  rai- 
son  de  principe  distinctif  ;  elle  ne  dit  pas  raison  de  substance 
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subsistante.  L'essence,  au  contraire,  pourra  être  considérée 
comme  disant  raison  de  substance  subsistante.  Et  nous  aurons 
donc,  dans  la  définition  de  la  personne  divine,  en  prenant  ainsi 
l'essence  et  la  relation,  d'abord  l'essence  et  la  relation  ensuite. 
—  «  On  peut  dire  aussi,  d'après  cela  »,  ajoute  saint  Thomas  pour 
expliquer  la  part  de  vérité  qui  était  dans  la  première  opinion, 
comme  il  vient  d'expliquer  la  part  de  vérité  qui  était  dans  les 
deux  autres,  «  que  cette  signification  du  mot  personne  n'avait  pas 
été  perçue  avant  les  attaques  des  hérétiques  ;  et  c'est  pourquoi 
le  mot  personne  n'était  usité  qu'à  la  manière  et  comme  l'un  des 
autres  termes  al)solus  »  (|ui  s'ap{)ii(|uent  à  l'essence  en  Dieu. 
«  Mais,  dans  la  suite,  ce  mot  personne  a  été  adapté  à  être  usité 
comme  »  terme  «  relatif,  en  raison  de  sa  signification  qui  y  prê- 
tait ;  c'est-à-dire  que  s'il  compte  [)ainii  les  termes  relatifs  »  en 
Dieu,  comme  les  mcjts  Père,  Fils,  Esprit-Saint,  Trinité,  ((  il  ne 
le  doit  pas  seulement  à  l'usage,  ainsi  que  le  voulait  la  première 
opinion,  mais  aussi  à  sa  signification  »,  et  parce  qu'il  lui  est 
essentiel  de  désig-ner  ce  qui  subsiste  distinctement  en  une  na- 
ture intellectuelle.  Oui,  le  propre  du  mot  personne  est  de 
désig"ner  ce  qui  subsiste  distinctement  en  une  nature  intellec- 
tuelle. Et  voilà  pourquoi  Dieu  étant  au  suprême  degré  des 
natures  intellectuelles,  et  subsistant,  distinctement  de  tout  ce 
qui  n'est  pas  Lui,  en  sa  nature.  Il  mérite  au  souverain  degré 
d'être  appelé  du  nom  de  personne.  Mais  aussi,  et  parce  que, 
selon  la  vérité  de  la  foi,  si  la  nature  divine  subsiste  distincte- 
ment de  ce  qui  n'est  pas  elle,  elle  subsiste  trois  fois  distincte  en 
elle-même,  non  pas  en  raison  d'elle-même  considérée  comme 
essence  ou  comme  nature,  mais  en  raison  des  relations  subsis- 
tantes qui  s'orig'inent  au  dedans  d'elle-même  en  vertu  de  son 
infinie  perfection,  à  cause  de  cela,  le  mot  personne  a  été  appli- 
qué ultérieurement  et  définitivement,  de  la  façon  la  plus  légi- 
time, à  désigner  ces  relations  mêmes  qui  subsistent  au  sein  de  la 
nature  divine.  —  Quel  splendide  article  que  cet  article  4!  — 
Nous  ferons  remarquer,  à  propos  de  la  dernière  observation 
de  saint  Thomas,  qu'il  y  a  eu  moins  d'hésitation,  pour  l'ap- 
plication du  mot  personne  à  la  Trinité  en  Dieu,  chez  les  Latins 
que  chez  les  Grecs.  La  cause  en  est  que  les  controverses  souIe- 
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vées  par  les  erreurs  de  Sabellius  ont  été  moins  vives  en  Occident 
qu'en  Orient.  Et  le  mot  grec  qui  correspond  à  noire  personne 
semblait  favoriser,  au  premier  abord,  l'erreur  de  Sabellius.  Ce 
mot  était,  comme  le  mot  latin  persona,  emprunté  aux  choses  du 
théâtre.  Il  signifiait  littéralement  et  de  par  son  origine  un  visage 
d'emprunt,  Tipiuwzov.  Or,  précisément,  Sabellius  affirmait  que  la 
même  réalité,  qui  était  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  prenait 
ces  divers  noms,  en  raison  d'une  simple  diversité  d'aspect  ou  de 
rapport,  eu  égard  à  son  action  diverse  dans  la  créature.  Il  s'en- 
suivait que  d'affirmer  trois  prosopes,  tpîa  Trpôcojxa,  en  Dieu,  était 
simplement,  pour  les  sabellianistes,  affirmer  trois  différences 
d'aspects.  De  là  l'équivoque  renfermée  dans  ce  mot,  ainsi  que 
le  remarque  saint  Basile  (ép.  286,  6).  En  Occident,  le  danger 
n'était  pas  le  même  relativement  au  mot  personne  qui  était  déjà 
pris  dans  le  sens  de  notre  mot  français  individu.  Aussi  nous 
voyons  que  dès  le  temps  de  TertuUien,  le  sens  et  l'usage  du  mot 
personne,  dans  le  mystère  de  la  Trinité,  sont  exactement  ce  qu'ils 
ont  toujours  été  depuis  dans  l'Eglise.  TertuUien,  en  effet,  a  déjà 
cette  formule  qui  est  la  formule  même  de  la  théologie  catholique  : 
Très  personae,  umi  substantia  :  trois  personnes,  une  substance 
(Cf.  TixERONT,  Histoire  des  Dogmes  :  la  théologie  anténicéenne, 
p.  338). 

Uad  pritnuni  explique  le  texte  de  saint  Augustin  en  disant 
que  «  si  le  mot  personne  est  dit  par  rapport  à  soi  et  non  par 
rapport  à  un  autre.,  c'est  qu'il  signifie  la  relation,  non  par  mode 
de  relation  »,  car,,  nous  l'avons  remarqué,  comme  telle,  elle 
n'aurait  jamais  la  raison  de  personne  qui  doit  nécessairement 
être  quelque  chose  de  subsistant,  «  mais  par  mode  de  substance  » 
et  de  substance  «  qui  est  une  hypostase  »,  c'est-à-dire  quelque 
chose  de  subsistant  en  la  nature  divine.  «  Aussi  bien  saint  Au- 
gustin dit-il  que  ce  mot  personne  signifie  l'essence,  selon  qu'en 
Dieu  l'essence  est  une  même  chose  avec  l'hyposlase,  car  en  Dieu 
il  n'y  a  pas  de  différence  entre  le  sujet  qui  est  et  la  nature  qui 
le  fait  être  »  (Cf.  q.  3,  art.  3). 

\Jad  secunduni  a  une  distinction  très  ingénieuse  sur  le  mot 
quoi?  «  Tantôt  on  s'enquiert,  par  ce  mot,  de  la  nature  que  signi- 
fie la  définition^  comme  si  l'on  demande  :  qu'est-ce  que  l'homme? 
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et  qu'on  réponde  :  un  animal  raisonnable  mortel.  Tantôt  on 
s'enquiert  »  du  sujet  ou  «  du  suppôt,  comme  quand  on  demande  : 
qu'est-ce  qui  nage  clans  la  nier"?  et  qu'on  répond  un  poisson. 
C'est  en  ce  second  sens  qu'à  ceux  qui  demandaient  :  quoi,  trois? 
il  a  été  répondu  :  trois  personnes  ».  Dès  lors,  le  texte  de  saint 
Augustin,  cité  dans  l'objection,  n'offre  plus  de  difficulté. 

Uad  tertium  répond  en  expliquant  le  mot  substance  dans  le 
sens  qui  a  été  dit  et  sur  lequel  nous  avons  appuyé  au  corps  de 
l'article,  savoir  :  que  «  dans  le  concept  de  substance  individuée, 
c'est-à-dire  distincte  ou  incommunicable  »  —  et  c'est  en  ce  sens-là 
seulement  que  la  substance  est  dite  une  personne  dans  les  natu- 
res d'ordre  intellectuel  —  «  est  comprise,  en  Dieu,  la  relation, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  (au  corps  de  l'article)  ».  —  Et  donc,  de  ce 
que  le  mot  substance  est  inclus  dans  la  définition  de  la  personne, 
il  ne  s'ensuit  pas  que  la  personne  désigne,  en  Dieu,  exclusive- 
ment ou  même  premièrement,  l'essence,  comme  le  voulait  con- 
clure l'objection. 

Uad  quartum  tranche  d'un  mot  la  difficulté  que  l'objection  sou- 
levait. «  La  diversité  de  sens,  quand  il  s'agit  d'un  plus  particulier, 
ne  constitue  pas  l'équivoque  relativement  à  ce  qui  est  plus  uni- 
versel. Quand  bien  même,  en  effet,  la  définition  propre  du  cheval 
et  celle  de  l'àne  soient  autres,  cependant  ils  conviennent  dans  le 
sens  du  mot  animal  ;  car  la  définition  commune  de  l'animal  con- 
vient à  l'un  et  à  l'autre.  Donc,,  quand  bien  même  le  mot  per- 
sonne, lorsqu'il  s'agit  de  Dieu,  entraîne  l'idée  de  relation,  qu'il 
n'entraîne  pas  s'il  s'agit  de  l'homme  et  de  l'ange,  il  ne  s'ensuit 
pas  »,  comme  le  voulait  a  tort  l'objection,  «  que  le  mot  personne 
soit  équivoque  »,  selon  qu'on  parle  de  la  personne  humaine,  de 
la  personne  angélique  ou  de  la  personne  en  Dieu.  —  «  Du  reste, 
il  n'est  pas  univoque  non  plus  »,  c'est-à-dire  pris  dans  un  sens 
absolument  identique,  «  puisque,  nous  l'avons  montré  plus  haut 
(q.  i3,  art.  5),  rien  ne  se  dit  de  la  créature  et  de  Dieu  d'une 
façon  univoque  »,  mais  plutôt  par  mode  d'analogie. 

Le  mot  personne  est  un  terme  de  dignité.  11  ne  s'applique  qu'à 
ce  qui  subsiste  d'une  façon  distincte  et  incommunicable  en  une 
nature  d'ordre  intellectuel.  Puis  donc  que  tout  ce  qui  touche  à 


l5o  SOMME    THÉOLOGIQUE. 

la  digriité  et  à  la  perfection  se  doit  trouver  en  Dieu,  et  que, 
d'ailleurs,  Dieu  est  souverainement  subsistant  et  souverainement 
intelligent,  il  s'ensuit  que  le  mot  personne  pourra  et  devra  s'ap- 
pliquer à  Dieu  par  excellence.  Et  parce  qu'en  Dieu,  s'il  s'ag-it  non 
plus  seulement  de  ses  rapports  avec  le  monde  extérieur,  mais  de 
ses  rapports  selon  qu'on  les  considère  en  Lui,  la  raison  de  dis- 
tinction et  d'incommunicabilité  se  tire  tout  entière  de  la  relation 
qui  d'ailleurs  est  subsistante  en  Lui  et  a  vraiment  raison  d'hjpos- 
tase,  ce  seront  les  relations  d'orig"ine,  considérées  en  tant  que 
subsistantes,  que  le  mot  personne,  appliqué  à  Dieu,  désignera 
directement  et  expressément. 

A  la  question  de  nature  suit  la  question  du  nombre.  La  raison 
de  personne  est-elle  multiple  en  Dieu  ?  C'est  ce  que  nous  devons 
examiner~maintenant. 


OUESTION  XXX. 


DE    LA    PLURALITE    DES    PERSONNES   EN   DIEU. 


Cette  question  comprend  quatre  articles  : 

10  S'il  y  a  plusieurs  Personnes  en  Dieu? 

20  Combien  il  y  en  a? 

3o  Ce  que  siçfnifient  les  termes  numériques  en  Dieu. 

4°  De  la  communauté  de  ce  mot  personne. 


Les  trois  premiers  de  ces  quatre  articles  traitent  de  la  per- 
sonne multiple  en  Dieu  ;  le  quatrième,  de  la  personne  n/ir. 
Relativement  à  la  multiplicité,  saint  Thomas  s'enquiert  du  fait 
de  la  multiplicité  des  Personnes  en  Dieu  (art.  i);  des  limites  de 
cette  multiplicité,  ou  du  nondjre  des  Personnes  (art.  a);  des 
conséquences  de  celte  multi[)licilé  ou  de  ce  nombre  (art.  3,  4)* 
—  Et  d'abord,  s'il  y  a  midtiplicité  de  Personnes  en  Dieu.  C'est 
l'objet  de  l'article  premier. 

Article  Premier. 
Si  nous  devons  poser  plusieurs  Personnes  en  Dieu? 

Quatre  objections  veulent  prouver  qu'il  n'y  a  pas  à  mettre 
plusieurs  Personnes  en  Dieu.  —  I^a  première  rappelle  la  défini- 
tion de  «  la  personne  »  disant  qu'elle  est  «  une  substance  indivi- 
duée  de  nature  raisonnable  »  ;  d'où  elle  infère  que  «  si  nous 
mettons  plusieurs  Personnes  en  Dieu,  il  y  aura  aussi  plusieurs 
substances;  et  cela  même  est  hérétique  ».  —  La  seconde  objec- 
tion observe  que  «  la  pluralité  des  propriétés  absolues  ne  cause 
la  distinction  des  personnes  ni  en  Dieu  ni  parmi  nous.  Combien 
moins  la  pluralité  des  relations!  Or,  en  Dieu,  il  n'y  a  pas  d'autre 
pluralité  que  celle  des  relations,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (q.  28, art.  3). 
On  ne  peut  donc  pas  dire  qu'il  y  ait  en  Dieu  plusieurs  Person- 
nes ».  —  La  troisième  objection  cite  une   parole  de  «  Boèce  » 
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(dans  son  livre  de  la  Trinité,  ch.  m)  qui  a  dit,  en  parlant  de 
Dieu,  que  cela  est  véritablement  un  où  il  n'y  a  pas  de  nombre. 
Puis  donc  que  la  pluralité  implique  le  nombre,  il  ne  se  peut 
pas  »,  Dieu  étant  souverainement  un,  «  qu'il  y  ait  plusieurs  Per- 
sonnes en  Dieu  ».  —  La  quatrième  objection  en  appelle  à  la 
simplicité  de  Dieu.  «  Partout  où  il  y  a  nombre,  il  y  a  tout  et 
partie.  Si  donc  il  y  a  en  Dieu  un  nombre  de  Personnes,  il  faudra 
mettre  en  Dieu  un  tout  et  des  parties  ;  chose  qui  répugne  à  la 
simplicité  divine  ». 

L'argument  sed  contra  cite  le  mot  de  saint  Athanase  (dans  le 
symbole  qui  porte  son  nom)  :  «  Autre  est  la  Personne  du  Père, 
autre  celle  du  Fils,  autre  celle  de  lEsprit^Saint.  Donc,  conclut 
l'argument,  le  Père  et  le  Fils  et  l'Esprit-Saint  sont  plusieurs  Per- 
sonnes ».  Il  est  trop  clair  que  nous  sommes  ici  en  présence  d'une 
vérité  de  foi.  Rien  n'est  plus  essentiel  à  la  foi  catholique,  comme 
tout  dans  l'Eg-lise  en  témoig-ne,  que  d'affirmer  qu'il  y  a  plusieurs 
Personnes  en  Dieu. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  répond  que  «  la  plu- 
ralité des  Personnes  en  Dieu  ne  fait  que  suivre  à  ce  que  nous 
avons  précédemment  établi.  Il  a  été  montré,  en  effet  (à  la  ques- 
tion précédente,  art.  l\),  que  ce  mot  personne  sig-nifie,  en  Dieu, 
la  relation  en  tant  qu'elle  est  quelque  chose  de  subsistant  dans 
la  nature  divine.  Or,  il  a  été  établi  plus  haut  (q.  28,  art.  i,  3,  4) 
qu'il  y  a  plusieurs  relations  réelles  en  Dieu  :  d'où  il  suit  qu'il  y 
a  en  Dieu  plusieurs  réalités  qui  subsistent  dans  la  nature  divine, 
plures  res  subsistentes  in  natura  divina  »,  comme  parle  saint 
Thomas.  Et  puisque  c'est  là  la  raison  de  personne  en  Dieu, 
d'être  une  réalité  distincte  subsistant  dans  la  nature  divine,  il 
s'ensuit  que  dire  qu'il  y  a  plusieurs  relations  réellement  dis- 
tinctes et  subsistantes  dans  la  nature  divine,  ce  qui  est  exacte- 
ment la  doctrine  précédemment  établie,  «  c'est  dire  qu'il  y  a 
plusieurs  Personnes  en  Dieu  ».  —  Rien  de  plus  simple  et  rien  de 
plus  probant  que  ce  procédé  du  corps  de  l'article. 

Uad  prinium  nous  rappelle  la  solution  déjà  donnée  à  l'arti- 
cle 2  de  la  question  précédente.  «  Le  mot  substance  ne  rentre 
pas  dans  la  définition  de  la  personne,  selon  qu'il  signifie  Vessence, 
mais  selon  qu'il  sig-nifie  le  suppôt  »  ou  l'hypostase,  «  Et  c'est  ce 
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que  montre  le  mot  individuelle  qu'on  lui  joint  dans  cette  défini- 
tion. Les  Grès,  pour  sii^nifier  la  substance  ainsi  entendue,  ont  le 
mot  liypostase  Ozcctacç.  Et  voilà  pourquoi,  de  même  que  nous 
disons  trois  personnes,  eux  disent  trois  hyposlases  ».  Et  nous 
pourrions  nous-même  dire  trois  substances,  puisque  ce  mot,  au 
point  de  vue  de  sa  composition  étymologique,  n'est  que  la  tra- 
duction du  mot  hypostase  ;  mais  parce  qu'il  est  pris  aussi,  et 
surtout,  parmi  nous,  dans  le  sens  d'essence,  «  nous  n'avons  pas 
coutume  de  dire  trois  substances,  de  peur  qu'on  n'entendit  cela 
au  sens  de  trois  essences,  à  cause  de  la  sig-nification  équivoque 
de  ce  mot  ». 

h' ad  secnnduni ielle  une  lumière  très  vive  sur  l'un  des  points  les 
plus  délicats  du  mystère  de  la  Trinité.  <(  Les  propriétés  absolues, 
en  Dieu,  nous  dit  saint  Thomas,  telles  que  la  bonté,  la  sai^esse, 
et  le  reste,  ne  s'opposent  pas  entre  elles  ;  il  s'ensuit  qu'il  n'y  a 
pas  entre  elles  de  distinction  réelle  »,  mais  seulement  une  dis- 
tinction de  raison.  «  Quand  même  donc  il  leur  convienne  de 
subsister,  elles  ne  constituent  pourtant  pas  plusieurs  choses  sub- 
sistantes, plures  res  subsistentes,  ce  qu'il  fondrait  pour  qu'elles 
soient  plusieurs  personnes.  Quant  aux  propriétés  al)solues  qui 
sont  dans  la  créature,  elles  se  distinguent  bien  réellement  l'une 
de  l'autre,  comme  la  blancheur  et  la  douceur;  mais  elles  ne 
subsistent  pas;  elles  ne  peuvent  donc  pas  avoir  la  raison  de 
personnes.  Au  contraire,  les  propriétés  relatives,  en  Dieu,  et  se 
distinguent  réellement  entre  elles,  et  sont  des  choses  subsis- 
tantes, ainsi  qu'il  a  été  dit  précédemment  fq.  28,  art.  3;  29, 
art.  4)  »•  Elles  ont  donc  les  deux  conditions  nécessaires  pour 
constituer  plusieurs  personnes,  «  Aussi  bien  la  pluralité  de  telles 
propriétés  suffit  à  établir  la  pluralité  des  Personnes  en  Dieu  ».  — 
Retenons  bien  cette  doctrine  de  saint  Thomas.  Le  fait  de  .s7//>- 
sister  ne  suffit  pas  pour  constituer  la  raison  de  personne.  Il  y 
faut,  en  plus,  qu'on  subsiste  distinctement  ou  pour  son  propre 
compte,  par  opposition  à  d'autres  qui  subsistent  aussi  distincte- 
ment en  la  même  nature,  que  cette  nature  soit  la  même  spécifi- 
quement ou  génériquement,  comme  il  arrive  pour  les  hommes  et 
pour  les  anges,  ou  qu'elle  soit  la  même  numériquement  comme 
nous  savons  par  la  foi  que  c'est  le  cas  en  Dieu.  Si  dans  une  nature 
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OÙ  peuvent  être  plusieurs  réalités  subsistantes,  on  n'a  que  la 
raison  de  subsistence,  sans  avoir  la  raison  de  distinction  ou 
d'incoinnuinical)ilité,  on  n'a  pas,  on  ne  peut  pas  avoir,  d'après  la 
doctrine  de  saint  Thomas  en  cet  ad  secimdum,  la  raison  de  per- 
sonne au  sens  parfait  et  précis  de  ce  mot,  qui  dit  :  subsistence 
incommunicable  par  rapport  à  d'autres  qui  subsistent  dans  la 
même  nature  spécifique,  générique  ou  numérique.  Aussi  bien,  et 
c'est  la  doctrine  formelle  de  saint  Thomas,  ici,  aucun  des  attri- 
buts essentiels  en  Dieu  n'a  ni  ne  peut  avoir  la  raison  de  per- 
sonne. Il  en  faut  dire  autant  de  l'essence  elle-même;  car,  bien 
qu'elle  soit  souverainement  subsistante,  elle  n'a  pas  la  raison 
d'incommunicabilité,  essentielle  à  la  raison  de  personne.  Mais 
n'anticipons  pas.  Nous  aurons  l'occasion  de  revenir  sur  ce  point- 

h'ad  tertiiim  est  très  précieux  en  même  temps  que  très  fin. 
<(  Nous  excluons  de  Dieu,  en  raison  de  sa  souveraine  unité  et  de 
sa  souveraine  simplicité,  toute  pluralité  de  choses  absolues.  Mais 
rien  n'empêche  que  nous  gardions  la  pluralité  des  relations  ; 
parce  que  les  relations  ne  se  disent  de  quelqu'un  que  par  rapport 
à  un  autre  :  et,  par  suite,  elles  n'impliquent  aucune  composition 
en  celui  de  qui  on  les  dit,  ainsi  que  l'observe  Boèce  dans  ce 
même  livre  {de  la  Trinité,  ch.  vi)  ».  Le  fait  d'avoir  un  Fils  n'en- 
traîne aucune  composition  dans  la  substance  du  Père,  ni,  dans 
la  substance  du  Fils,  le  fait  d'avoir  un  Père.  C'est  par  rapport  au 
Père  que  le  Fils  est  dit  tel,  et  de  même  le  Père  est  dit  Père  par 
rapport  au  Fils  ;  mais  en  Lui-même  le  Père  n'est  que  Père,  le  Fils 
n'est  que  Fils,  et  parce  que  le  Père  et  le  Fils  sont  Dieu,  le  même 
Dieu,  il  n'y  a  rien  dans  le  Père  qui  ne  soit  dans  le  Fils,  rien 
dans  le  Fils  qui  ne  soit  dans  le  Père,  sauf  que  le  Père,  qui  est 
tout  ce  qu'est  le  Fils,  n'est  pourtant  pas  le  Fils,  et  que  le  Fils,  qui 
est  tout  ce  qu'est  le  Père,  n'est  pourtant  pas  le  Père.  Il  n'y  a 
donc  aucune  composition  en  Dieu,  ni  dans  le  Père,  ni  dans  le 
Fils.  Il  y  a  seulement  que  le  Père,  qui  est  Dieu,  et  le  Fils,  qui 
aussi  est  Dieu  et  le  même  Dieu,  ne  sont  pourtant  pas  Uun 
Vautre,  en  raison  précisément  de  leur  opposition  relative  résul- 
tant de  ce  fait  que  le  Père  engendre  le  Fils  et  que  le  Fils  est  en- 
gendré par  le  Père.  —  Quelle  délicieuse  réponse  ! 

Uad  (juartuin  est  bien  à  retenir  aussi.  Saint  Thomas  y  fait 
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une  distinction  lumineuse  entre  le  nombre  absolu  et  le  nombre 
nombre.  «  Il  y  a  deux  sortes  de  nombres,  nous  dit-il  :  le  nom- 
bre simple  ou  absolu,  tel  que  deux,  trois,  quatre;  et  le  nombre 
qui  est  dans  les  choses  nombrées,  comme  deux  hommes.,  deux 
chevaux.  Si  donc,  quand  il  s'agit  de  Dieu,  nous  prenons  le 
nombre  d'une  façon  absolue  ou  abstraite,  rien  n'empêche  de 
mettre  en  Dieu  un  tout  et  des  parties;  car.  ainsi  entendu,  tout 
cela  n'est  que  dans  notre  esprit;  le  nombre,  abstrait  des  choses 
nombrées,  n'existe,  en  effet,  que  dans  notre  esprit  »,  comme 
toutes  les  abstractions.  «  Mais  si  nous  prenons  le  nombre  selon 
qu'il  est  dans  les  choses  nombrées,  en  ce  sens,  dans  les  créatures, 
l'un  constitue  une  partie  de  deux  et  deux  une  partie  de  trois, 
comme  un  homme  par  rapport  à  deux  et  deux  par  rapport  à 
trois.  —  Mais  en  Dieu,  rien  de  semblable;  car  le  Père,  à  lui  seul, 
est  autant  que  toute  la  Trinité,  ainsi  que  nous  le  montrerons 
plus  loin  »  (q.  42,  art.  4?  (^id  3"'"),  et  comme  on  peut  l'entrevoir 
par  l'explication  qui  termine  Vad  tertium  de  tout  à  l'heure. 

En  Dieu,  il  y  a  plusieurs  personnes,  parce  qu'il  y  a  en  lui  plu- 
sieurs relations  réelles  subsistantes,  et  que  la  raison  de  personne 
correspond,  en  Dieu,  à  ces  relations  réelles  subsistantes,  distinc- 
tes l'une  de  l'autre  et  incommunicables.  —  Il  nous  faut  nous 
demander  maintenant  combien  il  y  a  de  personnes  en  Dieu,  s'il 
n'y  en  a  que  trois  ou  s'il  y  en  a  plus  ou  moins.  Tel  est  l'objet  de 
l'article  suivant. 

Article  II. 

Si  en  Dieu  il  y  a  plus  de  trois  Personnes  ? 

Cinq  objections  veulent  prouver  qu'a  il  y  a  en  Dieu  plus  de 
trois  Personnes  ».  —  La  première,  de  toutes  la  plus  importante, 
s'appuie  sur  ce  que  «  la  pluralité  des  Personnes  en  Dieu  est  selon 
la  pluralité  des  propriétés  relatives,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (à  l'article 
précédent).  Or,  il  y  a  en  Dieu  quatre  relations,  ainsi  qu'il  a  été 
dit  plus  haut  (q.  28,  art.  4)?  savoir  :  la  paternité,  la  fiUation,  la 
spiration  commune,  la  procession.  Donc,  il  y  a  quatre  Personnes 
en  Dieu  ».  —  La  seconde  objection  remarque  qu'«  il  n'y  pas  plus 
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de  différence  entre  la  nature  et  la  volonté,  en  Dieu,  qu'entre 
la  nature  et  l'intelligence.  Or,  en  Dieu,  autre  est  la  Personne  qui 
procède  par  mode  de  volonté,  à  titre  d'Amour,  et  autre  celle  qui 
procède  par  mode  de  nature,  à  titre  de  Fils.  Donc,  autre  aussi 
est  celle  qui  procède  par  mode  d'intellig"ence,  à  titre  de  Verbe, 
et  autre  celle  qui  procède  par  mode  de  nature,  à  titre  de  Fils. 
D'où  il  suit  à  nouveau  qu'il  n'y  a  pas  que  trois  Personnes  en 
Dieu  ».  —  La  troisième  objection  dit  que,  «  parmi  les  choses 
créées  »,  plus  on  monte  dans  l'échelle  des  êtres  et  «  plus  un  être 
est  excellent^  plus  on  voit  se  multiplier  les  opérations  intimes  » 
qui  font  la  vie  de  cet  être;  «  c'est  ainsi  que  dans  l'homme,  en 
plus  de  ce  qui  est  dans  les  autres  vivants,  nous  trouvons  l'en- 
tendre et  le  vouloir.  Puis  donc  que  Dieu  dépasse  à  l'infini  tout  ce 
qui  est,  en  Lui  ne  se  trouveront  pas  seulement  les  Personnes  qui 
procèdent  par  mode  de  volonté  et  par  mode  d'intellig'ence,  mais 
selon  une  infinité  d'autres  manières  ».  —  La  quatrième  objection, 
très  intéressante  et  très  importante,  dit  que  «  si  le  Père  se  com- 
munique d'une  façon  infinie  en  eng-endrant  une  Personne  divine, 
c'est  en  raison  de  son  infinie  bonté.  Mais  dans  l'Esprit-Saint 
aussi  est  une  bonté  infinie.  Donc  l'Esprit-Saint  doit  produire  une 
Personne  divine,  et  celle-ci  une  autre,  et  ainsi  à  l'infini  ».  —  La 
cinquième  objection  remarque  que  «  tout  ce  qui  est  compris  sous 
un  nombre  déterminé  est  mesuré,  car  le  nombre  est  une  certaine 
mesure.  Or,  les  Personnes  divines  sont  sans  mesure,  immenses, 
comme  on  le  voit  par  saint  Athanase  (dans  le  Symbole)  :  Im- 
mense le  Père,  imiiieiise  le  Fils,  immense  le  Saint-Esprit.  Donc 
elles  ne  sont  pas  comprises  sous  le  nombre  trois  ».  Cette  objec- 
tion rappelle  l'objection  quatrième  de  l'article  précédent.  Elle 
nous  vaudra  une  réponse  analogue. 

L'argument  sed  contra  est  encore  le  texte  des  trois  témoins  en 
saint  Jean,  commenté  par  saint  Augustin  au  sens  des  trois  Per- 
sonnes divines.  «  Nous  lisons  dans  la  i""*^  Epître  de  saint 
Jean,  chapitre  dernier  (v.  '])  :  Il  y  en  a  trois  qui  rendent  témoi- 
gnage dans  le  ciel  :  le  Père,  le  Verbe  et  I Esprit-Saint.  Or,  si 
l'on  demande  :  quoi,  trois?  on  répond  :  trois  Personnes,  ainsi 
que  le  dit  saint  Augustin  au  VIP  livre  de  la  Trinité  {ch.  iv,  vi; 
cf.  liv.  V,  ch.  ix).  Donc,  il  n'y  a  que  trois  Personnes  en  Dieu  ». 
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— -  Nous  avons  eu  déjà  l'occasion  de  remarquer  que  le  texte  des 
trois  témoins,  quelque  sentiment  que  l'on  ait  sur  son  authenti- 
cité, n'en  exprime  pas  moins  d'une  façon  indubitable  la  foi  de 
rÉglise.  D'ailleurs,  outre  les  nombreux  textes  cités  plus  haut 
(q.  27,  art.  i),  c'est  toute  la  vie  de  l'Eg-lise  qui  témoigne  de  cette 
vérité,  savoir  qu'il  y  a  trois  Personnes  en  Dieu  et  qu'il  n'y  en  a 
pas  plus  de  trois. 

Le  corps  de  l'article  nous  déclare  que,  «  d'après  ce  qui  a  été 
dit  précédemment,  il  est  nécessaire  de  n'admettre  que  trois  Per- 
sonnes en  Dieu.  Il  a  été  montré,  en  effet  (à  l'article  précédent), 
que,  parler  de  plusieurs  Personnes,  c'est  parler  de  plusieurs  rela- 
tions subsistantes,  se  distinguant  réellement  les  unes  des  autres. 
Or,  de  distinction  réelle  entre  les  Personnes  divines,  il  n'y  en  a 
qu'en  raison  de  l'opposition  relative.  Il  faut  donc  que  deux  rela- 
tions opposées  appartiennent  à  deux  Personnes;  que  s'il  y  a  des 
relations  qui  ne  soient  pas  opposées,  il  sera  nécessaire  qu'elles 
appartiennent  à  la  même  Personne  ».  Voilà  le  priucipe  de  la  dis- 
tinction des  Personnes  en  Dieu.  Cette  distinction  repose  tout 
entière  sur  l'opposition  relative  entre  les  relations  subsistantes, 
puisque  ce  sont  ces  relations  subsistantes  qui  constituent  les  per- 
sonnes, selon  qu'elles  sont  incommunicables;  or,  ce  qui  fait 
qu'elles  sont  incommunicables,  c'est-à-dire  qu'elles  ne  peuvent 
point  être  les  unes  les  autres,  c'est  leur  opposition  relative. 
Il  s'ensuit  de  toute  nécessité  qu'il  y  aura  autant  de  Personnes  en 
Dieu  qu'il  y  aura  de  relations  s'opposant  d'une  opposition 
relative. 

Ce  principe  posé ,  examinons  quelles  sont ,  parmi  les  quatre 
relations  subsistantes  que  nous  savons  être  en  Dieu,  la  paternité, 
la  fdiation,  la  spiration  commune,  la  procession,  celles  qui  s'op- 
posent d'une  opposition  relative  :  leur  nombre  nous  donnera  le 
nombre  même  des  Personnes  divines.  D'abord,  «  la  paternité  et 
la  filiation  sont  des  relations  opposées  »  :  la  paternité,  selon 
toute  elle-même,  se  tient  en  face  de  la  filiation,  comme  la  fdiation 
se  tient  en  face  de  la  paternité;  la  filiation  n'est  telle  que  par 
rapport  à  la  paternité  et  la  paternité  n'est  telle  que  par  rapport 
à  la  filiation;  elles  consistent  essentiellement  dans  ce  rapport  de 
l'une  à  l'autre,  qui  fait  que  nécessairement  et  tout  autant  qu'elles 
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sont,  elles  se  disting'uent  l'une  de  l'autre;  elles  cesseraient  d'être 
si  elles  pouvaient  se  confondre.  Elles  sont  donc,  à  n'en  pas 
douter,  des  relations  opposées.  «  Par  conséquent,  elles  appar- 
tiendront, de  toute  nécessité,  à  deux  Personnes  »  distinctes.  «  La 
paternité  subsistante  sera  donc  la  Personne  du  Père,  et  la  filiation 
subsistante  la  Personne  du  Fils  ».  Nous  avons  déjà,  de  ce  chef, 
deux  Personnes  en  Dieu. 

Mais  nous  avons  dit  qu'il  y  avait  deux  autres  relations  réelles 
et  subsistantes  en  Dieu  :  la  spiration  et  la  procession.  Que  vont- 
elles  nous  donner  au  point  de  vue  des  Personnes?  Remarquons 
tout  d'abord  que  «  ces  deux  autres  relations  ne  dirent  opposition 
à  aucune  des  deux  précédentes  »  :  ni  la  spiration  ni  la  proces- 
sion ne  s'opposent  à  la  paternité  ou  à  la  filiation.  «  Mais  elles 
s'opposent  entre  elles»;  car  Tune,  la  spiration,  dit  le  principe 
de  la  procession,  et  la  procession  dit  ce  qui  procède  de  ce  prin- 
cipe. L'opposition  donc  qui  existe  entre  elles  deux  n'est  pas 
moins  irréductible  que  l'opposition  qui  existe  entre  la  paternité 
et  la  filiation.  H  s'ensuit  qu'a  il  sera  tout  à  fait  impossible  qu'el- 
les conviennent  toutes  deux  à  une  même  Personne.  11  faut  donc 
que,  ou  bien  l'une  d'elles  convienne  à  chacune  des  deux  pre- 
mières Personnes,  ou  l'une  à  l'une  et  l'autre  à  l'autre  »;  il  ne  se 
peut  pas,  nous  venons  de  le  dire,  qu'elles  conviennent  toutes 
deux  à  la  même  Personne,  et  il  n'y  a  point  d'autre  hypothèse 
possible  en  dehors  de  ces  trois  hypothèses.  Puisque  ni  l'une  ni 
l'autre  ne  disent  opposition,  soit  à  la  paternité,  soit  à  la  filiation, 
il  faudra  qu'elles  se  retrouvent  en  elles,  à  la  seule  réserve  qu'elles 
puissent  rester  distinctes  entre  elles.  Or,  ou  bien  elles  convien- 
dront toutes  deux  aux  deux  précédentes  :  l'une  à  l'une  et  l'autre 
à  l'autre;  ou  bien  l'une  conviendra  aux  deux,  car  il  n'y  a  pas  de 
raisons,  puisqu'elles  ne  s'opposent  ni  à  l'une  ni  à  l'autre,  qu'elle 
ne  convienne  pas  à  toutes  deux,  si  elle  convient  à  l'une,  pourvu 
que  l'autie,  qui  doit  lui  être  opposée,  ne  convienne  à  aucune. 
Hâtons-nous  de  dire  qu'  «  il  ne  se  peut  pas  que  la  procession  con- 
vienne au  Père  et  au  Fils  ou  à  l'un  des  deux  ».  Dans  ce  cas,  en 
effet,  et  parce  que  la  procession  suppose  la  spiration,  qui  est  son 
principe,  «  si  la  procession  convenait  au  Père  ou  au.  Fils,  il  s'en- 
suivrait que  la  procession  de  l'intelligence,  qui  est  la  génération 
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en  Dieu,  selon  laquelle  on  a  la  paternité  et  la  filiation,  s'originerait 
de  la  procession  de  l'amour  qui  nous  donne  la  spiralion  et  la 
procession  ;  el  cela  même  est  impossible,  ainsi  que  nous  l'avons 
montré  plus  haut  (q.  27,  art.  3,  ad  3"'")  »  ;  car  toujours  la  proces- 
sion qui  est  par  voie  de  volonté  suit  à  la  procession  qui  est  par 
voie  d'intelligence.  Donc  la  procession  ne  peut  pas  convenir  au 
Père  et  au  Fils  ou  à  l'un  des  deux;  la  raison  de  Père  et  la  raison 
de  Fils,  en  Dieu  —  puisque  ces  deux  raisons  se  rattachent 
à  la  procession  par  voie  d'intelligence  —  doivent  nécessaire- 
ment être  antérieures  à  la  raison  de  procession.  «  Il  s'ensuit  que 
la  spiration  conviendra  et  à  la  personne  du  Père  et  à  la  personne 
du  Fils,  n'ayant  aucune  opposition  relative  ni  à  la  paternité,  ni 
à  la  filiation.  Et  par  conséquent,  il  faut  »  —  la  procession  devant 
nécessairement  être  opposée  à  la  spiration,  et  toute  relation 
opposée  qui  ne  peut  pas  se  ramener  à  une  Personne,  devant  elle- 
même  constituer  une  Personne,  —  il  faut  «  que  la  procession 
convienne  à  une  autre  Personue  »,  distincle  des  Personnes  du 
Père  et  du  Fils,  auxquelles  convient  la  spiralion,  «  et  que  nous 
appelons  la  Personne  de  l'Esprit-Saint,  laquelle  procède  par  mode 
d'amour,  ainsi  qu'il  a  été  établi  plus  haut  (q.  27,  arl.  4  )»• 

((  Il  demeure  donc  qu'il  y  a  seulement  trois  Peisonnes  en  Dieu, 
savoir  :  le  Père,  le  Fils  et  lEsprit-Saint  ».  —  On  pourrait  diffi- 
cilement trouver  une  plus  belle  argumentation  théologique  que 
celle  de  ce  corps  d'article. 

Uad  primiim  accorde  que,  «  sans  doute,  il  y  a  quatre  relations 
en  Dieu;  mais  l'une  d'elles,  la  spiration,  ne  se  sépare  pas  de  la 
Personne  du  Père  et  de  celle  du  Fils  :  elle  convient  aux  deux.  Et 
c'est  pourquoi,  bien  qu'elle  ail  raison  de  relation,  on  ne  l'appelle 
pas  propriété^  car  elle  ne  convient  pas  à  une  seule  Personne;  ni 
relation  personnelle,  c'est-à-dire  constituanl  une  Personne.  Les 
trois  autres  relations,  au  contraire,  la  paternité,  la  filiation  et  la 
procession  sont  dites  propriétés  personnelles,  parce  que  chacune 
d'elles  constitue  une  Personne  :  la  paternité,  en  effet,  est  la  Per- 
sonne du  Père;  la  filiation,  la  Personne  du  Fils;  la  procession,  la 
Personne  de  l'Esprit-Sainl  qui  procède  ». 

\Jad  seciinduni  nous  rappelle  que  «  ce  qui  procède  par  mode 
d'inleiligence,  à  titre  de  verbe,  procède  selon  la  raison  de  simili- 
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tude,  de  même  aussi  que  ce  qui  procède  par  mode  de  nature.  Et 
voilà  pourquoi  il  a  été  dit  plus  haut  (q.  27,  art.  2;  q.  28,  art.  4), 
que  la  procession  du  Verbe  divin  est  la  génération  même  par 
mode  de  nature.  Quant  à  l'amour,  il  ne  procède  pas,  en  tant  que 
tel,  comme  étant  la  similitude  de  celui  d'où  il  procède,  —  bien 
qucj  en  Dieu,  l'Amour  soit  coessentiel,  en  tant  que  divin.  Et  c'est 
pour  cela  que  la  procession  de  l'Amour  n'est  pas  appelée  g'éné 
ration  en  Dieu  ».  —  Il  n'y  a  donc  pas  à  mettre  en  Dieu  une 
Personne  correspondant  au  Verbe  autre  que  la  Personne  du  Fils. 

\Jad  tertium  est  très  à  noter.  Si  nous  trouvons  dans  l'homme 
plusieurs  opérations  immanentes,  c'est  «  parce  que  sa  perfection 
suppose  la  composition  ;  étant  le  plus  parfait  des  animaux,  il  faut 
qu'il  ait  plus  d'opérations  intrinsèques  que  n'en  ont  les  autres 
animaux  ».  Il  est  comme  le  résumé  de  la  création.  Il  tient  des 
deux  mondes,  du  monde  matériel  et  du  monde  spirituel.  C'est 
un  composé  d'âme  spirituelle  et  de  corps  vivifié  par  cette  àme 
qui,  dès  lors,  doit  être,  en  même  temps  que  principe  d'intellection, 
principe  de  sensation  et  de  vie  végétative.  De  là  les  multiples 
opérations  intrinsèques  de  l'homme.  Sa  perfection,  par  rapport 
aux  autres  animaux,  se  fait,  pour  ainsi  dire  par  ajout.  Il  a  tout 
ce  qu'ils  ont  et  plus  encore.  Mais  cette  multiplicité  ou  cette  com- 
position n'est  pas  essentielle  au  concept  de  perfection,  comme 
l'objection  paraît  le  supposer  à  tort.  «  Aussi  bien,  les  anges  qui 
sont  plus  parfaits  »  que  l'homme,  mais  dont  la  perfection  est 
d'un  autre  ordre,  «  étant  d'une  nature  plus  simple  »,  moins 
complexe,  «  ont  moins  d'opérations  intrinsèques  que  l'homme  : 
ils  n'ont,  en  effet,  ni  l'imagination,  ni  le  sens,  ni  rien  de  sem- 
blable »,  rien  de  ce  qui  touche  à  la  vie  animale  ou  végétative, 
puisqu'ils  sont  purement  spirituels.  A  plus  forte  raison,  la  per- 
fection divine,  qui  est  d'un  ordre  absolument  transcendant  et 
occupe  le  faîte  de  la  simplicité,  pourra-t-elle  avoir  moins  d'opé- 
rations intrinsèques.  «  Aussi  bien,  en  Dieu,  n'y  a-t-il  qu'une  seule 
opération,  qui  est  son  essence  »  même.  —  «  Comment  »,  avec 
cette  opération  unique,  a, il  peut  y  avoir  deux  processions,  nous 
l'avons  montré  plus  haut  (q.  27,  art.  3,  5)  ». 

L'rtf/  quartiim  fournit  une  réponse  extrêmement  importante. 
Il  accorde  que  «  l'objection  vaudrait  si  l'Esprit-Saint  avait  une 
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autre  bonté  numériquement  distincte  de  la  bonté  du  Père;  il  fau- 
drait, en  effet,  que,  de  même  que  le  Père,  par  sa  bonté,  produit 
une  Personne  divine,  de  même  aussi  l'Esprit-Saint.  Mais  »  il  n'en 
est  pas  ainsi.  Il  n'y  a  pas  deux  bontés  distinctes  en  Dieu,  l'une 
pour  le  Père  et  l'autre  pour  l'Esprit-Saint  :  «  il  n'y  a  qu'une  seule 
et  même  bonté  qui  est  au  Père  et  à  l'Esprit-Saint.  Ni  il  n'y  a  de 
distinction  en  Dieu  si  ce  n'est  par  les  relations  des  Personnes  ». 
C'est  l'opposition  relative  qui  disting-ue  et  multiplie  les  Personnes 
en  Dieu.  «  11  suit  de  là  que  la  boulé  convient  à  l'Esprit-Saint 
comme  reçue  d'un  autre,  tandis  qu'elle  convient  au  Père  comme 
qui  la  communique  à  un  autre  ».  C'est  donc  la  même  bonté  sous 
un  aspect  différent,  en  raison  du  caractère  distinclif  des  deux 
Personnes.  Quant  à  supposer  que  la  même  l)onté  pourrait  être  en 
un  autre  que  l'Esprit-Saint  comme  communiquée  par  ce  dernier, 
c'est  impossible,  parce  que  «  l'opposition  relative  »  qui,  seule, 
nous  l'avons  dit,  multiplie  et  distingue  les  Personnes  en  Dieu, 
«  ne  permet  pas  qu'avec  la  relation  de  l'Esprit-Saint  soit  la 
relation  de  principe  par  rapport  à  une  Personne  divine  »,  comme, 
par  exemple,  cette  relation  existe  avec  la  relation  du  Fils;  le  Fils, 
en  effet,  en  même  temps  qu'il  procède  du  Père,  devient  principe 
d'où  procède  l'Esprit-Saint.  Mais  pour  l'Esjjrit-Sainl,  cela  n'est 
pas  possible,  «  parce  que  lui-même  procède  des  autres  Personnes 
qui  sont  en  Dieu  »  :  Il  ferme  le  cycle  des  pi'ocessions  divines, 
ainsi  que  nous  l'avons  expliqué  plus  haut  (q.  27,  ail.  ')). 

Vad  quintnm  s'appuie,  comme  Y(t<l  <ia(u-lum  de  l'article  pré- 
cédent, sur  la  distinction  du  noml>re  abstrait  et  du  nomhre 
concret.  Saint  Thomas  accorde  que  «  tout  nombre  déterminé,  si 
on  l'entend  du  nondjre  simple  qui  est  seulement  dans  la  concep- 
tion de  l'esprit  »,  comme  deux,  trois,  quatre,  et  le  reste,  «  est 
mesuré  par  l'unité  »  :  le  nombre  deux,  en  elfet,  est  l'unité  prise 
deux  fois;  trois,  quatre,  l'unité  prise  trois  et  quatre  fois.  Mais  il 
n'en  est  pas  de  même  du  nombre  concret.  Le  nombre  concret 
n'est  mesuré  par  l'unité  que  s'il  s'agit  d'êtres  quantitatifs  dont 
les  quantités  s'ajoutent  l'une  à  l'autre  et  s'additionnent.  Rien  de 
semblable  en  Dieu,  a  Quand  il  s'agit  du  nombre  des  réalités  en 
Dieu,  il  n'y  a  plus,  là,  raison  de  chose  mesurée,  attendu  que  la 
grandeur  des  trois  personnes  divines  est  la  même,  ainsi  que  nous 
De  la  Trinité.  11 
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le  verrons  plus  loin  (q.  42,  art.  i,  4)  »  -  les  trois  réunies  ne 
donneni  pas  plus,  en  fait  de  j^randeur,  qu'une  seule,  parce  que 
chacune  délies  est  la  même  et  unique  grandeur  :  «  or,  le  même 
ne  saurait  être  mesuré  par  le  même  »  ;  la  même  chose  ne  saurait 
se  mesurer  elle-même;  toute  mesure  se  dit  par  rapport  à  quelque 
autre. 

Il  y  a  plusieurs  Personnnes  en  Dieu.  EHes  y  sont  au  nombre 
de  trois;  il  n'y  en  a  pas  moins,  il  n'y  en  a  pas  plus.  —  On  s'est 
demandé,  à  ce  sujet,  si  quand  nous  parlons  de  nombre  en  Dieu, 
les  termes  relatifs  au  nomlirc,  tels  que  un,  trois,  que  nous 
employons,  entraînent  après  eux  quelque  réalité  nouvelle  en  Dieu. 
Les  nombres,  quand  nous  les  appliquons  à  Dieu,  se  distinguent- 
ils,  comme  réalité,  en  Lui,  de  ce  à  quoi  nous  les  appliquons.  Telle 
est  la  question  que  nous  allons  examiner  à  l'article  suivant. 

Article  IIL 
Si  les  noms  de  nombre  mettent  quelque  chose  en  Dieu? 

Cet  article,  plutôt  subtil  en  apparence,  est,  en  réalité,  extrê- 
mement important.  Il  nous  permettra  de  saisir  un  des  points  les 
plus  délicats  du  mystère.  —  Trois  objections  veulent  prouver  que 
«  les  noms  de  nombre  mettent  quelque  chose  en  Dieu  »,  c'est-à- 
dire  :  ont  un  sens  positif  et  signifient  quelque  chose  de  réel, 
comme,  par  exemple,  le  mot  sagesse  ou  le  mot  bonté,  signifient 
quelque  chose  de  positif  en  Dieu.  —  La  première  objection  arguë 
ainsi  :  «  L'unité  divine  est  l'essence  de  Dieu.  Or,  tout  nombre 
est  l'unité  répétée.  Donc  tout  nom  de  nombre,  en  Dieu,  signifie  » 
ou  implique  «  l'essence  ».  puisqu'il  implique  l'unité  qui  est  l'es- 
sence elle-même.  —  La  seconde  objection  rappelle  que  «  tout  ce 
qui  se  dit  de  Dieu  et  des  créatures,  convient  plus  excellemment 
à  Dieu  qu'aux  créatures.  Or,  les  noms  de  nombre  dans  les  créa- 
tures entraînent  quelque  chose  de  positif  »  ;  quand  nous  parlons 
d'une  longueur  de  trois  mètres,  le  terme  trois  implique  quelque 
chose  de  très  réel.  «  Donc,  à  plus  forte  raison  doit-il  en  être 
ainsi  en  Dieu  ».  —  La  troisième  objection  dit  que  «  si  les  noms 
de   noml)re  ne  mettent  pas    (juelque  chose  en  Dieu,    s'ils   sont 
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introduits  simplement  pour  signifier  qu'on  écarte  de  Lui  quelque 
chose,  et,  par  exemple,  que  l'unité  écarte  la  pluralité  et  la  plura- 
lité l'unité,  il  s'ensuit  qu'il  y  aura  un  cercle  dans  le  raisonnement, 
confondant  l'intellig-ence  et  ne  nous  donnant  aucune  certitude; 
ce  qui  n'est  pas  admissible.  Donc  les  noms  de  nombre  signifient 
quelque  chose  de  positif  en  Dieu  ». 

L'argument  sed  contra  est  un  double  texte  de  saint  Hilaire  et 
de  saint  Ambroise,  desquels  ils  résulterait  que  les  noms  de  nombre 
appliqués  à  Dieu  n'ont  qu'un  sens  purement  négatif.  «  Saint 
Hilaire  dit,  au  4'""  livre  de  la  Trinité  (%  17)  :  la  profession  de  la 
société,  c'est-à-dire  de  la  pluralité.,  enlève  le  concept  de  singula- 
rité et  de  solitude.  Et  saint  Ambroise,  au  livre  de  la  Foi  (liv.  i, 
ch.  Il)  :  Quand  nous  disons  que  Dieu  est  un,  l'unité  exclut  la 
pluralité  des  dieux,  mais  nous  ne  mettons  pas  de  quantité  en 
Dieu.  D'où  il  semble  bien  que  ces  sortes  de  noms  ont.  été  appli- 
qués à  Dieu  pour  écarter  et  non  pour  mettre  quelque  chose  ». 
Saint  Thomas  expliquera  cet  argument  sed  contra,  qui,  en  effet, 
demande  une  explication. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  prévient  qu'au  sujet 
de  cette  question  il  y  a  divergence  entre  Pierre  Lombard,  dans 
son  livre  des  Sentences,  et  d'autres  auteurs.  «  Le  Maître  des 
Sentences  (liv.  I,  dist.  24)  dit  que  les  nonLs  de  nombre  ne  met- 
tent pas  quelque  chose  en  Dieu,  mais  qu'ils  ont  seulement  un 
sens  exclusif  »  ou  négatif.  «  D'autres  disent  le  contraire  ». 

«  Pour  voir  ce  qu'il  en  est,  ajoute  saint  Thomas,  il  faiit  consi- 
dérer que  toute  pluralité  suit  à  une  certaine  division  »;  là,  en 
effet,  où  il  n'y  a  pas  division,  il  y  a  unité;  et  où  règne  l'unité,  il 
n'y  a  pas  de  pluralité.  Il  est  donc  vrai  ({ue  toute  pluralité  suit  à 
une  certaine  division.  «  Or,  il  y  a  une  double  division.  —  L'une, 
matérielle,  et  qui  se  fait  par  la  division  du  continu.  Cette  divi- 
sion entraîne  le  nondire,  qui  est  une  espèce  de  quantité  »,  la 
quantité  discrète.  «  Et,  par  conséquent,  un  tel  nombre  ne  se 
trouve  que  dans  les  choses  matérielles  ayant  une  quantité.  — 
L'autre  division  est  une  division  formelle,  qui  se  fait  par  des 
formes  opposées  ou  diverses  »  ;  dès  là,  en  effet,  qu'on  a  des  for- 
mes diverses  ou  opposées,  ces  formes  n'en  constituent  pas  qu'une 
seule.  «  Aussi  bien  la  division  formelle  entraîne-t-elle  la  multi- 
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tiulc,  qui  n'est  pas  dans  nu  genre  donné,  mais  appartient  aux 
transcendanlaux,  selon  que  Vêlrc  se  divise  en  un  et  en  plusieurs. 
Cette  multitude  est  la  seule  qui  se  puisse  trouver  parmi  les  êtres 
immatériels  ». 

«  Quelques  auteurs,  donc,  ne  prenant  g-arde  qu'à  la  multitude 
qui  constitue  l'espèce  de  la  quantité  discrète,  et  parce  qu'ils 
voyaient  qu'il  n'y  a  pas  place  en  Dieu  pour  cette  sorte  de  quan- 
tité discrète,  en  ont  conclu  que  les  noms  de  nombre  appliqués 
à  Dieu  ne  se  prenaient  pas  dans  un  sens  positif,  mais  seulement 
au  sens  nég-atif.  D'autres,  toujours  parce  qu'ils  ne  prenaient 
garde  qu'à  cette  sorte  de  multitude  »,  ont  fait  une  parité  entre 
les  noms  de  nombre  et  tels  autres  attributs  qui  se  disent  de  Dieu. 
((  De  même,  disaient-ils,  que  nous  mettons  en  Dieu  la  science, 
selon  la  raison  propre  de  science,  sans  que  nous  la  lui  attri- 
buions selon  la  raison  du  g-enre  »  auquel  chez  nous  la  science 
appartient  et  qui  est  le  genre  qualité,  «  car  en  Dieu  il  n'y  a 
point  »  d'accident  et,  par  suite,  il  n'y  a  pas  non  plus  «  de  qualité, 
de  même  le  itëmbre  est  attribué  à  Dieu  selon  la  raison  propre 
de  nombre,  mais  non  selon  la  raison  du  genre  auquel  il  appar- 
tient et  qui  est  la  quantité  ». 

«  Pour  nous,  dit  saint  Thomas,  nous  disons  que  les  noms  de 
nombre,  quand  nous  les  attribuons  à  Dieu,  ne  se  tirent  pas  du 
nondjre  qui  est  une  des  espèces  de  la  quantité,  car,  dans  ce  cas, 
ils  ne  se  diraient  de  Dieu  que  par  mode  de  métaphore  »  et  non 
au  sens  propre,  «  comme  toutes  les  autres  propriété  du  monde 
des  corps,  telles  que  la  largeur,  la  longueur  et  autres  sembla- 
bles, mais  de  la  multitude  qui  est  un  des  transcendantaux.  Or, 
la  multitude  ainsi  entendue  a  le  même  rapport  aux  choses  mul- 
tiples dont  on  la  dit,  que  Vun  qui  se  confond  avec  l'être  à  l'être. 
D'autre  part,  cet  un,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  ir,  art.  i), 
quand  il  s'est  ag-i  de  l'unité  de  Dieu,  n'ajoute  pas  quelque  chose 
à  l'être;  il  n'ajoute  que  »  la  raison  d'indivis,  c'est-à-dire  «  la 
nég-ation  de  la  division  :  l'un,  en  effet,  sig-nifie  l'être  indivis.  Et 
voilà  pourquoi,  quelle  que  soit  la  chose  à  laquelle  on  applique 
cet  un,  on  ne  peut  vouloir  désigner  par  cette  attribution  que  la 
chose  elle-même  en  tant  qu'indivise;  c'est  ainsi  que  l'un,  appli- 
qué à  l'homme,  signifie  la  nature  ou  la  substance  de  l'homme 
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non  divisée.  Pour  la  même  raison,  quand  on  dit  des  choses  mul- 
tiples, la  multitude  ainsi  entendue  signifie  ces  choses  elles-mêmes 
avec  la  note  d'indivision  appliquée  à  chacune  d'elles  ».  Il  n'en 
serait  pas  de  même  du  nombre  ou  de  l'unité  pris  au  sens  quan- 
titatif; car  «  le  nombre,  qui  est  une  espèce  de  quantité,  affirme 
un  certain  accident  qui  s'ajoute  à  l'être  »  considéré  en  lui-même 
ou  dans  sa  substance;  et,  pareillement,  l'un  ([ui  est  principe  du 
nombre.  —  «  Donc,  conclut  saint  Thomas,  les  noms  de  nombre 
signifient,  en  Dieu,  cela  même  dont  on  les  dit,  et  n'ajoutent  rien 
de  plus,  si  ce  n'est  la  négation,  ainsi  qu'il' a  été  dit;  et  dans  ce 
sens,  le  Maître  des  Sentences  a  dit  vrai.  Ainsi,  quand  nous  disons  : 
l'essence  est  une,  l'un  signifie  l'essence  indivise  ;  ([uand  nous  di- 
sons :  la  personne  est  une,  il  signifie  la  personne  indivise;  quand 
nous  (lisons  :  les  Personnes  sont  plusieurs,  nous  signifions  les 
personnes  et  l'indivision  pour  chacune  d'elles,  car  il  est  de  l'es- 
sence de  la  multitude  de  se  composer  d'unités  ». 

Lad  primuni  fait  observer  que  l'un  et  le  plusieurs  qui  appar- 
tiennent aux  transcendantaux  sont  la  même  chose  que  ce  dont 
on  les  dit  ;  et,  par  conséquent,  on  les  peut  prendre  pour  ces  cho- 
ses mêmes,  sauf  qu'ils  ajoutent  comme  sii^nificaliou  propre  la 
raison  d'indivision.  «  h'un  qui  appartient  aux  transcendantaux 
est  plus  général  que  la  substance  et  que  la  relation;  et  pareille- 
ment aussi  la  multitude.  C'est  [)Our(pi()i  ou  les  peut  dire  en  Dieu 
pour  la  substance  et  pour  la  relation,  selon  que  le  comporte  ce  à 
quoi  on  les  adjoint.  Toutefois,  par  ces.  sortes  de  noms,  est  ajou- 
tée, en  vertu  de  leur  signification  propre,  à  l'essence  ou  à  La  rela- 
tion, une  certaine  négation  de  division,  ainsi  (pi'il  a  été  dit  »  (au 
corps  de  l'article). 

YJad  secunduni  n'accepte  pas  la  parité  qu'on  voulait  faire  avec 
Vun  et  \e  plusieurs  qu'on  trouve  dans  les  créatures  au  sens  ([uan- 
titatif,  «  La  multitude  qui  pose  quelque  chose  dans  les  créatures 
est  une  espèce  de  quantité  ;  et  on  ne  saurait  la  transporter  en  Dieu. 
Il  ne  s'agit,  dans  l'attribution  divine,  que  de  la  multitude  trans- 
cendantale,  qui  n'ajoute  rien  aux  choses  dont  ou  la  dit,  si  ce  n'est 
l'indivision  pour  chacune  d'elles.  C'est  cette  multitude  que  nous 
disons  de  Dieu  ». 

Und  tertium  nous  rappelle  la  doctrine  exposée  à  la  question  1 1 , 
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article  2,  ad  4'""-  Saint  Thomas-  nous  y  avait  montré,  et  nous 
redit  ici,  que,  à  proprement  parler,  «  Yiin  ne  s'oppose  pas  au 
plusieurs;  il  s'oppose  à  la  division,  qui,  logiquement  ou  selon  la 
raison,  est  antérieure  à  l'un  et  au  plusieurs  ».  Ce  qui  tombe 
d'abord  dans  notre  intelligence,  c'est  Vetre,  puis  la  division,  puis 
l'un,  puis  le  multiple.  Donc,  Vun  ne  nie  pas  précisément  le  mul- 
tiple, il  nie  la  division;  et  de  môme,  «  la  multitude  ne  nie  pas 
l'unité,  mais  la  division  pour  chacun  des  êtres  dont  la  multitude 
résulte  »  ;  car  la  multitude  n'est  rien  autre  qu'une  collection 
d'unités.  —  «  Et  tout  ceci,  rappelle  saint  Thomas,  a  été  exposé 
plus  haut  (q.  11,  art.  2,  ad  4""'),  quand  il  s'est  agi  de  l'unité 
divine  ». 

Saint  Thomas  remarque,  en  finissant,  que  «  les  textes  cités 
dans  l'argument  sed  contra  n'étaient  pas  suffisants  pour  prouver 
à  eux  seuls  le  point  en  question  »,  savoir  :  que  les  noms  de  nom- 
bre n'ajoutent  rien  de  positif  en  Dieu.  «  Bien  que,  en  effet,  par 
la  pluralité,  on  exclue  la  solitude  et,  par  l'unité,  la  pluralité  des 
dieux^  il  n'est  pas  requis  cependant  que  ces  termes  ne  signifient 
rien  de  plus.  C'est  ainsi  que  la  blancheur  exclut  la  noirceur; 
cependant  le  mot  blancheur  ne  signifie  pas  que  l'exclusion  de  la 
noirceur  »  ;  il  fait  plus  que  cela  et  il  signifie  une  couleur  autre 
que  le  noir  ;  il  signifie  quelque  chose  de  positif. 

La  conclusion  de  cet  article  se  retrouve  dans  ces  admirables 
paroles  du  XP  concile  de  Tolède  (en  ÇyT))  :  «  Nous  confessons  et 
nous  croyons  que  de  même  que  chacune  des  Personnes  est  tout 
Dieu,  de  même  toutes  les  trois  Personnes  sont  un  seul  Dieu  :  une, 
en  elles,  ou  indivise  et  égale  divinité,  majesté  ou  puissance,  ni 
amoindrie  en  chacune,  ni  accrue  dans  les  trois  ;  car  elle  n'a  rien 
de  moins,  quand  chacune  des  Personnes  est  appelée  Dieu  en  par- 
ticulier, ni  elle  n'a  rien  de  plus  quand  toutes  les  trois  sont  dites 
un  seul  Dieu.  Et  donc,  cette  sainte  Trinité  qui  est  un  seul  et 
vrai  Dieu,  ni  n'est  étrangère  au  nombre,  ni  n'est  limitée  par  le 
nombre.  Dans  la  relation  des  Personnes,  en  effet,  nous  trouvons 
le  nojnbre;  mais  dans  la  substance  de  la  divinité,  on  ne  voit  pas 
ce  qu'il  y  aurait  de  nombre.  En  cela  donc  seulement  elles  insi- 
nuent le  nombre,  qu'elles  disent  rapport  les  unes  aux  autres  ; 
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mais  en  cela,  elles  sont  en  dehors  de  tout  nombre,  qu'elles  sub- 
sistent en  elles-mêmes.  »  (Denzing-er,  n.  226,  227.)  Nous  lisons 
aussi  dans  les  actes  du  VP  concile  œcuménique  tenu  à  Gonstanli- 
nople  en  680  :  «  La  sainte  Trinité  qui  peut  être  nombrée  par  les 
Personnes  et  les  subsislences,  et  la  sainte  Unité  qui  est  en  dehors 
de  tout  nombre;  c'est  elle  qui  a  la  division  indivisible  et  l'union 
sans  confusion.  »  [Cf.  P.  Janssens,   son  comm.  sur  cet  article.] 

Il  y  a  donc  plusieurs  personnes  en  Dieu;  elles  y  sont  au  nom- 
bre de  trois  ;  et  quand  nous  parlons  de  nombre  en  Dieu,  nous 
n'entendons  ancunemenl  désigner  un  accident  quelconque  por- 
tant sur  une  division  quantitative  ;  nous  voulons  dire  simple- 
ment les  Personnes  divines  avec,  en  plus,  la  seule  raison  iliiidi- 
vision  pour  chacune  d'elles,  comme  nous  désignons,  par  l'unili', 
Dieu  Lui-même  ou  son  essence  avec  la  note  d'indivision.  — 
Après  avoir  considéré  le  mol  pcrsoruip  sous  sa  raison  multiple  en 
Dieu,  nous  le  devons  considérer,  dans  un  dernier  article,  sous 
sa  raison  une  ou  commune  et  générale.  Ce  mol  pci-sonne^  et  la 
chose  signifiée  [)ar  lui,  est-il  commun  aux  trois  Personnes  di\i- 
nes,  ou  ne  l'esl-il  pas?  Telle  est  la  question  qui  foinie  l'objet  de 
l'article  suivant. 

Article  IV. 
Si  ce  mot  personne  peut  être  commun  aux  trois  Personnes? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  ce  mot  personne  ne 
peut  pas  être  commun  aux  trois  Personnes  ».  —  La  première  dit 
qu' «  il  n'y  a  de  commun  aux  trois  Personnes  que  l'essence;  or, 
ce  mot  personne  ne  signifie  pas  directement  l'essence;  donc  il 
n'est  pas  commun  aux  trois  ».  —  La  seconde  objection  observe 
que  «  ce  qui  est  commun  s'oppose  à  ce  qui  est  incommunicable. 
Or,  il  est  essentiel  à  la  personne  d'être  incomnmnicable,  comme 
on  le  voit  par  la  définition  de  Richard  de  Saint- Victor  citée  plus 
haut  (q.  29,  art.  3,  ad  4"'")-  Donc,  ce  moi  personne  n'est  pas 
commun  aux  trois  ».  —  La  troisième  objection  pose  un  dilemme. 
«  Si  ce  mot  personne  est  commun  aux  trois  Personnes  divines, 
ou  il  s'agira  d'une  communauté  réelle,  ou  d'une  communauté  de 
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raison.  Ce  ne  peut  pas  être  une  communauté  réelle;  car  il  s'en- 
suivrait que  les  trois  Personnes  ne  seraient  plus  qu'une  personne. 
Ni  non  plus  une  communauté  de  raison  seulement;  car,  ainsi, 
la  personne  serait  quelque  chose  d'universel  »  en  Dieu  :  «  or,  en 
Dieu,  il  n'y  a  ni  universel,  ni  particulier,  ni  genre,  ni  espèce, 
ainsi  qu'il  a  été  montré  plus  haut  (q.  3,  art.  5).  Donc  ce  mol 
personne  n'est  pas  commun  aux  trois  personnes  divines  ». 

L'argument  sed  contra  reproduit,  en  l'appliquant  à  la  ques- 
tion actuelle,  le  texte  déjà  connu  de  saint  Augustin,  dans  son 
7«  livre  de  la  Trinité  (ch.  iv,  v.  6;  cf.  liv.  V,  ch.  ix)  où  il  est 
dit  que  «  si  l'on  demande  :  quoi,  trois?  on  répond  :  trois  Person- 
nes: parce  que  ce  qu'est  la  personne  est  commun  aux  trois  » 
Personnes  divines. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  fait  remarquer  que 
«  la  manière  même  de  parler  nous  montre  que  le  mot  personne 
est  commun  aux  trois,  quand  nous  disons  les  trois  Personnes  » 
en  Dieu  ;  «  de  même  que  si  nous  disons  trois  hommes,  nous 
montrons  que  Yhomme  est  commun  aux  trois.  D'autre  part,  il 
est  manifeste  que  ce  ne  peut  pas  être  une  communauté  de  réalité, 
comme  la  même  essence  est  commune  aux  trois,  car  il  s'ensui- 
vrait qu'il  n'y  aurait  pour  les  trois  qu'une  seule  personne  comme 
il  n'y  a  qu'une  seule  essence.  De  quelle  communauté  peut-il  donc 
s'agir?  Ceux  qui  ont  étudié  la  question,  remarque  saint  Thomas, 
s'en  sont  expliqués  de  manières  diverses.  Les  uns  ont  dit  que  » 
ce  qu'il  y  a  de  commun  aux  trois  Personnes  divines  et  ce  que 
nous  voulons  désigner  en  chacune  quand  nous  leur  appliquons 
ce  mot  personne,  «  c'est  la  communauté  de  la  négation,  à  cause 
que  dans  la  définition  de  la  personne  nous  mettons  le  mot 
incommunicable  »,  mol  qui  revient  à  dire  non  commun.  «  D'au- 
tres ont  dit  que  c'était  la  communauté  d'intention  »  logique,  «  à 
cause  que  dans  la  définition  de  la  personne  nous  mettons  le  mol 
individuel  ».  qui  est  un  mot  d'intention  logicjue,  comme  les 
mots  universel,  genre,  espèce  ;  «  comme  quand  nous  disons  que 
d'être  espèce  est  commun  au  cheval  et  au  bœuf  »  ;  car  au  cheval 
et  au  bœuf  convient  le  fait  d'être  tous  deux  une  espèce  d'ani- 
mal. —  ((  Ces  deux  opinions  sont  exclues,  observe  saint  Tho- 
mas, par  cela  seul  que  le  nom  de  personne  n'est  pas  un  terme 
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de  négation  ou  d'intention  logique,   mais  un  terme  qui  désigne 
une  réalité  ». 

«  Et  c'est  pourquoi  nous  devons  dire,  ajoute  le  saint  Docteur 
donnant  la  vraie  solution,  que  même  parmi  les  hommes,  ce  mot 
personne  est  commun  d'une  communauté  de  raison,  non  pas  à 
titre  de  genre  ou  d'espèce,  mais  à  titre  d'individu  vague  »  ou  indé- 
fini. ((  C'est  qu'en  effet  les  noms  des  genres  et  des  espèces,  tels 
que  homme  ou  animal,  sont  usités  pour  signifier  les  natures 
communes,  et  non  pas  les  intentions  de  ces  natures  communes, 
que  signifient  ces  mots  genre  ou  espèce  »  ;  autre  chose  est  de 
parler  des  universaux,  qui  sont  des  intentions  purement  logi- 
ques dont  notre  esprit  se  sert  pour  raisonner  sur  les  divers  êtres  ; 
autre  chose  de  parler  des  natures  communes  ou  universelles  qui 
se  retrouvent  en  chaque  être  particulier  contenu  dans  tel  genre 
ou  dans  telle  espèce  :  les  universaux  n'existent  que  dans  notre 
esprit  ;  les  natures  universelles  existent  réalisées  en  chacun  des 
êtres  particuliers  dont  on  les  dit.  Au  contraire  de  tout  cela, 
«  l'individu  vague,  comme  quand  on  dit  un  certain  homme,  si- 
gnifie »  non  plus  de  simples  intentions  logiques  comme  les  uni- 
versaux, ni  simplement  les  natures  communes  abstractivement 
considérées  indépendamment  de  toute  note  individuante,  mais 
«  la  nature  commune  avec  le  mode  d'être  déterminé  qui  convient 
aux  particuHers,  qui  est  précisément  de  subsister  par  soi,  distinct 
de  tout  autre  ».  L'individu  ainsi  considéré,  de  même  qu'il  se 
distingue  des  universaux  et  des  natures  communes,  se  distingue 
aussi  des  particuliers  considérés  en  eux-mêmes;  car,  «  dans  le 
nom  du  particulier  désigné  nommément  »,  on  ne  signifie  plus 
seulement,  comme  tout  à  l'heure,  le  fait  de  subsister  par  soi  dis- 
tinct de  tout  autre,  mais  a  on  signifie  cela  même  qui  déterminé- 
ment  distingue  de  tout  autre,  comme,  par  exemple,  dans  le  mot 
Socrate,  ces  chairs  et  ces  os  ».  Ainsi  donc,  l'individu  vague,  par 
opposition  à  tel  individu  déterminé,  signifie  quelque  chose  de 
commun  à  plusieurs,  c'est-à-dire  le  fait  de  subsister  par  soi,  dis- 
tinct de  tout  autre;  c'est  là  une  raison  commune  signifiée  par 
lui,  et  qui  cependant  n'est  ni  une  nature  commune,  comme  les 
natures  signifiées  par  les  termes  universels,  désignant  les  genres 
ou  les  espèces,  ni  une  intention  logique,  comme  les  universaux 
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désignés  par  les  mots  genre  et  espèce.  Or,  c'est  de  cette  façon-là, 
nous  l'avons  dit,  que  le  mot  personne  désigne  quelque  chose  de 
commun  à  ceux  dont  on  le  dit.  H  y  a  pourtant  une  différence 
entre  le  mot  désignant  un  individu  vague,  comme  un  certain 
homme  et  le  mot  personne.  «  Entre  les  deux,  il  y  a  cette  diffé- 
rence que  un  certain  homme  signifie  la  nature,  ou  l'individu  du 
côté  de  sa  nature,  avec  le  mode  d'être  qui  convient  aux  particu- 
liers. Ce  mot  personne,  au  contraire,  n'a  pas  été  donné  pour 
signifier  l'individu  du  côté  de  sa  nature,  mais  pour  signifier  la 
chose  qui  subsiste  en  telle  nature.  Or,  précisément,  ceci  est  com- 
mun selon  la  raison  à  toutes  les  Personnes  divines,  que  chacune 
d'elles  subsiste  en  la  nature  divine,  distincte  des  autres.  Il  s'en- 
suit que  ce  mot  personne  est  commun,  selon  la  raison,  aux  trois 
Personnes  »  divines.  —  Ici  encore,  quel  délicieux  article!  et  quel 
plaisir  de  voir  le  génie  de  saint  Thomas  se  jouant  avec  tant  de 
souplesse  et  de  façon  si  sûre  au  milieu  de  difficultés  si  subtiles 
et  si  épineuses. 

L'ftf/  primam  o\)iiCY\(i  que  «  l'objection  portait  sur  la  commu- 
nauté d'une  même  réalité  »,  tandis  que  pour  nous  il  ne  s'agit  que 
d'une  communauté  de  raison,  ainsi  qu'il  a  été  expliqué  au  corps 
de  l'article. 

\Jad  secundum  observe  que  «  si  la  personne  est,  en  effet,  in- 
communicable »,  le  fait  «  cependant  ou  le  mode  d'être  d'une 
façon  incommunicable  peut  être  commun  à  plusieurs  »;  et  c'est 
tout  ce  que  nous  voulons  dire  quand  nous  parlons  de  la  com- 
munauté du  mot  personne  :  nous  voulons  dire  qu'à  tous  ceux 
à  qui  ce  mot  s'applique,  convient  le  fait  de  subsister  par  soi^ 
distinctement  des  autres  qui  subsistent  aussi  dans  la  même 
nature. 

\Jad  tertium  accorde  que  nous  avons  ici  «  une  communauté  de 
raison  et  non  de  réalité,  sans  qu'il  s'ensuive  qu'il  y  ait  en  Dieu 
l'universel,  le  particulier,  le  genre  ou  l'espèce  ;  —  soit,  parce 
que,,  même  dans  les  choses  humaines,  la  communauté  de  per- 
sonne n'est  pas  une  communauté  de  genre  ou  d'espèce  ;  —  soit 
parce  que  les  Personnes  divines  n'ont  qu'un  seul  et  même  être  : 
or,  le  genre,  res[)èce,  et  tous  les  autres  universaux  se  disent  de 
plusieurs  dont  l'être  est  diflTérent  ». 
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Le  moi  personne  est  commun  aux  trois  Personnes  divines,  non 
pas  qu'il  désig-ne  une  réalité  qui  leur  soit  commune,  comme,  par 
exemple,  l'essence,  la  sagesse,  la  bonté  ou  tout  autre  attribut  es- 
sentiel ;  mais  parce  qu'il  désig-ne  une  raison  qui  se  retrouve  en 
chacune  des  Personnes  :  laquelle  raison  ne  constitue  pourtant 
pas  un  universel,  comme  en  constituent  les  raisons  g^énérique  ou 
spécifique,  mais  désigne  quelque  chose  d'analogue  à  ce  qu'on 
entend  par  les  termes  désig^nanl  les  individus  d'une  façon  vague, 
comme  quand  on  dit  un  certain  homme,  un  certain  chêne,  un 
certain  lys.  Il  signifie  le  fait,  commun  aux  trois  Personnes  divi- 
nes, de  subsister  en  la  nature  divine  distinctement  les  unes  des 
autres. 

A  ce  sujet,  les  auteurs  se  sont  posé  une  question  fort  délicate 
et  très  importante  :  celle  de  savoir  si,  en  Dieu,  abstraction  faite 
par  l'intelligence  des  trois  Personnes  du  Père,  du  Fils  et  du  Saint- 
Esprit,  nous  ne  pourrions  pas  admettre  une  personnalité  com- 
mune, suivant  au  concept  d'essence  ou  de  nature;  ou,  dans  un 
sens  plus  délicat  encore,  si  le  mot  subsistence  et  la  chose  signi- 
fiée par  ce  mot  se  doit  entendre  exclusivement  des  relations  sub- 
sistantes qui  constituent  les  trois  Personnes,  ou  peut  se  prendre 
aussi  dans  le  sens  de  la  réalité  absolue  qu'est  l'essence  divine 
désignée  par  ce  mot  concret  Dieu. 

Pour  la  première  question  —  de  savoir  si,  en  Dieu,  abstrac- 
tion faite  par  rintelligence  des  trois  Personnes  du  Père,  du  Fils 
et  du  Saint-Esprit,  nous  ne  pourrions  pas  admettre  une  person- 
nalité commune,  suivant  au  concept  d'essence  ou  de  mâture,  — 
la  chose  n'est  pas  douteuse,  et  saint  Thomas  est  formel  sur  ce 
point,  nous  le  verrons  plus  tard,  dans  le  traité  de  l'Incarnation 
(III*^  p.,  q.  3,  art.  3,  ad  a""").  A  supposer  que  nous  n'eussionspas 
en  Dieu  les  trois  Personnes  constituées  par  les  relations  subsis- 
tantes de  la  paternité,  de  là  filiation  et  de  la  procession,  Dieu,  tel 
que  la  raison  nous  le  manifeste,  conçu  comme  l'Etre  suprême, 
indépendant  dans  son  être  et  souverainement  intelligent,  consti- 
tuerait une  personne  ;  car  11  réaliserait  parfaitement  le  concept 
de  personnalité  selon  que  nous  l'avons  défini  :  une  subtance  indi- 
viduelle de  nature  intellectuelle.  —  Mais,  en  fait,  nous  le  savons 
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par  la  foi,  il  n'en  est  pas  ainsi.  Il  y  a  en  Dieu  trois  relations 
subsistantes  qui  constituent  trois  personnes;  c'est-à-dire  que  cha- 
cune d'elles  réalise  adéquatement  le  concept  parfait  de  personne, 
étant  une  réalité  subsistante  qui  subsiste  distinctement  de  toute 
autre  en  telle  nature  d'ordre  intellectuel.  D'autre  part,  il  n'est 
pas  douteux  que  l'essence  ou  la  nature  qui  subsiste  bien,  en  Dieu, 
d'une  subsistence  distincte  par  rapport  aux  autres  natures,  ne 
subsiste  pas  de  telle  sorte  qu'elle  ne  puisse  être  communiquée 
en  Dieu,  puisqu'en  fait  elle  se  retrouve  en  chacune  des  trois  re- 
lations subsistantes.  Elle  n'est  donc  pas  une  personne,  considé- 
rée en  dehors  et  abstraction  faite  des  relations  subsistantes  ;  ce 
n'est  qu'en  elles  qu'elle  a  la  raison  de  personne,  puisque  ce 
n'est  qu'en  elles  qu'elle  subsiste  d'une  façon  distincte,  de  la  dis- 
tinction intrinsèque  dont  nous  parlons.  Elle  n'a  donc  pas  en  elle- 
même  la  raison  de  personne  ;  et  nous  ne  pouvons  pas  admettre 
qu'il  y  ait  en  Dieu  une  personne  absolue  correspondant  au  mot 
Dieu  en  dehors  des  trois  Personnes  du  Père,  du  Fils  et  du  Saint- 
Esprit,  constituées  par  les  relations  subsistantes. 

Le  second  aspect  de  la  question  —  de  savoir  si  le  mot  subsis- 
tence et  la  chose  sig'nifiée  par  ce  mot  se  doit  entendre  exclusive- 
ment des  relations  subsistantes  qui  constituent  les  trois  Person- 
nes, ou  peut  se  prendre  aussi  dans  le  sens  de  la  réalité  absolue 
qu'est  l'essence  divine  signifiée  par  ce  mot  concret  Dieu  —  est 
fort  délicat,  nous  l'avons  déjà  dit ,  et  à  son  sujet  les  auteurs  sont 
très  partagés.  Il  en  est,  et  parmi  ceux-là  se  trouvent  Cajétan 
(q.  29,  art.  4  ;  q-  ^9,  art.  4  ;  et  III''  p.,  q.  2,  art.  2  ;  q.  3,  art.  2 
et  3),  Suarez  (IIP  p.,  disp.  1 1,  sect.  3  ;  et  liv.  IV  de  la  Trinité, 
ch.  xij,  les  Carmes  de  Salamanque  (sur  cette  question  3o,  tr.  6, 
disp.  9,  dub.  5),  Jean  de  saint  Thomas  (disp.  i4,  art.  2),  Gonet 
(disp.  5,  art.  i,  2),  Billuart  (dissert.  4,  art-  3j,  qui  veulent  que 
nous  admettions  tout  ensemble,  en  Dieu,  et  trois  subsistences 
relatives  correspondant  aux  trois  Personnes  du  Père,  du  Fils  et 
du  Saint-Esprit,  et  une  subsistence  absolue  correspondant  au 
mot  concret  Dieu.  D'autres,  tels  que  Vasquez  (I'"  p.,  disp.  126), 
Peteau  (liv.  IV,  ch.  xii),  Franzelin  (th.  24..  2),  le  P.  Janssens 
(ici  et  (j.  39,  art.  i),  n'admettent  pas  de  subsistence  absolue  en 
dehors  des  trois  subsistences  relatives.  Le  P.  Billot  (ici  même. 
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thèse  10,  corollaire)  admet  bien,  en  un  certain  sens,  une  subsis- 
tence  absolue,  si  on  entend  par  le  mot  subsistence  le  principe  qui 
fait  qu'un  être  subsiste;  mais  il  ne  l'admet  plus,  si  on  entend  par 
ce  mot  la  chose  ou  l'hypostase  qui  subsiste,  car,  dans  ce  sens,  il 
n'admet  que  les  trois  subsistances  relatives. 

Ce  qui  ajoute  à  la  difficulté,  c'est  que  saint  Thomas  lui-même 
tantôt  semble  parler  de  plusieurs  subsistences  en  Dieu  et  tantôt 
d'une  seule.  Il  dit ,  dans  son  commentaire  sur  les  Sentences 
(liv.  I,  dist.  21,  q.  2,  art.  i  )  :  «  Ce  terme  Dieu  affirme  la  nature 
divine  des  trois  Personnes,  laquelle  aussi  en  elle-même  a  l'être 
subsistant,  sans  tenir  aucun  compte  de  la  distinction  des  Person- 
nes ».  Dans  la  Somme  contre  les  Gentils  (livre  IV,  chap.  xiv), 
il  dit  encore  :  «  L'essence  divine,  bien  qu'elle  soit  subsistante,  ne 
peut  cependant  pas  être  séparée  de  la  relation...  Et  les  relations 
ne  sont  pas  des  accidents  en  Dieu,  mais  des  réalités  subsistantes. 
Il  y  a  donc  »  en  Dieu  «  plusieurs  choses  subsistantes,  si  nous  con- 
sidérons les  relations;  et  il  n'y  a  qu'une  seule  chose  subsistante, 
si  nous  considérons  l'essence.  Et  à  cause  de  cela  nous  disons  que 
Dieu  est  un,  parce  qu'il  n'y  a  qu'une  essence  subsistante;  et  qu'il 
y  a  plusieurs  P.ersonnes  »  en  Lui,  «  en  raison  de  la  distinction  des 
relations  subsistantes  ».  De  même  encore,  dans  la  question  9  de 
Potentiel .,  art.  ,5,  ad  i3""\  nous  lisons:  «  En  Dieu,  les  propriétés 
personnelles  ont  cela  seul  que  »  par  elles  «  les  suppôts  de  la  na- 
ture divine  se  distinguent  les  uns  des  autres;  mais  elles  ne  sont 
pas  à  l'essence  divine  le  princij)c  de  subsister  :  l'essence  divine 
elle-même,  en  effet,  est  de  soi  subsistante;  et,  au  contraire,  les 
propriétés  personnelles  ont  de  l'essence,  qu'elles  subsistent  :  si, 
en  effet,  la  paternité  est  une  chose  subsistante,  elle  le  tient  de 
l'essence  divine  à  laquelle  elle  s'identifie  réellement  et  qui  est  une 
chose  subsistante...  Et  de  là  vient  que  l'essence  divine  ne  se 
multiplie  pas  numériquement  par  la  pluralité  de  ses  suppôts, 
comme  il  arrive  parmi  nous  ;  car  le  principe  de  la  multiplication 
numérique  est  le  principe  même  de  la  subsistence  :  ce  par  quoi 
un  être  subsiste  est  ce  par  quoi  il  se  multiplie  numériquement. 
Mais,  quand  bien  même  l'essence  divine  s'individue  par  elle- 
même,  si  l'on  j)eut  ainsi  dire,  quant  au  fait  de  subsister  par  soi, 
cependant  tout  en  existant  une  et  seule  numériquement,  il  y  a  en 
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Dieu  plusieurs  suppôts  distincts  l'un  de  l'autre  par  les  relations 
subsistantes  ». 

Ces  textes  paraissent  formels  dans  le  sens  de  la  première  opi- 
nion. D'autre  part,  dans  toute  la  question  29  où  il  s'est  enquis 
du  sens  qu'il  fallait  donner'  au  mot  personne  et  de  ce  que  ce 
mot  exprime,  il  a  paru  toujours  identifier  au  mot  personne  le 
mot  subsistence,  tandis  qu'il  assimilait  le  mot  substance  au  mot 
essence;  et  puisque,  à  n'en  pas  douter,  saint  Thomas  rejette 
tout  concept  de  personne  absolue  en  Dieu,  qui  supposerait,  en 
Lui,  une  personne  commune  distincte  des  trois  personnes  rela- 
tives, il  semble  bien  qu'il  n'admet  pas  non  plus  de  subsistence 
absolue  en  outre  ou  en  dehors  des  trois  subsistences  relatives. 

Pour  voir  ce  qu'il  en  est  de  cette  question,  il  importe  avant 
tout  de  bien  préciser  le  sens  du  mot  subsistence.  Ce  mot  vient 
du  verbe  subsister  qui  implique  lui-même  le  sens  dJ exister ,  mais 
d'exister  selon  un  mode  particulier  et  déterminé.  C'est  ainsi 
qu'on  dit  d'un  accident  adhérant  à  la  substance,  qu'il  existe  ;  on 
ne  dit  pas  de  lui  qu'il  subsiste.  Subsister  implique  le  fait  d'exis- 
ter, mais  d'exister  en  soi  et  non  en  un  autre.  Cela  même  ne 
suffit  pas;  car  une  chose  qui,  sans  être  accident,  a  cependant 
raison  de  partie^  ne  sera  pas  dite  subsister,  au  sens  parfait  de 
ce  mot  ;  c'est  ainsi  que  ma  main  qui  a  raison  de  substance, 
mais  de  substance  partielle,  rentrant,  à  titre  de  partie,  dans  ce 
tout  qui  est  ma  personne,  ne  sera  dite  subsister  que  d'une  façon 
impropre  et  en  raison  du  tout  qui,  lui,  subsiste  purement  et 
simplement.  Le  mot  subsister  s'applique  donc  au  fait  d'exister 
en  soi  et  pour  soi,  selon  qu'on  n'a  ni  raison  d'accident,  ni  rai- 
son de  partie.  Mais  exister  en  soi  et  pour  soi,  formant  un  tout, 
distinct  dans  son  être  de  ce  qui  n'est  pas  soi,  c'est  précisément 
la  raison  d'individu,  et,  s'il  s'agit  d'une  nature  intellectuelle,  la 
raison  de  personne.  La  subsistence,  à  prendre  ce  mot  comme 
désignant,  d'une  façon  abstraite,  le  fait  d'exister  avec  la  moda- 
lité que  nous  venons  de  dire,  exprimera  donc  ce  qui,  dans  un 
être,  fait  qu'il  existe  en  soi  et  pour  soi,  formant  un  tout  en  lui- 
même  et  distinct  de  tout  ce  qui  n'est  pas  lui.  Le  même  mot  pourra 
être  pris  au  sens  concret,  et  dans  ce  cas  il  désignera  ce  quelque 
chose  que  saint  Thomas  appelait,  à  l'article  4  tiue  nous  venons 
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d'expliquer,  l'individu  vague,  et  il  sera  synonyme  de  suppôt  en 
toute  nature  et  de  personne  pour  les  natures  intellectuelles. 

Cela  dit,  appliquons  à  la  nature  et  aux  Personnes  divines  les 
multiples  distinclions  que  nous  venons  d'établir.  Il  n'est  pas 
douteux  que  la  nature  divine  existe  ;  qu'elle  n'existe  pas  à  titre 
d'accident,  mais  à  titre  de  substance;  bien  plus  —  et  nous 
l'avons  montré  au  fameux  article  4  de  la  question  3  —  elle  est 
son  être  même.  Du  même  coup,  il  faut  qu'elle  soit  la  plénitude 
de  l'être,  puisqu'elle  est  l'être  existant,  non  pas  en  une  na- 
ture qui  le  recevrait  et  qui  serait  actuée  par  lui,  mais  par  lui- 
même,  sans  rien  qui  le  limite  dans  son  acte  d'être.  Il  n'a  donc 
pas  la  raison  de  partie.  Il  existe  en  lui-même  et  pour  lui-même. 
A  lui  donc,  ou  à  la  nature  divine  qui  est  lui-même,  convient 
souverainement  la  raison  de  subsistence,  à  prendre  ce  mot  d'une 
façon  abstraite  et  en  tant  qu'il  désigne  le  fait  d'exister  en  soi  et 
pour  soi;  à  lui  aussi  convient  la  raison  de  subsistence  au  sens 
concret,  c'est-à-dire  qu'il  lui  convient,  et  au  souverain  degré, 
d'être  une  chose  qui  existe  en  soi  et  pour  soi,  distinct  de  tout  ce 
qui  n'est  pas  lui.  Mais  donc,  la  raison  de  suppôt  ou  de  personne 
va  lui  convenir,  puisqu'il  s'agit  de  tout  ce  f|u'il  y  a  de  plus  excel- 
lent et  de  plus  élevé  dans  l'ordre  des  natures  intellectuelles. 
Assurément  oui,  cela  lui  conviendrait,  comme  lui  conviendrait 
la  raison  de  subsistence  au  sens  concret  que  nous  venons  de 
dire,  —  si  la  foi  n'intervenait  ici  pour  nous  apprendre  que  cet 
Etre  divin  ou  cette  Nature  divine  ou  ce  Dieu,  au  sens  aJisolu, 
n'avait  en  Lui-même,  et  en  raison  de  son  infinitude,  ceci  de 
tout  à  fait  propre,  que,  tout  en  étant  un,  absolument  un  dans 
son  être,  puisqu'il  est  l'infini  et  que  l'Infini  ne  peut  pas  être 
plusieurs  comme  être  qui  existe  distinct  flans  son  être  numérique 
sans  quoi  il  ne  serait  plus  l'Infini,  deux  infinis,  au  sens  absolu, 
étant  incompréhensibles,  —  Il  n'existe  pourtant  pas  incommuni- 
cable, mais  qu'il  est,  tout  en  restant  numériquement  et  absolu- 
ment et  identiquement  Lui,  en  trois  dont  chacun  s'identifie 
à  Lui  de  la  manière  la  plus  absolue  et  qui  se  distinguent  seule- 
ment entre  eux,  mais  qui  se  distinguent  et  d'une  distinction  très 
réelle,  par  l'opposition  qui  naît  de  leurs  relations  d'origine. 

Ainsi  donc,  à  considérer  la  subsistence  selon  qu'elle  implique 
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le  fail  d'exister  en  soi  et  pour  soi,  distinct  de  tout  ce  qui  n'est 
pas  soi.  ou  selon  rpi'elle  dési<^ne  d'une  façon  vayi'ue  un  quelque 
chose  qui  existe  ainsi,  si  on  reutend  de  Dieu  par  rapport  à 
tout  ce  (jui  n'est  pas  Dieu,  il  est  vrai,  au  sens  le  plus  parfait,  que 
Dieu  ou  la  nature  divine  subsiste  et  qu'il  est  une  subsistence.  En 
ce  sens,  la  subsistence  convient  à  Dieu,  d'une  façon  absolue; 
elle  se  dit  de  Lui  en  raison  de  son  essence,  de  sa  nature,  de 
son  être.  Et,  évidemment,  de  ce  chef,  ou  ainsi  entendue,  elle 
n'est  pas  multiple,  elle  est  une  de  l'unité  la  plus  parfaite.  C'est 
en  ce  sens  que  parle  saint  Thomas  dans  les  textes  précités  ;  et 
c'est  aussi  en  ce  sens  que  tous  les  tenants  de  la  première  opi- 
nion parlent  de  subsistence  unique  et  absolue  en  Dieu.  —  Mais 
si,  à  considérer  la  subsistence  selon  qu'elle  implique  le  fait  d'exis- 
ter en  soi  et  pour  soi,  distinct  de  tout  ce  qui  n'est  pas  soi,  ou 
selon  qu'elle  désigne  d'une  façon  vague  un  quelque  chose  qui 
existe  ainsi,  —  on  l'entend  de  Dieu,  non  plus  seulement  par 
rapport  aux  êtres  qui  ne  sont  pas  Dieu,  mais  en  l'appliquant  à 
Dieu  Lui-même  en  Lui-même,  il  n'est  déjà  plus  possible  de  par- 
ler de  subsistence  une  au  sens  absolu,  car  c'est  par  trois  fois  que 
Dieu,  sans  se  diviser  numériquement  quant  à  sa  nature  et  quant 
à  son  être,  existe  en  soi  et  pour  soi  distinct  de  tout  ce  qui  n'est 
pas  soi.  Il  existe  ainsi,  en  effet,  dans  le  Père,  dans  le  Fils  et  dans 
le  Saint-Esprit,  dont  chacun  des  trois  est  Dieu,  totalement  et 
unicjuement  Dieu,  mais  distinct  réellement  des  deux  autres  qui 
ne  sont  pas  Lui.  Dieu,  considéré  d'une  façon  absolue  ou  en  tant 
que  Dieu,  n'existe  donc  pas  en  soi  et  pour  soi,  c'est-à-dire,  — 
et  ici  est  le  mot  formel  qui  constitue  la  subsistence,  —  d'une 
façon  incommunicable,  mais  II  existe  dans  le  Père  et  pour  le 
Père,  dans  le  Fils  et  pour  le  Fils,  dans  le  Saint-Esprit  et  pour 
le  Saint-Esprit.  D'un  mot,  on  peut  parler  de  subsistence  une, 
(juand  il  s'agit  de  Dieu  comparé  à  ce  qui  n'est  pas  Dieu;  on  n'en 
peut  pas  parler  s'il  s'agit  de  Dieu  considéré  en  Lui-même.  Et 
c'est  bien  ce  qu'ont  voulu  dire  les  tenants  de  la  seconde  opi- 
nion. Aussi  bien  chacune  des  deux  opinions  est-elle  soutenable, 
suivant  le  double  point  de  vue  que  nous  venons  de  préciser. 

Cependant,  et  parce  que,  à  prendre  le  mot  subsistence  dans 
son   sens  plein   et  parfait,    il   signifie  le  fait  d'exister  en  soi  et 
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pour  soi,  c'est-à-dire  d'une  façon  incommunicable;  ou,  d'une 
façon  vague,  ce  qui  existe  ainsi  ;  étant  donné,  d'autre  part,  et  la 
foi  dépassant  ici  la  raison  nous  l'enseigne,  que  si  Dieu  existe, 
en  effet,  en  soi  et  pour  soi  dans  sa  nature  ou  dans  son  être, 
absolument  incommunicable  à  tout  autre  être  que  Lui,  Il  n'existe 
pourtant  pas  incommunicable  en  soi,  puisque  la  nature  divine  ou 
l'être  divin,  c'est-à-dire  Dieu,  se  retrouve,  sans  se  diviser  numé- 
riquement, dans  le  Père,  dans  le  Fils  et  dans  le  Saint-Esprit,  il 
s'ensuit  que  si  on  peut,  en  un  certain  sens,  au  sens  que  nous 
avons  précisé,  parler  de  subsistence  une  en  Dieu  ;  dans  un  sens 
plus  vrai  et  plus  profond  et  qui  correspond  mieux  au  concept 
que  la  foi  nous  donne  de  notre  Dieu ,  qui  n'existe  pas  dans 
l'unité  d'une  personne,  mais  dans  la  Trinité,  nous  devons  dire 
plutôt  qu'il  n'y  a  pas  de  subsistence  commune  et  absolue  en 
Dieu,  mais  qu'il  y  a  seulement  trois  subsistences  relatives.  Le 
mot  subsistence,  en  effet,  exprime  par  rapport  à  toute  nature, 
cela  même  exactement  qu'exprime  le  mot  personfie  dans  la  seule 
nature  raisonnable  :  le  fait  d'exister  en  soi  et  pour  soi,  indivi- 
duellement et  de  façon  incommunicable.  Or,  nous  l'avons  dit, 
il  n'y  a  pas  de  personnalité  commune  en  Dieu,  à  entendre  cela 
d'une  réalité  qui  serait  commune,  comme  l'est  l'essence.  Il  n'y 
a  donc  pas  non  plus  de  subsistence  commune,  à  entendre  la 
subsistence  dans  le  sens  plein  de  ce  mot  qui  en  fait  le  synonyme 
de  personne.  Quant  à  admettre  une  subsistence  al)Solue,  ce 
n'est,  nous  l'avons  dit,  que  par  rapport  à  ce  qui  n'est  pas  Dieu 
que  la  chose  est  possible;  auquel  sens  on  pourrait  admettre  aussi 
une  personnalité  absolue,  comme  le  dit  saint  Thomas  dans  la 
troisième  partie  de  la  Somme,  q.  3,  art.  3,  ad  2^^  :  mais  on  ne 
le  peut  aucunement  s'il  s'agit  de  Dieu  en  Lui-même  et  selon 
qu'en  vérité  II  subsiste  en  trois  subsistences  relatives  qui  sont 
les  trois  Personnes  du  Père,  du  Fils  et  du  Saint-Esprit. 

Le  P.  Janssens  fait  à  ce  sujet  (q.  3g,  art.  i)  les  très  sag-es 
réflexions  qui  suivent  :  «  La  simplicité  de  Dieu  exige,  non  pas 
seulement  que  dans  la  personne  divine,  la  personne  ne  se  dis- 
tingue pas  réellement  de  la  nature,  mais  que  la  nature  divine 
ne  soit  pas  purement  considérée  comme  un  principe  formel  et 
la  personne  comme  le  principe  qui  porte  toutes  les  attributions. 
De  la  Trinité.  12 
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Celte  distinction  peut  Ijien  èlre  donnée  comme  distinction  de 
raison,  nullement  comme  distinction  réelle.  Par  conséquent,  la 
même  et  une  nature  divine  n'est  pas  seulement  l'unique  et 
même  principe  formel  par  lequel  les  trois  Personnes  sont  Dieu  ; 
elle  est  aussi  le  même  et  unique  principe  concret  qui  dans  les 
trois  est  Dieu  :  iina  divina  natiira  non  soliim  est  unum  quo 
très  personœ  sunt  Deus,  sed  et  unum  quou  in  tribus  Dens  est. 
La  parfaite  simplicité  de  l'Etre  suprême  exige  cela.  —  S'ensuit- il, 
et  parce  que  la  même  une  nature  divine  est  la  même  une  réalité 
qui  subsiste  dans  les  trois  Personnes,  que  nous  devions  admet- 
tre une  subsistence  commune?  Nullement;  mais  cette  même 
unique  réalité  qui  subsiste,  précisément  parce  qu'elle  est  le 
Père  qui  subsiste,  le  Fils  qui  subsiste,  le  Saint-Esprit  qui 
subsiste,  est  la  même  et  une  réalité  subsistante,  subsistant  d'une 
triple  subsistence.  C'est  pourquoi,  bien  que,  d'une  certaine 
manière,  et  à  prendre  la  subsistence  dans  un  sens  abstrait,  on 
puisse  parler  d'une  subsistence  en  Dieu,  en  ce  sens  que  la  même 
essence  n'estcpas  seulement  le  même  et  unique  principe  formel 
par  lequel  les  trois  Personnes  sont  Dieu,  mais  la  même  et  une 
réalité  qui  en  chacune  des  Personnes  est  Dieu,  cependant  par 
mode  d'attribution  concrète,  ce  qui  est  le  propre  de  la  subsis- 
tence, nous  devons  parler  de  trois  subsistences  en  Dieu,  le 
Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  ». 

Le  P.  Janssens  n'accepte  pas  le  dilemme  fait  par  le  P.  Billot 
pour  établir  qu'il  n'y  a  qu'une  seule  subsistence  en  Dieu,  si  on 
prend  ce  mot  dans  le  sens  de  principe  de  subsistence  ou  dans  le 
sens  de  ce  qui  fait  que  les  trois  Personnes  divines  subsistenl.  Le 
P.  Billot  disait  :  «  ou  les  relations  personnelles  ont  de  subsister, 
du  fait  qu'elles  sont  relations  »  —  ce  qu'il  rejette  à  bon  droit  ; 
«  ou  elles  ne  sont  subsistantes  que  par  une  et  même  subsistence 
qui  est  celle  de  l'essence  divine  ou  de  la  substance  absolue  ».  — 
«  Cette  disjonctive  est  en  défaut,  reprend  le  P.  Janssens;  car 
il  y  a  un  milieu  :  les  relations  personnelles  sont  subsistantes  par 
la  même  une  essence  divine,  sans  que  pour  cela  cette  essence 
puisse  être  dite  une  subsistence  (au  sens  concret  de  ce  mot), 
parce  f[u'elle  subsiste,  restant  une  et  la  même,  en  trois  ».  La 
réponse  nous  paraît  excellente.  —  Ajoutons  que  dans  le  dilemme 
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du  P.  Billot  et  dans  toute  son  argumentation,  le  mot  subsis- 
tence  est  trop  pris  dans  le  sens  de  simple  existence  réelle  par 
mode  de  substance.  Or,  il  dit  plus  que  cela,  nous  l'avons  \u. 
Il  signifie,  en  effet,  soit  le  fait  d'exister  en  soi  et  pour  soi, 
soit,  d'une  façon  concrète ,  cela  même  qui  existe  ainsi  en  soi 
et  pour  soi,  distinct  de  tout  ce  qui  n'est  pas  soi  et,  par 
suite,  incommunicable.  Et  sans  doute,  l'essence  divine  consi- 
dérée en  elle-même  et  sans  tenir  compte  des  relations  person- 
nelles, existe  bien  en  soi  et  pour  soi,  de  façon  incommunicable, 
par  rapport  à  tout  ce  qui  n'est  pas  Dieu  ;  mais  elle  n'existe  pas 
de  cette  façon-là  en  Dieu  où  elle  est  communicable  et  où  elle  est 
communiquée  en  fait  par  le  Père  au  Fils,  par  le  Père  et  par  le 
Fils  au  Saint-Esprit.  Il  s'ensuit  qu'elle  n'a  pas  la  raison  de 
subsistence  en  elle-même,  mais  seulement  dans  le  Père,  dans  le 
Fils  et  dans  le  Saint-Esprit. 

Un  dernier  mot  du  P.  Janssens  nous  fera  comprendre  la 
portée  de  cette  doctrine  qu'il  appelle,  à  si  juste  titre,  «  plus  pro- 
fonde, profiindior  »,  et  dont  il  nous  dit  qu'elle  «  manifeste  plus 
efficacement  la  nécessité  essentielle  et  pour  ainsi  dire  organique 
du  Dieu-Trine  ».  Le  P.  Billot  avait  dit  :  «  Nous  devons  tenir 
comme  certain  de  la  plus  absolue  certitude  que  la  sig-nification 
de  ce  mot  Dieu  est  absolument  la  même  pour  le  philosophe  et 
pour  le  théologien  ;  attendu  que  ni  le  Père,  ni  le  Fils,  ni  le  Saint- 
Esprit  n'entrent  dans  le  concept  formel  de  Dieu,  et  qu'ils  n'em- 
portent que  la  réelle  identité  de  ce  Dieu  souverain  ou  de  cette 
infinie  essence  en  elle-même  subsistante,  avec  les  trois  relations 
personnelles  par  lesquelles  sont  constitués  les  suppôts  distincts  ». 
On  remarquera  toujours  la  même  confusion  du  mot  subsistence 
avec  l'existence  réelle  par  mode  de  substance  :  car  s'il  est  vrai 
que  chacune  des  propriétés  personnelles  en  Dieu  a  d'être  la  réa- 
lité souveraine  qu'elle  est,  à  cause  de  son  identité  avec  l'essence 
divine,  c'est  elle  qui  donne  à  cette  divine  essence  d'avoir  la  rai- 
son de  subsistence,  c'est-à-dire  d'exister  de  façon  incommunica- 
ble, raison  qu'elle  n'a  pas  par  elle-même,  puisque  par  elle-même 
elle  est  communicable  et  qu'elle  ne  devient  incommunicable  ou 
existant  en  soi  et  pour  soi  —  non  par  rapport  aux  créatures, 
mais  en  Dieu  —  qu'autant  qu'elle  a  raison  de  Père  ou  de  Fils  ou 
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de  Sailli-Esprit,  ce  qu'elle  n'a  précisément  que  par  les  propriétés 
personnelles.  —  Aussi  bien,  le  P.  Janssens  n'iiésile-t-il  pas  à 
ajouter  :  «  Il  est  vrai  que  par  le  raisonnement  philosophique  on 
arrive  à  démontrer  (pie  Dieu  es!  si  souverainement  simple  qu'en 
Lui  l'essence  et  la  subsislence  ne  se  disting'uent  aucunement 
d'une  distinction  réelle.  Mais  là  s'arrête  la  philosophie.  —  Quant 
à  savoir  si  cette  subsistence  »  qui,  en  effet,  s'identifie  réellement 
à  l'essence  divine,  «  est  une  ou  trine,  non  seulement  elle  ne  le 
cherche  pas,  mais  elle  n'aurait  jamais  soupçonné  qu'on  pût  le 
chercher.  La  révélation,  ici,  complète  la  philosophie;  et  non  seu- 
lement elle  fait  connaître  le  problème,  mais  encore  elle  le  résout 
en  telle  manière,  selon  nous,  qu'elle  enseigne  qu'il  faut  nier 
qu'il  y  ait  en  Dieu  la  subsistence  une  et  affirmer  en  Lui  la  sub- 
sistence trine.  D'où  il  suit  que  le  mot  Dieu,  pris  d'une  façon  con- 
crète, n'a  pas  pour  le  philosophe  et  pour  le  chrétien  une  signifi- 
cation de  tous  points  identique;  car  en  prononçant  le  mot  Dieu, 
le  philosophe  entend  nu  seul  subsistant;  le  chrétien,  au  contraire, 
entend  que  dans  une  seule  et  même  nature  divine  ils  sont  trois 
subsistants  :  le  Père,  le  Fils,  et  le  Saint-Esprit.  C'est  pourquoi 
nous  estimons  que  la  révélation  a  complété  la  signification  même 
formelle  concrète  du  mot  Dieu  ». 

On  ne  pouvait  mieux  dire;  et  nous  souscrivons  sans  réserve  à 
ces  graves  et  admirables  paroles  du  P.  Janssens. 

Après  avoir  traité  de"  la  pluralité  des  personnes  divines  en 
elle-même,  saint  Thomas  étudie  ce  qui  suit  à  l'unité  ou  à  la 
pluralité  en  Dieu,  c'est-à-dire  des  termes  qui  se  réfèrent  soit  à 
l'une  soit  à  l'autre  et  de  la  manière  de  nous  exprimer  à  leur 
sujet.  C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXXI. 

DE  CE  OUI  TOUCHE  A  L'UNITÉ  OU  A  LA  PLURALITÉ  EN  DIEU. 


Cette  question  comprend  quatre  articles  : 
lO  JDu  mot  même  de  Trinité. 

20  Si  on  peut  dire  que  le  Fils  est  antre  que  le  Père? 
3'i  Si    l'appellation    exclusive  qui   semble  exclure  l'idée   de   tout  autre 

peut  être  jointe  à  un  terme  esseoliel  en  Dieu? 
4°  Si  elle  peut  être  jointe  à  un  terme  personnel  ? 


De  ces  quatre  articles,  ainsi  que  la  suite  de  la  question 
nous  le  montrera,  le  premier  s'enquiert  du  mot  Trinité',  le  se- 
cond, du  mot  cintrée:  le  troisième  du  mot  seul;  et  le  quatrième 
aussi,  mais  non  plus  du  mot  se/// appliqué  à  Dieu,  il  s'occupe  du 
mot  seul  appliqué  à  telle  ou  telle  Personne  divine.  —  El  d'abord, 
du  mot  Trinité. 

C'est  l'objet  de  l'article  premier. 

Article  I. 
S'il  y  a  la  Trinité  en  Dieu? 

Demander  «  s'il  y  a  la  Trinité  eu  Dieu  »,  revient  à  dire  :  si 
on  peut  parler  de  Irinité  en  Dieu,  si  le  mot  Irinité  peut  être 
usité,  quand  il  s'ag-it  de  Dieu,  selon  que  non  seidement  la  raison 
mais  même  la  foi  nous  le  fait  connaître.  Le  sens  de  l'article 
ainsi  précisé,  il  nous  faut  savoir  (jue  les  objections,  au  nombre 
de  cinq,  veulent  prouver  qu'a  il  n'y  a  pas  de  Trinité  en  Dieu  ». 
Elles  sont  toutes  fort  intéressantes  et  très  importantes.  —  La 
première  objection  observe  que  «  tout  terme  appliqué  à  Dieu,  on 
sig-nifie  la  substance,  ou  signifie  la  relation  »  ;  il  n'v  a,  en  effet, 
en  Dieu,  que  ce  qui  touche  à  la  substance  ou  ce  qui  touche  aux 
relations,  et.  il  n'y   a  que  cela  que  nous  puissions  expiimer  en 
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parlant  de  Lui,  si  nous  vouions  rester  dans  la  vérité.  «  Or,  le 
mot   Trinité  ne    signifie    pas  la    substance;    car    il   s'ensuivrait 
qu'on  le  dirait  de  chacune  des  Personnes  »,  comme  on  dit  de 
chacune  d'elles  la  substance;  et  cela  n'est  pas  :  on  ne  dit  pas  du 
Père  qu'il  est  la  Trinité,   comme  on  dit  de  Lui  qu'il  est  Dieu. 
((  Ce  terme  ne  désigne  pas  non  plus  la  relation,  car  il  n'a  aucu- 
nement l'aspect  d'un  terme  relatif;  il  n'emporte  ni  ne  désigne  un 
rapport  à  quoi  ([ue  ce  soit  »  ;  c'est  un  terme  absolu.    «  Donc  il 
n'y  a  pas  à  parler  de  Trinité  en  Dieu  ».  —  La  seconde  objection 
observe  que  «   ce  mot   Trinité  paraît  être  un  terme  collectif;  il 
désigne,  en  effet,  une  multitude  »,   d'où  qu'on  le  fasse  venir, 
comme  étymologie;  que  ce  soit  de    Triiim   unitas,  c'est-à-dire 
V unité  de  trois,  ou  que  ce  soit,  et  cette  seconde  étymologie  est 
plus   plausible,   sinon    quant   à   l'usage  théologique,   du    moins 
quant  à  la  physionomie  du  mot,  —  du  mot  trinus,  trine,  qui  im- 
plique toujours  l'idée  de  plusieurs,  partant  de  multitude.  «  Or, 
un  tel  nom  ne  saurait  convenir  à  Dieu.  C'est  qu'en  effet,  l'unité 
impliquée  par  un  nom  collectif  pst  la  moindre  »  ou  la  plus  lâche 
((  de  toutes   les   unités  »  ;  ce  n'est  qu'une   unité   d'ordre.    «  En 
Dieu,  au  contraire,  se  trouve  la  plus  parfaite  unité.  Donc  le  mot 
Trinité  ne  saurait  convenir  à  Dieu  ».  —  La  troisième   objection 
dit  que  «  tout  ce  qui  est  trine  est  triple.  Or,  en  Dieu,  il  n'y  a  pas 
de  triplicité,  la  triplicité  étant  une  espèce  d'inégalité  »  :  qui  dit 
triple,  en  effet,  dit  trois  fois  plus,  et  ce  qui  est  trois  fois  plus 
n'est  pas  l'égal  du  reste.    «  Donc,  il  n'y  a  pas  de   Trinité  en 
Dieu  ».  —  La  quatrième  objection  dit  que  «  tout  ce  qui  est  en 
Dieu  est  dans  l'unité  de  l'essence  divine.  Dieu  étant  son  essence. 
Si  donc  la  Trinité  est  en  Dieu,  elle  sera  dans  l'unité  de  l'essence 
divine  ;  et,  par  suite,  il  y  aura  en  Dieu  trois  unités  essentielles  ; 
ce   qui   est    hérétique   ».    —    La    cinquième    objection    rappelle 
qu'aen  tout  ce  qui  se  dit  de  Dieu,  le  concret  se  dit  de  l'abstrait  : 
c'est  ainsi  que  la  Déité  est  Dieu  et  que  la  paternité  est  le  Père. 
Mais  il  ne  se  peut  pas  que  la  Trinité  soit  dite  trine  ;  il  s'ensui- 
vrait que  nous  aurions  neuf  réalités  en  Dieu  »,  attendu  que  trois 
fois  trois  font  neuf;  «  et  c'est  là  une  »  grossière  «  erreur.  Donc, 
il  ny  a  pas  à  parler  de  Trinité  en  Dieu  ». 

L'argument  sfid  contra   se   contente  de  citer  le  mot  de  saint 
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Athanase  (dans  le  symbole  qui  porte  son  nom),  disant  que 
«  nous  devons  vénérer  l'Unité  dans  la  Trinité  et  la  Trinité  dans 
l'Unité  ».  Ce  texte  est  on  ne  peut  plus  formel,  et  il  se  trouve 
d'ailleurs  confirmé  par  la  pratique  unanime  de  l'Eçlise  catho- 
lique qui  nous  apparaît  condensée,  en  ce  qui  est  du  point  qui 
nous  occupe,  dans  la  fêle  même   de  la   Très  Sainte  Trinité. 

Le  corps  de  l'article  est  tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  simple.  «  Ce 
mot  Trinité,  remarque  saint  Thomas,  signifie,  quand  on  l'ap- 
plique à  Dieu,  le  nombre  fixe  des  Personnes  divines.  De  même 
donc  que  nous  parlons  de  pluralité  de  Personnes  en  Dieu,  de 
même  nous  pouvons  parler  de  Trinité;  car  cela  même  (|ue  le 
moi  pluralité  signifie  d'une  manière  indéterminée,  le  mot  Trinité 
le  signifie  d'une  manière  déterminée  »;  il  ne  signifie  rien  autre, 
en  effet,  que  les  Personnes  divines  dont  il  nous  dit  le  nombre. 
Rien  de  plus  légitime,  par  conséquent,  et  rien  de  plus  raison- 
nable. 

Uad  priniiim  dislingue  l'étymologie  du  mot  trinité  de  son 
acception  ihéologique.  «  A  ne  considérer  que  l'étymologie,  ce 
mot  paraît  signifier  l'unique  essence  des  trois  Personnes,  selon 
qu'on  dit  Trinité  comme  si  l'on  disait  triuni  imitas  l'unité  de 
trois  ».  Cette  étymologic  était  celle  qu'on  donnait  couramment 
dans  rÉcple  à  la  suite  de  Pierre  Lombard,  (jiii  hii-même  l'attri- 
bue (!'"■  livre  des  Sentences,  dist.  24)  à  saint  Isidore.  Il  semble- 
rait, d'après  cela,  que  le  mot  Trinité,  en  Dieu,  signifie  plutôt 
l'essence  ou  son  unité  selon  qu'elle  est  commune  aux  trois  Per- 
sonnes. Mais  cette  élymologie,  très  vraie  en  théologie,  en  ce  sens 
qu'elle  donue  une  doctrine  qui  est  en  parfaite  conformité  avec 
l'enseignement  théologique,  ne  paraît  pas  très  fondée  au  point 
de  vue  grammatical.  A  ce  point  de  vue,  en  effet,  le  mot  Trinité 
s'origine  du  mot  trine  ;  et  il  marque  donc  premièrement  le  nom- 
bre trois.  D'ailleurs,  cette  autre  étymologie  est  plus  conforme  à 
ce  que  saint  Thomas  appelle  ici  «  la  propriété  de  ce  vocable  » 
qu'est  le  mot  Trinité.  «  Selon  la  propriété  du  vocable,  dit  saint 
Thomas,  ce  mot  signifie  plutôt  le  nombre  des  Personnes  eu  une 
même  essence.  C'est  à  cause  de  cela  que  nous  »  ne  pouvons  pas 
le  dire  de  chacune  des  Personnes  divines;  et  nous  «  ne  disons 
pas  »,  par  exemple,  «  que  le  Père  soit  la  Trinité,  car  II  n'est  pas 
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les  trois  Personnes.  Il  ne  signifie  pas  non  plus  »,  selon  la  pro- 
priété du  mot,  «  les  relations  mêmes  des  Personnes,  mais  plu- 
tôt »,  ainsi  qu'il  a  été  dit,  «  le  nombre  des  Personnes  qui  disent 
rapport  entre  elles.  Et  voilà  pourquoi,  à  considérer  le  mot,  il  ne 
dit  pas  rapport  à  autre  chose  ».  Ce  n'est  pas  un  terme  relatif; 
c'est  plutôt,  de  physionomie,  un  terme  absolu  :  non  pas  qu'il 
désig"ne  ce  qu'il  y  a  d'absolu  et  de  commun  en  Dieu,  c'est-à-dire 
l'essence  et  ce  qui  louche  à  l'essence;  mais  s'il  désigne  les  rela- 
tions, ce  n'est  pas  sous  leur  raison  de  relations  :  il  désig-ne  leur 
nombre. 

Aussi  bien,  Vad  seciindum  accorde-l-il  qu'en  un  sens  le  mot 
Trinité,  même  appliqué  à  Dieu,  est  un  mot  collectif,  bien  qu'en 
un  autre  sens  il  se  dislingue  des  termes  collectifs  selon  qu'on  les 
applique  parmi  nous.  C'est  qu'en  effet,  remarque  saint  Thomas, 
«  il  y  a  deux  choses  dans  le  terme  collectif  :  la  pluralité  des  sup- 
pôts »  ou  des  individus,  «  et  une  certaine  unité  consistant  en  un 
certain  ordre  :  le  peuple,  par  exemple,  est  une  multitude  d'hom- 
mes compris  sous  un  certain  ordre.  Si  donc  il  s'ag'it  du  premier 
de  ces  deux  éléments,  le  mot  Trinité  convient  avec  les  termes 
collectifs  »  :  il  désig-ne,  en  effet,  lui  aussi,  une  pluralité  de  sup- 
pôts. «  Mais  s'il  s'agit  du  second,  il  en  diffère;  parce  que  dans 
la  divine  unité,  il  n'y  a  pas  seulement  une  unité  d'ordre,  mais  ' 
avec  cela  il  y  a  aussi  l'unité  d'essence  ». 

\Jad  tertinm  n'accorde  pas  que  tout  ce  qui  est  trine  soit  triple. 
Il  montre  au  contraire  la  différence  radicale  qui  existe  entre  ces 
deux  termes.  «  Le  mot  Trinité  se  dit  »,  en  Dieu,  «  d'une  façon 
absolue  :  il  signifie,  en  effet,  le  nombre  ternaire  des  Personnes  », 
c'est-à-dire  que  les  Personnes  sont  au  nombre  de  trois.  «  Le  mot 
triplicité,  au  contraire,  signifie  la  proportion  d'inégalité,  la  tri- 
plicité  étant  une  espèce  de  proportion  inégale,  comme  on  le  voit 
par  Boèce  dans  V Arithmétique  (liv.  I,  ch,  xxrii)  »  ;  c'est  un 
terme  relatif  :  le  triple  se  dit  par  rapport  à  un  autre  qui  est 
trois  fois  moins.  «  Aussi  bien  »  et  Dieu  considéré  dans  l'unité  de 
sa  nature  n'étant,  en  aucune  manière,  moindre  à  Lui-même  consi- 
déré dans  la  pluralité  de  ses  Personnes,  mais  étant  de  tous  points 
identique  en  g^randeur,  «  il  n'y  a  pas  en  Dieu  de  triplicité  ;  nous 
ne  devons  parler  que  de  Trinité  ».  —  On  voit,  par  cet  ad  ter- 
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tium,  que  le  mot  triple  ou  Iriplicité  ne  doit  pas  être  vulgarisé 
dans  le  langag^e  théologique,  quand  il  s'ag^it  de  Dieu.  Lors  donc 
que  nous  le  trouverons  dans  tels  ou  tels  passages  des  Pères  de 
l'Eg-lise  ou  peut-être  dans  tel  ou  tel  texte  liturg-ique  (Cf.  Peteau, 
liv.  VIIL  ch.  IX),  il  faudra  l'interpréter  pieusement  et  l'entendre 
au  sens  du  mot  trine  ou  Trinité.  Du  reste,  saint  Augustin  lui- 
même  avait  déjà  fait  la  remarque  que  nous  trouvons  ici  dans 
saint  Thomas.  Il  dit,  au  0^  livre  de  la  Trinité,  ch.  vu  :  «  De  ce 
que  Dieu  est  Trinité,  il  ne  s'ensuit  pas  qu'on  le  doive  tenir  pour 
triple;  car  il  suivrait  de  là,  que  le  Père  tout  seul  serait  moindre 
que  le  Père  et  le  Fils  pris  ensemble  ».  Pareillement,  le  XP  concile 
de  Tolède  déclare  qu'((  on  ne  peut  pas  dire  ou  croire  que  Dieu 
soit  triple,  mais  Trinité  ».  C'est  la  doctrine  même  de  saint  Thomas 
dans  cet  ad  tertinm. 

L'ad  quartum  est  extrêmement  précieux  pour  définir  nette- 
ment le  sens  et  la  portée  de  ces  expressions  consacrées,  par  les- 
quelles, et  c'était  l'argument  même  scd  contra,  nous  disons  que 
l'unité  est  dans  la  Trinité  et  la  Trinité  dans  l'unité  en  Dieu. 
C'est  que  «  dans  la  Trinité  divine  nous  comprenons  et  le  nombre 
et  les  Personnes  nombrées.  Lors  donc  que  nous  disons  la  Trinité 
dans  l'unité,  nous  ne  mettons  pas  le  nombre  dans  l'unité  d'es- 
sence, comme  pour  dire  qu'elle  est  trois  fois  une;  mais  ce  sont 
les  Personnes  nombrées  que  nous  mettons  dans  l'unité  de  nature, 
de  même  que  les  suppôts  d'une  nature  donnée  sont  dits  être 
dans  cette  nature-là  »  ;  avec  cette  différence  que  s'il  s'agit  des 
suppôts  d'une  autre  nature,  ils  ne  sont  dans  cette  nature  que 
comme  dans  une  réalité  qui  n'existe  pas  en  elle-même  numéri- 
quement une,  mais  à  l'état  d'espèce  réalisée  seulement  dans  ces 
divers  supp(Hs  en  qui  elle  est  numériquement  multiple  ;  tandis  que 
s'il  s'agit  des  suppôts  de  la  nature  divine,  ils  existent  en  elle, 
s'idenlifiant  à  elle  dans  sa  réalité  absolument  une.  «  En  sens 
inverse,  nous  disons  l'unité  dans  la  Trinité,  en  la  manière  où  la 
nature  est  dite  être  dans  ses  suppôts  »,,  sauf  toujours  qu'en  Dieu 
la  nature  ne  se  divise  ni  ne  se  multiplie,  mais  reste  absolument 
une,  existant,  ainsi  une  de  la  plus  absolue  unité,  en  ses  trois  sup- 
pôts ou  Personnes. 

Uad  qiiintuni  explique  pourquoi,  tandis  que  nous  disons  que 
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la  Déité  est  Dieu  et  que  la  paternité  est  le  Père,  nous  ne  disons 
pas  que  la  Trinité  est  trine.  C'est  que  «  quand  on  dit  :  la  Tri- 
nité est  trine,  en  raison  du  nombre  que  ces  termes  impliquent, 
on  signifie  la  multiplication  du  même  nombre  sur  lui-même, 
attendu  que  le  mot  trine  »,  étant  un  terme  concret,  «  implique 
les  distinctions  dans  les  suppôts  de  la  chose  dont  on  le  dit. 
Voilà  pourquoi  on  ne  peut  pas  dire  que  la  Trinité  soit  trine.  Il 
s'ensuivrait,  en  effet,  si  la  Trinilé  était  trine,  qu'il  y  aurait  trois 
suppôts  »  ou  personnes  «  de  la  Trinité  »,  c'est-à-dire  à  qui  il 
conviendrait  d'être  chacun  la  Trinité  ;  «  comme,  quand  nous 
disons  Dieu  est  trine,  il  s'ensuit  qu'il  y  a  trois  suppôts  »  ou  Per- 
sonnes «  de  la  Déité  »,  c'est-à-dire  à  chacune  desquelles  Per- 
sonnes il  convient  d'être  Dieu. 

Il  y  a  donc,  ainsi  que  nous  l'a  expliqué  saint  Thomas,  deux 
choses  dans  le  mot  Trinité,  selon  que  nous  l'appliquons  à  Dieu 
dans  le  langage  théologique  :  le  nombre  trois  et  les  Personnes 
comprises  sousj.  ce  nombre.  Considéré  en  tant  qu'il  précise  le 
nombre  trois,  le  mot  Trinité ,  conformément  à  son  étymologie 
d'ailleurs,  est  plutôt  un  terme  abstrait  ;  il  s'oppose  alors  au  mot 
unité,  dont  nous  nous  servons  pour  marquer  que  l'essence  est 
une  par  opposition  aux  Personnes  qui  sont  trois.  Mais  en  tant 
qu'il  implique  aussi  les  Personnes  comprises  sous  ce  nombre,  le 
mot  Trinité,  qui  doit  alors  être  toujours  écrit  avec  un  g-rand  T, 
devient  un  terme  substantiel  et  concret  qui  ne  désigne  rien  autre 
que  la  vraie  divinité,  le  vrai  Dieu,  alors  qu'il  est  formelle- 
ment trois  Personnes.  C'est  en  ce  sens  que  nous  célébrons  la  fête 
de  la  Très  Sainte  Trinité,  et  que  nous  disons,  dans  les  litanies  : 
Sainte  Trinité  qui  êtes  un  seul  Dieu,  ayez  pitié  de  nous. 

Après  le  mot  Trinité,  désignant  l'ensemble  des  Personnes 
divines  et  leur  union  dans  la  distinction  ou  la  distinction  dans 
l'union,  considérons  maintenant  le  mot  autre  qui  se  rapporte 
exclusivement  à  la  distinction  des  Personnes  divines  entre  elles. 

C'est  ce  que  nous  allons  faire  à  l'article  suivant. 
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Article  IL 
Si  le  Fils  est  un  autre  que  le  Père  ? 

Cet  article  est  fort  important,  non  pas  seulement  au  point  de 
vue  de  la  doctrine,  mais  aussi  au  point  de  vue  scripturaire  et  au 
point  de  vue  patristique,  en  raison  de  l'usage  qui  est  fait  du  mot 
autre  dans  les  Ecritures  et  des  querelles  très  vives  que  l'expli- 
cation de  ce  mot  a  suscitées.  —  Nous  avons  ici  quatre  objections. 
Elles  tendent  à  prouver  que  <(  le  Fils  n'est  pas  un  autre  que  le 
Père  ».  —  La  première  objection  dit  que  «  le  mot  autre  est  un 
terme  relatif  qui  implique  la  diversité  de  substance.  Si  donc  le 
Fils  est  un  autre  que  le  Père,  il  semble  qu'il  sera  divers  du 
Père,  ce  qui  est  contre  saint  Au§"ustin  dans  le  7^  livre  de  la  Tri- 
nité (ch.  iv),  où  il  est  dit  que  quand  nous  disons  trois  Personnes, 
nous  n'entendons  pas  parler  de  diversité  ».  —  La  seconde  objec- 
tion voit,  dans  le  mot  autre,  incluse  l'idée  de  différence.  «  Tous 
ceux  qui  sont  autres  entre  eux,  diffèrent  entre  eux  d'une  certaine 
manière.  Si  donc  le  Fils  est  autre  par  rapport  au  Père,  il  s'ensuit 
qu'il  différera  du  Père.  El  cela  même  est  contre  saint  Ambroise 
dans  son  i''''  livre  de  la  Foi  (cli.  11),  où  il  est  dit  :  Le  Père  et  le 
Fils  sont  un  par  la  diversité,  et  il  n'ij  a  là  ni  différence  de 
substance,  ni  aucune  diversité  ».  —  La  troisième  objection  y 
voit  une  certaine  extranéilé.  «  Le  mot  étranger,  en  effet  (dans 
la  langue  latine,  aliénas),  vient  du  mot  autre,  alius.  Or,  on  ne 
peut  pas  dire  que  le  Fils  soit  étranger  au  Père.  Saint  Hilaire  dit, 
en  effet,  dans  son  7®  livre  de  la  Trinité  (num.  89),  que  parmi 
les  Personnes  divines,  rien  n'est  divers,  rien  nest  étranger,  rien 
nest  séparable  ».  —  La  quatrième  objection  rapproche  l'expres- 
sion un  autre  {alius,  au  masculin)  du  mot  autre  (aliud,  au 
neutre)  :  «  un  autre  (alius)  et  autre  (aliud)  signifient  la  même 
chose;  ils  ne  diffèrent-  que  par  le  genre  »,  l'un  étant  masculin 
et  l'autre  neutre.  «  Si  donc  le  Fils  est  un  autre  que  le  Père.,  il 
semble  s'ensuivre  que  le  Fils  sera  aulre  que  le  ^Père  »  ;  et  ceci 
est  rejeté  par  tous. 

L'arsrument   sed  contra  est  un  texte  du    livre  de  la  Foi  à 
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Pierre^  qu'on  attribuait  à  .saint  Augustin,  du  temps  de  saint 
Thomas,  et  qui  est  de  saint  Fulgence,  évêque  de  Ruspe.  Il  est 
dit.,  au  chapitre  premier  :  «  //  nij  a  qiiiine  essence  pour  le 
Père,  pour  le  Fils  et  pour  le  Saint-Esprit,  dans  laquelle  le 
Père  n'est  pas  autre,  bien  que  personnellement  le  Père  soit 
un  autre,  et  le  Fils  un  autre,  et  le  Saint-Esprit  un  autre  ». 
—  Le  IV''  concile  de  Latran  devait  dire  aussi  plus  tard  (en  I2i5), 
par  mode  de  définition  :  Bien  que  le  Père  soit  un  autre, 
et  le  Fils  un  autre,  et  le  Saint-Esprit  un  autre,  ils  ne  sont 
pas  autre  (autre  chose)  ;  mais  ce  qu'est  le  Père,  le  Fils  l'est 
et  aussi  le  Saint-Esprit ,  la  même  chose  absolument  (Den- 
zinger,  n.  358).  —  Ces  textes  si  formels  et  si  précis  ne  fai- 
saient que  traduire  le  mot  de  Notre-Seigneur  dans  l'Evangile 
(saint  Jean,  ch.  xiv,  v.  i6)  :  Je  prierai  le  Père  et  II  vous  enverra 
un  autre  Paraclet.  Il  avait  dit  aussi  (en  saint  Jean,  ch.  x,  v.  3o)  : 
Moi  et  le  Père  nous  sommes  un  ;  et  dans  ce  mot  se  trouve  con- 
tenue toute  la  doctrine  exprimée  par  saint  Fulgence  et  par  le 
concile  de  Latran,  Dès  là  que  le  Christ,  parlant  de  son  Père  et 
de  Lui,  dit  :  Nous  sommes.  Il  marque  leur  distinction  person- 
nelle, d'où  il  suit  qu'ils  sont  un  autre  et  un  autre;  et  dès  là  qu'il 
dit  un,  Il  marque  qu'ils  ne  sont  pas  autre  chose,  mais  la  même 
réalité  substantielle. 

Au  début  du  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  donne  une 
règle  de  prudence  tout  à  fait  admirable  et  qu'on  ne  saurait  trop 
méditer.  «  Parce  que,  nous  dit-il,  des  paroles  proférées  désordon- 
nément  naissent  les  hérésies,  ainsi  que  nous  en  avertit  saint  Jérôme 
(Cf.  le  Maître  des  Sentences,  IV*'  livre,  dist.  i3),  à  cause  de  cela, 
quand  nous  parlons  de  la  Trinité,  il  le  faut  faire  avec  précaution 
et  modestie;  car,  ainsi  que  le  dit  saint  Augustin,  dans  le  r'*"  livre 
de  la  Trinité  (ch.  m),  nulle  part  ailleurs  on  n'erre  de  façon 
plus  périlleuse,  nulle  part  on  ne  cherche  avec  plus  de  peine, 
nulle  part  on  ne  trouve  avec  plus  de  fruit.  Or,  dans  ce  que  nous 
disons  au  sujet  de  la  Trinité,  il  y  a  deux  erreurs  opposées  que 
nous  devons  éviter,  nous  avançant  prudemment  entre  les  deux  : 
l'erreur  d'Arius  (pii  affirme,  avec  la  Trinité  des  personnes,  la 
trinilé  des  substances,  et  l'erreur  de  Sabellius  qui  affirme,  avec 
l'unité  d'essence,  l'unité  de  personne  », 
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((  Pour  éviter  donc  l'erreur  d'Arius,  nous  devons  écarter, 
quand  il  s'a;>it  de  Dieu,  les  ternies  de  diversité  et  de  différence, 
de  peur  d'enlever  l'unité  d'essence  ;  mais  nous  pouvons  nous 
servir  du  mot  distinction,  à  cause  de  l'opposition  relative.  Par 
conséquent,  si  quelque  part,  dans  quelque  écrit  authentique, 
nous  trouvons  «  mentionnée  »  la  diversité  ou  la  différence  des 
Personnes,  on  y  prend  la  diversité  ou  la  différence  pour  la  dis- 
tinction. —  De  même,  pour  ne  pas  nuire  à  la  simplicité  de  la 
divine  essence,  nous  devons  éviter  les  mots  séparation  et  divi- 
sion qui  portent  sur  un  tout  et  des  parties;  —  afin  de  ne  pas 
nuire  à  l'égalité,  il  faut  éviter  le  mot  disparité:  —  afin  de  ne 
pas  nuire  à  la  ressemblance,  les  mots  étrangers  et  dissemblables  : 
saint  Ambroise  nous  dit,  en  effet,  au  i^'"  livre  de  la  Foi  (ch.  ii), 
que  dans  le  Père  et  dans  le  Fils  //  n^y  a  pas  de  dissemblance, 
mais  une  même  divinité;  et  d'après  saint  Hilaire,  ainsi  qu'il  a 
été  dit  (à  l'objection  3"),  il  n'y  a  rien  en  Dieu  d'étranger,  rien  de 
séparable  ».  —  Voilà  pour  l'erreur  d'Arius. 

«  Pour  l'erreur  de  Sabellius,  nous  devons,  afin  de  n'y  pas 
tomber,  laisser  le  mot  de  singularité:  car  ce  serait  compromet- 
tre la  communicabilité  de  l'essence  divine.  C'est  dans  ce  sens  que 
saint  Hilaire,  au  7"  livre  de  la  Trinité  {n^  39)  dit  (\\\  affirmer  du 
Père  et  du  Fils  qu'ils  sont  un  Dieu  singulier  est  un  sacrilège  ». 
Nous  voyons,  par  là,  combien  nous  avons  eu  raison  de  faire 
toutes  nos  réserves  au  sujet  de  l'unique  subsistence  en  Dieu; 
car  subsistant  et  sin^^ulier  peuvent  facilement  être  pris  l'un  pour 
l'autre  et  entraînent  aisément  la  note  d'incommunicable.  — 
«  Nous  devons  aussi  éviter  le  mot  unique,  pour  ne  pas  nuire  au 
nombre  des  Personnes  ».  Aussi  bien  saint  Hilaire,  dans  le 
même  livre  précité  (n°  38),  dit-il  que  nous  excluons  de  Dieu  le 
concept  de  singulier  et  d'unique.  Nous  disons  cependant  le  Fils 
unique,  parce  qu'il  n'y  a  pas  plusieurs  Fils  en  Dieu  »  ;  ils  ne  sont 
pas  plusieurs  à  être  Fils,  en  Dieu,  comme  ils  sont  plusieurs  à 
être  Dieu;  et  c'est  pourquoi,  bien  que  nous  parlions  de  Fils  uni- 
que en  Dieu,  «  nous  ne  parlons  cependant  pas  de  Dieu  unique, 
parce  que  la  divinité  est  commune  à  plusieurs  ».  Ainsi  donc,  il 
n'est  pas  à  propos  de  dire  en  parlant  du  Dieu  que  la  foi  nous 
révèle,  qu'il  est  un  Dieu  unique.  Et  nous  voyons,  par  là  encore, 
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si  le  P.  Janssens  avait  raison  de  faire  remarquer  au  P.  Billot, 
que  le  mol  Dieu  n'a  pas  tout  à  fait  le  même  sens  pour  le  chré- 
tien éclairé  de  la  foi  et  pour  le  philosophe  qui  n'a  que  sa  raison; 
car  le  philosophe  n'aurait  aucune  peine  à  parler  d'un  Dieu  uni- 
que. —  «  Nous  ne  devons  pas  non  plus  user  du  mot  confus 
pour  ne  pas  enlever  parmi  les  Personnes  l'ordre  de  nature  »  ; 
car  ce  n'est  pas  au  même  titre  que  la  nature  est  dans  le  Père 
et  qu'elle  est  dans  le  Hls  ou  dans  le  Saint-Esprit  :  dans  le 
Père,  en  effet,  elle  existe  comme  n'étant  pas  reçue  d'un  autre, 
tandis  qu'elle  existe  dans  le  Fils  comme  étant  reçue  du  Père,  et 
dans  le  Saint-Esprit  comme  étant  reçue  du  Père  et  du  Fils.  «  C'est 
pour  cela  que  saint  Ambroise  dit,  au  i^""  livre  de  la  Foi  (ch.u)  :  ni 
ce  qui  est  un  n'est  confus,  ni  ce  qui  est  sans  différence  ne  peut 
être  multiple.  —  Nous  devons  éviter  encore  le  mot  solitaire, 
pour  ne  pas  compromettre  le  divin  commerce  des  trois  augustes 
Personnes  de  la  Très  Sainte  Trinité  :  ne  tollatur,  dit  admirable- 
ment saint  Thomas,  consortium  trium  Personarum  »  ;  et  il  s'ap- 
puie ici  encore  sur  l'autorité  de  «  saint  Hilaire  disant  au  [f  livre 
de  la  Trinité  {n°  i8)  :  Pour  nous,  nous  confessons  un  Dieu  qui 
n'est  ni  solitaire  ni  divers  ». 

Retenons  cette  doctrine  et  le  beau  mot  si  riche  en  aperçus 
éblouissants  sur  la  vie  intime  de  Dieu  que  vient  de  nous  dire 
saint  Thomas.  Notre  Dieu  n'est  pas  un  Dieu  solitaire,  consti- 
tuant une  Personne  unique  qui  jouirait,  dans  l'isolement  de  sa 
nature  infinie,  d'un  bonheur  que  nul  autre  ne  pourrait  goûter  au 
même  litre  que  Lui.  Ils  sont  trois  à  avoir  la  même  nature,  à 
goûter  le  même  bonheur,  à  jouir  de  leur  commune  et  infinie  béa- 
titude. Ils  se  voient  et  se  connaissent  d'une  même  connaissance; 
ils  s'aiment  d'un  même  amour.  Mais  ils  sont  trois  à  voir  et  à 
connaître;  trois  à  aimer;  trois  à  tenir  conseil;  trois  à  ordon- 
ner en  eux  et  de  toute  éternité  le  plan  de  toutes  choses  ; 
trois  à  créer  dans  le  temps  ;  trois  à  gouverner  le  monde  sorti  du 
néant  par  leur  commune  puissance  ;  trois  à  jouir  de  leur  même 
œuvre  et  à  recevoir  les  louanges  des  élus  dans  le  ciel  et  des 
croyants  sur  la  terre  ;  trois  qui  vivent  ensemble,  séparés  par  leur 
nature  de  tout  ce  qui  n'est  pas  eux,  mais  n'ayant,  entre  eux, 
aucune  différence,  aucune  diversité,  aucune  dissemblance,  for- 
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niant  une  vraie  société  ensemble,  et  quelle  société!  trois  dont 
chacun  est  l'infini  et  qui  tous  trois  ont  toujours,  clans  un  seul  et 
même  acte,  les  mêmes  vues,  les  mêmes  pensées,  les  mêmes  affec- 
tions, la  même  vie.  Voilà  notre  Dieu  qui  n'est  pas  un  Dieu  inii- 
que,  mais  un  et  trois  tout  ensemble,  ni  un  Dieu  solitaire,  mais 
en  qui  règne  éternellement  le  divin  consortium  des  trois  augustes 
Personnes  du  Père,  du  Fils  et  du  Saint-Esprit  ! 

Saint  Thomas,  à  la  fin  du  corps  de  l'article  et  après  avoir, 
dans  ce  qui  précède,  formulé  d'une  manière  si  nette  les  règles 
du  langage  catholique  en  ce  qui  touche  à  la  distinction  des  Per- 
sonnes sans  nuire  à  l'unité  de  nature  en  Dieu,  répond  directe- 
ment au  sujet  du  mot  autre.  Il  nous  avertit  que  «  ce  mot,  pris 
au  masculin  (en  latin  alius,  nous  dirions  en  français  un  autre) 
n'implique  pas  d'autre  distinction  que  celle  des  suppôts  »  ou  des 
Personnes.  «  Dès  lors,  nous  pouvons  parfaitement  dire  que  le 
Fils  est  un  autre  que  le  Père;  Il  est,  en  effet,  un  autre  suppôt 
de  la  nature  divine,  comme  II  est  une  autre  personne  et  une 
autre  hypostase  ».  Mais  à  prendre  le  mot  autre  dans  un  sens 
neutre  (en  latin,  aliud),  nous  ne  pourrions  pas  dire  que  le  Fils 
est  autre  que  le  Père;  car  cela  voudrait  dire  qu'il  y  a  dans  le 
Fils  quelque  chose  qui  n'est  pas  dans  le  Père,  ce  qui  est  abso- 
lument faux. 

L'ad  primum  explique  pourquoi  nous  pouvons  employer  le 
mot  autre  au  sens  qu'il  a  été  dit  (dans  le  sens  cVu/i  autre),  sans 
que  nous  puissions  parler  de  diversité.  C'est  que  le  mot  «  un 
autre,  parce  qu'il  est  comme  un  certain  nom  particulier,  se 
prend  du  côté  du  suppôt  »  ou  de  l'individu  et  de  la  personne; 
«  aussi  bien,  il  suffit,  pour  en  constituer  la  notion,  qu'il  y  ait 
distinction  de  la  substance  qui  est  l'hypostase  ou  la  personne. 
La  diversité,  au  contraire,  requiert  la  distinction  de  la  substance 
qui  est  l'essence;  et  voilà  pourquoi  nous  ne  pouvons  pas  dire  que 
le  Fils  est  divers  du  Père,  bien  qu'il  soit  un  autre  »  que  le  Père. 

Vad  secundum  répond,  au  sujet  du  mot  différent,  que  «  la 
différence  suppose  une  distinction  de  la  forme  »  et  par  suite 
multiplicité  de  nature.  «  Or,  en  Dieu,  il  n'y  a  qu'une  seule 
forme  »  et  qu'une  seule  nature^  ainsi  qu'on  le  voit  par  l'Épître 
aux  Philippiens,    ch.    ii    (v.    6),    où   il  est  dit,  en   parlant  du 
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Christ,  qu'il  était  dans  la  forme  de  Dieu.  Par  conséquent,  le 
mot  différence  ne  convient  pas  proprement  en  Dieu,  selon  que  le 
note  le  texte  de  saint  Ambroise  cité  dans  l'objection  ».  —  Saint 
Thomas  ajoute  que  «  cependant  saint  Jean  Damascène  (de  la 
Foi  orthodoxe,  liv.  III,  ch.  v),  use  du  mot  différence  pour  les 
Personnes  divines,  selon  que  la  propriété  relative  »,  telle  que  la 
paternité  ou  la  fdiation,  «  est  sig-nifîée  par  mode  de  forme;  et 
c'est  ainsi  qu'il  dit  que  les  hypostases  ne  diffèrent  pas  l'une  de 
l'autre  selon  la  substance,  mais  selon  leurs  propriétés  détermi- 
nées. Et  dans  ce  cas,  la  différence  est  prise  dans  le  sens  de  la 
distinction,  ainsi  qu'il  a  été  dit  »  (au  corps  de  l'article). 

Uad  tertiiim  explique  que  «  le  mot  étranger  (en  latin  alienus) 
suppose  la  distance  et  la  dissemblance;  ce  que  n'entraîne  pas  le 
mot  un  autre  [alias).  Et  c'est  pourquoi  nous  disons  que  le  Fils 
est  un  autre  que  le  Père  ;  mais  nous  ne  disons  pas  qu'il  soit 
étranger  ». 

\Jadquartuni  est  fort  intéressant  au  point  de  vue  grammati- 
cal. Saint  Thomas  y  observe  que  «  le  genre  neutre  est  quelque 
chose  »  d'indécis  et  «  de  non  formé,  tandis  que  le  genre  mascu- 
lin et  aussi  le  genre  féminin  sont  quelque  chose  de  formé  et  de 
distinct.  C'est  pour  cela  qu'on  désigne  très  à  propos  l'essence 
commune  par  le  genre  neutre,  et  par  le  masculin  ou  par  le  fémi- 
nin ce  qui  est  un  suppôt  déterminé  dans  la  nature  commune. 
Aussi  bien,  même  parmi  les  choses  humaines,  si  on  demande  : 
quel  est  cet  homme?  on  répond  :  Socrate,  qui  est  un  nom  de 
suppôt;  et  si  l'on  demande  :  qu'est  cet  indiuidu?  on  répond  : 
un  animal  raisonnable  et  mortel  »,  qui  est  la  définition  de  la 
nature  humaine.  «  Puis  donc  qu'en  Dieu  la  distinction  est  selon 
les  Personnes  et  non  selon  l'essence,  nous  disons  que  le  Père 
est  un  autre  (alius,  au  masculin)  que  le  Fils,  mais  nous  ne 
disons  pas  qu'il  soit  autre  (aliud,  au  neutre)  ;  et  en  sens 
inverse,  nous  disons  qu'ils  sont  un  (unum,  au  neutre),  mais 
nous  ne  disons  pas  qu'ils  ne  soient  qu'un  (unus,  au  masculin)  »  : 
ils  sont  un,  mais  ils  ne  sont  pas  qu'un;  ils  sont  un,  c'est-à-dire 
une  même  nature  indivise  et  indistincte;  mais  ils  ne  sont  pas 
qu'un,  attendu  qu'ils  sont  trois,  distincts  comme  suppôts  et 
comme  personnes,  dans  la  même  et  unique  nature. 


QUESTION    XXXI.  DE   l'uNITÉ   OU   DE   LA   PLURALITE   EN   DIEU.        tgS 

Que  le  Fils  soit  un  autre  que  le  Père,  et  le  Saint-Esprit  un 
autre  que  le  Père  et  que  le  Fils,  la  chose  est  tout  à  fait  certaine, 
et  nous  la  pouvons  affirmer  sans  crainte;  car,  affirmer  cela 
n'est  rien  autre  que  reconnaître  et  affirmer  la  distinction  très 
réelle  qui  existe  entre  les  Personnes  divines.  Mais  là  doit  s'arrê- 
ter l'expression  et  la  formule  de  notre  pensée  quand  il  s'agit  de 
Dieu.  Tout  autre  terme  qui  impliquerait,  à  un  degré  quelconque, 
une  diversité  de  nature  entre  les  Personnes  divines,  doit  être 
absolument  exclu.  —  Que  penser  maintenant  du  mot  seul,  soit 
qu'on  le  joigne  à  un  des  termes  qui  désignent  l'essence,  soit 
qu'on  le  joigne  à  un  des  termes  qui  désignent  les  Personnes.  — 
Et  d'abord,  si  on  le  joint  à  un  des  termes  qui  désignent  l'essence. 

C'est  l'objet  de  l'article  suivant. 

Article  III. 

Si  la  diction  exclusive  <(  seul  »  peut  être  jointe  à  un  terme 
essentiel  en  Dieu? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  la  diction  exclusive 
seul  ne  peut  pas  se  joindre  à  un  terme  essentiel  en  Dieu  »  ;  que, 
par  exemple,  nous  ne  pouvons  pas  dire  Dieu  seul.  —  La  pre- 
mière est  une  parole  d'Aristote  disant,  au  11''  livre  des  Sophis- 
mes  (ch.  m;  Did.  liv.  uniq.,  ch.  xxii,  n.  4)>  que  «  celui-là  est 
seul  qui  n'est  pas  auec  un  autre.  Or,  Dieu  est  avec  les  anges  et 
les  âmes  des  saints.  Donc  nous  ne  pouvons  pas  dire,  en  parlant 
de  Lui,  Dieu  seul  ».  —  La  sect)nde  objection  observe  que  «  tout 
ce  qui  s'adjoint  à  un  terme  essentiel  en  Dieu  peut  se  dire  de 
chacune  des  Personnes  prise  à  part  et  de  toutes  prises  ensemble. 
De  ce  que,  en  effet,  nous  pouvons  »  joindre  au  mot  essentiel 
Dieu  l'attribut  sat/e  et  «  dire  Dieu  sage,  nous  pouvons  dire 
aussi  :  le  Père  est  un  Dieu  sage  :  de  même  :  la  Trinité  est  un 
Dieu  sage.  Or,  saint  Augustin,  dans  le  y*'  livre  de  la  Trinité 
(ch.  ix),  dit  qu  il  faut  considérer  le  sentiment  qui  dit  que  le  Père 
n'est  pas  le  vrai  Dieuseul  ».  Voilà  donc  le  mot  seul  ^oinl  à  Dieu, 
que  saint  Augustin  ne  veut  pas  qu'on  dise  du  Père.  «  Par  consé- 
quent »  et  en  vertu  de  la  règle  précitée,  «  il  ne  nous  est  pas  per- 
mis de  dire  Dieu  seul  ».  —  La  troisième  objection  pose  un 
De  la  Trinité.  i'à 
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dilemme.  «  Si  cette  diction  seul  s'adjoint  à  un  terme  essentiel, 
ou  bien  ce  sera  par  rapport  à  un  attribut  personnel,  ou  bien 
par  rapport  à  un  attribut  essentiel.  Si  c'est  par  rapport  à  un 
attribut  personnel,  comme,  par  exemple,  si  vous  dites  :  seul  Dieu 
est  Père,  la  proposition  est  fausse  »,  car  il  n'y  a  pas  que  Dieu  à 
être  père  :  «  l'homme  aussi  est  père.  Si  c'est  par  rapport  à  un 
attribut  essentiel,  comme  si  vous  dites  :  seul  Dieu  crée,  à  sup- 
poser que  cette  proposition  soit  vraie,  il  s'ensuivra  que  cette 
autre  aussi  sera  vraie  :  seul  le  Père  crée,  attendu  que  tout  ce 
qui  se  dit  de  Dieu  peut  se  dire  du  Père.  Or,  cette  seconde  pro- 
position est  fausse,  parce  ([ue  le  Fils  aussi  est  créateur.  Il  n'est 
donc  pas  possible  que  cette  diction  seul  s'adjoigne  en  Dieu  à  un 
terme  essentiel  ». 

L'arçumenl  sed  contra,  absolument  péremptoire,  est  le  mot  de 
saint  Paul  dans  sa  première  Épître  à  Timothée,  ch.  i  (v.  17)  : 
Au.  Roi  des  siècles,,  immortel,  imnsihle,  seul  Dieu,  honneur  et 
gloire  dans  les  siècles  des  siècles. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  prévient  que  «  cette 
diction  seul  se  peut  prendre  comme  catégorimatique  ou  comme 
syncatégorimatique.  On  appelle  diction  cntégorimaticjue  celle 
qui  attribue  d'une  façon  absolue  la  chose  sig-nifiée  à  un  suppôt 
donné,  comme,  par  exemple,  blanc  à  homme,  quand  on  dit  : 
homme  blanc.  Si  donc  on  entend  ainsi  cette  diction  seul,  elle 
ne  peut  en  aucune  manière  être  jointe  à  quelque  terme  que  ce 
soit  en  Dieu,  parce  qu'elle  affirmerait  la  solitude  du  terme  au- 
quel on  la  joindrait;  et  il  s'ensuivrait  que  Dieu  est  solitaire; 
ce  qui  est  »  expressément  «  contre  ce  que  nous  avons  dit  à  l'ar- 
ticle précédent  ».  Mais  nous  avons  dit  que  le  mot  ou  la  diction 
seul  pouvait  se  prendre  aussi  comme  syncatégorimatique.  Et 
«  on  appelle  diction  syncatégorimatique  celle  qui  implique  l'or- 
dre de  l'attribut  au  sujet  »,  limitant  l'attribut  à  tel  sujet  ou  l'éten- 
dant à  telle  catégorie  de  sujets,  «  comme  sont  les  dictions  tout, 
nul  et  aussi  la  diction  seul,  qui  exclut  tout  autre  suppôt  du  par- 
tage de  l'attribut.  C'est  ainsi  que  lorsqu'on  dit  :  seul  Socrate 
écrit,  on  n'entend  pas  affirmer  que  Socrate  soit  solitaire,  mais 
que  nul  autre  ne  participe  avec  lui  au  fait  d'écrire,  bien  que 
peut-être    une  foule  d'autres  soient  en  ce   moment  avec   lui.   A 


QUESTION    XXXI.  DE   L^UNITE   OU   DE   LÀ   PLURALITE   EN  DIEU.        IqÔ 

entendre  ainsi  le  mot  seul,  rien  n'empêche  de  l'adjoindre  à  un 
terme  essentiel  en  Dieu,  selon  qu'on  exclut  tout  ce  qui  n'est  pas 
Dieu  de  la  participation  à  l'atlribut;  comme  si  nous  disons  :  seul 
Dieu  est  éternel,  parce  que  rien  en  dehors  de  Dieu  n'est  éter- 
nel ».  En  deux  mots,  nous  ne  pouvons  pas  dire  que  Dieu  est 
seul;  mais  nous  pouvons  dire  que  Dieu  seul  est  ou  fait  telle 
chose. 

L'ad primum  est  ravissant.  Saint  Thomas  nous  y  apprend  que 
si  nous  ne  pouvons  pas  dire  que  Dieu  est  seul,  au  sens  caté- 
gorématique  du  mot  seul,  ce  n'est  pas,  comme  semblait  le  croire 
l'objection,  en  raison  de  la  compagnie  des  anges  et  des  saints. 
«  Bien  que  les  anges  et  les  âmes  des  saints  soient  toujours  avec 
Dieu,  nous  dit  saint  Thomas,  cependant  s'il  n'y  avait  pas  la  plu- 
ralité des  Personnes  en  Dieu,  il  s'ensuivrait  que  Dieu  serait  seul 
ou  solitaire.  C'est  qu'en  effet  »,  remarque  le  saint  Docteur,  ce 
n'est  pas  toute  compagnie  qui  peut  exclure  la  solitude;  il  faut 
la  compagnie  d'êtres  de  même  nature.  «  L'association  d'un  être 
qui  est  d'une  nature  étrangère  n'enlève  pas  la  solitude  :  l'iiomme 
a  beau  se  trouver  au  milieu  de  plantes  nombreuses  et  de  fleurs 
ou  même  d'animaux  domestiques,  dans  son  jardin;  il  n'en  est 
pas  moins  seul  »,  s'il  ne  se  trouve,  à  côté  de  lui,  un  être  (jui  soit 
avec  lui  de  même  nature,  un  être  humain  comme  lui.  La  déli- 
cieuse remarque!  et  elle  est  de  saint  Tiiomas.  «  De  même,  con- 
clut le  saint  Docteur,  Dieu  fût  resté  seul  et  solitaire,  malgré  la 
compagnie  des  anges  et  des  saints,  s'il  ne  s'était  trouvé  plusieurs 
Personnes  divines  au  sein  même  de  la  divinité.  Donc,  la  com- 
pagnie des  anges  et  des  saints  n'exclut  pas  la  solitude  absolue  en 
Dieu;  combien  moins  peut-elle  exclure  la  solitude  relative  et  par 
comparaison  à  tel  ou  tel  attribut  ».  Cette  compagnie  ne  ferait 
pas  que  Dieu  ne  fut  seul,  si  de  par  ailleurs  il  n'y  avait  en  Lui  les 
trois  Personnes  divines  ;  à  plus  forte  raison  ne  fera-t-elle  pas 
que  Dieu  ne  soit  le  seul  à  être  ou  à  faire  telle  chose. 

Uad  secundum  remarque  que  «  cette  diction  seul,  à  propre- 
ment parler,  ne  se  tient  pas  du  côté  de  l'attribut  qui  est  pris  par 
mode  de  forme  :  elle  regarde  le  suppôt,  en  ce  sens  qu'elle  exclut 
tout  autre  suppôt  de  ce  à  quoi  elle  est  jointe  ».  Le  mot  seul 
n'affecte  pas  l'attribut;  il  affecte  le  sujet;  il  signifie  que  l'attribut 
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ne  peut  convenir  à  un  autre  qu'au  sujet.  Il  n'en  est  pas  de 
même  du  mot  «  seulement.  »  Cet  «  adverbe,  étant  exclusif,  peut 
porter  soit  sur  le  sujet  soit  sur  l'attribut.  Nous  pouvons  dire,  en 
effet  :  seulement  Socrate  court,  c'est-à-dire  :  lui  et  pas  un  autre; 
et  :  Socrate  court  seulement,  c'est-à-dire  :  ne  fait  rien  autre 
chose.  On  voit,  par  là,  qu'à  proprement  parler,  on  ne  peut  pas 
dire  :  Le  Père  est  seul  Dieu;  ou  :  La  Trinité  est  seule  Dieu  », 
parce  que  le  mol  seul  affectant  le  sujet,  ainsi  qu'il  a  été  dit,  cela 
reviendrait  à  dire  que  la  divinité  ne  convient  qu'au  Père  ou  à  la 
Trinité;  ce  qui  est  faux,  car  la  divinité  convient  aussi  au  Fils  et 
au  Saint-Esprit;  —  «  à  moins  que  peut-être  du  côté  de  l'attribut 
ne  soit  comprise  une  certaine  réduplication;  et  le  sens  serait 
alors  :  La  Trinité  est  le  Dieu  cjui  seul  est  Dieu  ;  et  d'après  cela 
pourrait  être  vraie  aussi  cette  proposition  :  le  Père  est  le  Dieu 
cjui  est  le  seul  Z>/eM;  danscecas,  le  pronom  relatif  référerait  l'at- 
tribut et  non  le  suppôt  »  :  le  sens  serait  que  dans  le  Père  ou 
dans  la  Trinité  se  trouve  la  nature  divine  qui  seule  est  vraiment 
la  nature  divin©.  —  «  Quant  à  saint  Augustin  disant  que  le  Père 
n'est  pas  le  seul  Dieu,  mais  que  c'est  la  Trinité  qui  est  le  seul 
Dieu,  il  parle  de  façon  expositive  »  ou  par  mode  d'explication; 
«  comme  s'il  disait  que  lorsqu'on  dit  (et  c'est  le  mot  de  saint 
Paul  que  nous  avons  vu  dans  l'arg-ument  sed  contra)  :  x\u  fioi 
des  siècles,  invisible,  seul  Dieu,  ceci  ne  doit  pas  s'entendre  de  la 
Personne  du  Père,  mais  de  toute  la  Trinité  ». 

Ce  texte  de  saint  Augustin  auquel  répond  ici  saint  Thomas  et 
que  l'objection  ne  citait  qu'en  partie,  mérite  d'être  rapporté  en 
entier,  soit  pour  comprendre  l'objection,  soit  pour  saisir  la 
réponse.  Voici  les  paroles  de  saint  Augustin  :  «  Et  parce  que 
nous  avons  montré  comment  on  peut  dire  le  seul  Père,  parce 
qu'il  n'y  a  que  Lui  à  être  Père  en  Dieu,  il  faut  considérer  le 
sentiment  qui  dit  que  le  seul  vrai  Dieu  n'est  pas  le  Père  seul, 
mais  le  Père  et  le  Fils  et  l'Esprit-Saint.  Si  quelqu'un,  en  effet, 
demande  :  le  Père  seul  est-Il  Dieu?  comment  répondre  qu'il  ne 
l'est  pas;  à  moins  peut-être  de  dire  ainsi  :  que,  sans  doute,  le 
Père  est  Dieu,  mais  qu'il  n'est  pas  le  seul  Dieu  ;  que  le  seul  Dieu 
est  le  Père,  le  Fils  et  l'Esprit-Saint  ».  Comme  il  est  aisé  de  s'en 
convaincre  par  cette  citation  intégrale,  ce  qui  embarrassait  saint 
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Augustin,  c'était  le  mot  seul  appliqué  à  l'une  des  Personnes 
divines  et  portant  plus  ou  moins  sur  l'essence  ou  les  attributs 
essentiels.  Comment  répondre  à  cette  question  :  le  Père  seul  est-Il 
Dieu?  Si  on  répond  qu'il  ne  l'est  pas,  c'est  faux;  car  le  Père  est 
Dieu,  même  à  le  considérer  dans  sa  seule  Personne;  non  seule- 
ment, en  effet,  11  est  Dieu  avec  le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  mais 
même  à  Lui  tout  seul,  si  on  peut  ainsi  s'exprimer.  Il  est  Dieu  ; 
c'est-à-dire  qu'on  n'a  pas,  pour  pouvoir  dire  de  Lui  qu'il  est 
Dieu,  à  le  considérer  uni  au  Fils  et  à  l'Esprit-Saint;  Il  l'est  avec 
eux,  sans  doute,  mais  aussi  à  Lui  tout  seul.  Donc,  à  cette  ques- 
tion :  le  Père  seul  est-Il  Dieu,  on  ne  peut  pas,  semble-t-il,  répon- 
dre par  la  négative.  D'autre  part,  si  on  répond  par  l'affirmative, 
il  va  s'ensuivre,  semble-t-il  aussi,  que  le  Père  seul  est  Dieu;  et 
dire  que  le  Père  seul  est  Dieu  n'est-ce  pas  dire  qu'il  n'y  a  que 
Lui  à  être  Dieu?  ce  qui  est  manifestement  faux,  puisque  le  Fils 
aussi  et  l'Esprit-Saint  et  la  Trinité  tout  entière  peuvent  et  doi- 
vent être  appelés  Dieu. 

C'est  pour  résoudre  celte  difficulté  que  saint  Thomas  nous  a 
donné,  dans  cette  réponse  ad  secnndum,  les  explications  que 
nous  avons  vues.  Il  ramène  la  question  à  cette  autre  formule  : 
le  Père  est-Il  seul  Dieu  ?  Et  il  fait  remarquer  que  le  mot  seul  a 
pour  mission  d'exclure  de  la  participation  à  la  qualité  ou  à  la 
forme,  à  la  nature,  marquée  par  l'attribut,  tout  autre  suppôt  ou 
sujet  que  le  sujet  de  la  phrase.  Par  conséquent,  dire  que  le  Père 
est  seul  Dieu,  c'est  dire,  à  prendre  les  termes  dans  leur  accep- 
tion normale,  qu'il  n'y  a  pas  d'autre  sup{)ôt  ou  d'autre  personne 
que  le  Père  à  être  Dieu;  et  ceci,  nous  l'avons  dit,  est  tout  à  fait 
faux.  Il  n'en  serait  pas  de  même,  si  à  la  place  du  mot  seulj,  nous 
avions  l'adverbe  seulement  :  car  l'adverbe  ne  porte  pas  que  sur  le 
suppôt,  il  porte  aussi  sur  l'attribut;  et  alors,  dire  que  le  Père 
est  seulement  Dieu,  reviendrait  à  dire  que  le  Père  n'est  rien  autre 
que  Dieu  ;  ce  qui  est  tout  à  fait  vrai.  Si,  au  contraire,  on  disait  : 
le  Père  seulement  est  Dieu,  en  voulant  entendre  qu  il  ny  a  r/ue 
le  Père  à  être  Dieu,  c'est-à-dire,  en  faisant  porter  l'adverbe  seu- 
lement non  pas  sur  l'attribut  mais  sur  le  sujet,  le  sens  revien- 
drait au  même  que  dans  le  premier  cas  où  nous  avions  le  mot 
seul;   et  la  proposition  serait   fausse.  —  Il   n'y  aurait   qu'une 
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hypothèse  où  l'on  pourrait  garder  la  proposition  avec  le  mot 
seul,  et  dire  :  le  Père  est  seul  Dieu:  ce  serait  de  sous-entendre 
une  proposition  incidente  qui  ferait  porter  le  mot  seul  non  plus 
sur  la  Personne  du  Père  mais  sur  la  nature  divine,  et  la  propo- 
sition complète  serait  alors  :  le  Père  est  ce  Dieu  qui  seul  est 
Dieu.  Mais  il  faut  avouer  que  la  phrase  serait  par  trop  elliptique 
et  peu  correcte  ;  elle  ne  serait  guère  acceptable,  du  moins  dans 
notre  langue. 

Nous  venons  de  préciser  la  réponse  de  saint  Thomas  à  la  for- 
mule ou  à  la  question  posée  par  saint  Augustin  dans  son  texte, 
en  modifiant  légèrement  la  formule  de  cette  question.  —  Que  si 
nous  laissons  la  formule  telle  que  la  donnait  saint  Augustin  :  le 
Père  seul  est-Il  Dieu  ?  il  faudrait  répondre  que  sans  doute  le 
Père  est  Dieu  ;  que  même  le  Père  seul  est  Dieu,  si  par  le  mot 
seul  ']0\ni  au  mot  Père  on  n'entend  pas  affirmer  qu'//  est  le  seul 
à  être  Dieu,  mais  seulement  que,  même  considéré  en  Lui-même 
et  pris  à  part,  sans  le  considérer  uni  au  Fils  et  à  l'Esprit-Saint, 
//  est  Dieu.  Il  faudrait  répondre  non,  si  par  le  mot  seul ]ou\i  au 
mot  Père  on  entendait  affirmer  qu'il  n'y  a  que  le  Père  à  être 
Dieu  ;  ou  qu'il  n'y  a  que  Lui  dont  on  puisse  dire  qu'il  est  le  seul 
Dieu.  C'est  qu'en  effet,  remarque  saint  Augustin,  et  saint  Tho- 
mas observe  que  c'est  surtout  cela  que  saint  Augustin  a  voulu 
mettre  en  lumière,  c'est  aux  trois^  au  Père,  au  Fils  et  au  Saint- 
Esprit,  qu'il  convient  d'être  le  seul  Dieu.  —  Nous  retombons  ici 
dans  l'acception  du  mot  seul  au  sens  syncatégorimatique  dont  il 
a  été  parlé  au  corps  de  l'article. 

h'ad  tertium  accorde  que  «  le  mot  seul  se  peut  joindre  à  un 
terme  essentiel  de  l'une  et  de  l'autre  manière  »,  ou  dans  les  deux 
sens,  dont  parlait  l'objection  :  et  par  rapport  à  un  attribut  per- 
sonnel, et  par  rapport  à  un  attribut  essentiel.  —  «  En  effet,  cette 
proposition  :  Seul  Dieu  est  Père,  se  peut  prendre  d'une  double 
manière.  Ou  bien  le  mot  Père  y  signifie  la  Personne  du  Père;  et 
alors  elle  est  vraie  ;  car  il  n'y  a  aucun  homme  »,  ni  aucune  créa- 
ture, «  à  être  cette  Personne  »  :  seul  Dieu  est  la  Personne  du 
Père.  ((  Ou  bien  ce  mot  n'y  signifie  que  la  seule  relation  »  de  pa- 
ternité, le  mot  Père  n'étant  par  pris  pour  la  Personne  du  Père, 
mais  pour  tout  père  en  général  ;  «  et  dans  ce  cas,  la  proposition 
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est  fausse  ;  car  la  relation  de  paternité  se  trouve  plus  qu'en  Dieu, 
bien  qu'elle  ne  soit  pas  dans  la  créature  et  en  Dieu  d'une  façon 
univoque  ».  En  français,  l'équivoque  n'est  plus  aussi  facile;  car, 
dans  le  premier  cas,  nous  dirions  :  seul  Dieu  est  le  Père;  et  dans 
le  second  :  seul  Dieu  est  Père.  —  «  De  même  »,  continue  Vad 
tertium,  pour  la  proposition  où  le  mot  seul  dirait  rapport  à  un 
attribut  essentiel;  par  exemple,  «  si  l'on  disait  :  Dieu  seul  crée; 
cette  proposition  est  vraie  »,  car  nul  en  dehors  de  Dieu  ne  peut 
créer.  «  Et  il  ne  s'ensuit  pas  cependant,  comme  le  voulait  l'objec- 
tion, qu'on  puisse  conclure  :  donc  seul  le  Père  crée  »,  sous  pré- 
texte que  tout  ce  qu'on  peut  dire  de  Dieu  peut  se  dire  du  Père  ; 
«  parce  que,  comme  l'expliquent  les  lot^iciens,  tout  terme  exclu- 
sif immobilise  le  terme  auquel  on  l'adjoint,  de  telle  sorte  qu'on 
ne  puisse  pas  faire  application  de  ce  qu'on  dit  à  tel  ou  tel  sup- 
pôt compris  sous  ce  terme.  C'est  ainsi  qu'on  ne  peut  pas  dire  : 
seul  Vhomme  est  un  animal  raisonnable  ;  donc  seul  Socrate  est 
un  animal  raisonnable  ».  Le  mot  seul  reste  immobilisé  autour 
du  sujet  homme;  on  ne  peut  pas  le  joindre  à  l'un  quelconque  des 
suppôts  compris  sous  ce  terme,  pour  lui  appliquer  l'attribut 
qu'on  vient  de  dire  du  mot  homme  joint  à  ce  même  mot  seul. 

Nous  venons  de  voir  en  quel  cas  h;  mot  seul  pouvait  se  join- 
dre en  Dieu  à  un  terme  essentiel.  —  11  nous  faut  examiner  main- 
tenant s'il  peut  se  joindre  aussi  à  un  terme  personnel. 

C'est  l'objet  de  l'article  suivant. 

Article  IV. 
Si  la  diction  exclusive  peut  se  joindre  à  un  ternie  personnel? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  la  diction  exclusive 
peut  se  joindre  à  un  terme  personnel,  même  si  l'attribut  est  com- 
mun »,  et  qu'on  pourrait  dire,  par  exemple  :  Seul  le  Père  crée. 
—  La  première  cite  la  parole  du  Christ  qui,  «  parlant  au  Père, 
dit,  en  saint  Jean,  chapitre  xvii  (v.  3)  :  afin  qu'ils  vous  connais- 
sent, vous,  le  seul  vrai  Dieu;  d'où  il  suit  que  seul  le  Père  est  le 
vrai  Dieu  ».  —  La  seconde  objection  cite  cette  autre  parole  du 
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Christ,  ((  en  saint  Mathieu,  chapitre  xi  (v.  27)  :  Personne  ne  con- 
naît le  Fils,  si  ce  nest  le  Père  :  ce  qui  est  comme  s'il  disait  : 
Seul  le  Père  connaît  le  Fils.  Or,  connaître  le  Fils  est  un  attri- 
but commun  »  en  Dieu.  «  Donc  ici  encore  nous  avons  la  même 
conclusion  »  :  que  le  mot  seul  peut  se  joindre  à  un  terme  person- 
nel en  Dieu,  même  si  l'attribut  est  commun.  —  La  troisième  ob- 
jection raisonne  comme  il  suit  :  «  La  diction  exclusive  n'exclut 
pas  ce  qui  est  intrinsèque  au  concept  du  terme  auquel  on  l'ad- 
joint ;  c'est  ainsi  qu'elle  n'exclut  ni  la  partie,  ni  l'universel.  On  ne 
peut  pas  dire,  en  effet  :  seul  Socrate  est  blanc  :  donc  sa  main 
n'est  pas  blanche:  ou  :  donc  l'homme  n'est  pas  blanc.  Or  »,  en 
Dieu,  «  une  Personne  rentre  dans  le  concept  de  l'autre,  comme 
le  Père  dans  le  concept  du  Fils,  et  vice  versa.  Par  conséquent, 
de  ce  qu'on  dit  :  seul  le  Père  est  Dieu,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit 
ne  sont  pas  exclus  ».  —  La  quatrième  objection  apporte  l'auto- 
rité de  «  l'Eglise  »  dans  le  Gloria,  où  elle  «  chante  :  Vous,  seul 
Très-Haut,  Jésus-Christ  ». 

L'argument  sed  contra  dit  que  «  cette  expression  :  seul  le  Père 
est  Dieu,  renferme  deux  affirmations  ;  savoir  :  le  Père  est  Dieu; 
et  :  nul  autre  cjue  le  Père  n'est  Dieu.  Or,  cette  seconde  affirma- 
tion est  fausse;  car  le  Fils,  qui  est  un  autre  que  le  Père,  est  Dieu. 
Donc,  cette  autre  aussi  est  fausse  :  seul  le  Père  est  Dieu.  Et  il 
en  faut  dire  autant  de  toute  proposition  semblable  ».  Bien  que 
cette  formule  :  seul  le  Père  est  Dieu,  puisse  avoir  un  sens  vrai, 
ainsi  que  nous  l'avons  vu  à  Vad  secundum  de  l'article  précédent, 
comme  cependant  elle  a  aussi,  et  d'une  manière  plus  obvie,  un 
sens  îàuxj  elle  doit,  en  fait,  être  rejetée  et  tenue  pour  fausse. 
C'est  d'ailleurs  ce  que  saint  Thomas  va  nous  expliquer  encore 
plus  nettement  au  corps  de  l'article. 

Il  nous  avertit  que  «  lorsque  nous  disons  :  seul  le  Père  est 
Dieu,,  cette  proposition  peut  avoir  des  sens  multiples.  Si,  en 
effet,  le  mot  seul  signifie  la  solitude  autour  du  Père,  et  qu'on  le 
prenne  d'une  façon  catégorimatique  »,  c'est-à-dire  d'une  façon 
absolue,  «  la  proposition  est  fausse  »  ;  car  alors  elle  reviendrait 
à  dire  que  le  Père  est  seul.  «  Si  on  prend  ce  mot  d'une  façon 
syncatégorimatique  »  et  selon  qu'il  dit  un  ordre  à  un  attribut,  à 
une  forme  qu'il  a  pour  but  d'exclure,  «  il  peut  encore  avoir  plu- 
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sieurs  sens.  Car,  ou  bien  il  exclut  tout  autre  de  la  raison  du  su- 
jet »,  c'est-à-dire  du  fait  d'être  ce  qu'est  ce  sujet;  «  et  dans  ce 
cas,  la  proposition  est  vraie  ».  Le  sens  revient  alors  à  dire  que 
Celui  avec  qui  nul  autre  n'est  le  Père  est  Dieu.  C'est  en  ce  sens 
que  l'expose  saint  Augustin,  dans  le  sixième  livre  de  la  Trinité 
(ch.  vu),,  quand  il  dit  :  Si  nous  disons  le  seul  Père,  ce  n'est  pas 
pour  le  séparer  du  Fils  et  de  V Esprit-Saint:  mais  disant  cela, 
nous  signifions  qu'ils  ne  sont  pas  Père  avec  Lui.  Ce  sens,  ajoute 
saint  Thomas,  n'est  pas  celui  qui  ressort  de  la  manière  habituelle 
de  parler,  à  moins  qu'on  ne  sous-entende  une  incidente  rédupli- 
cative,  comme  si  l'on  disait  :  Celui  qui  seul  est  appelé  Père,  est 
Dieu.  Au  sens  propre,  ce  mot  exclut  de  toute  participation  à  la 
forme  marquée  par  l'attribut  ;  et  dans  ce  cas,  la  proposition  est 
fausse,  s'il  exclut  un  autre  (alium)  au  masculin  »  :  le  sens  est 
alors  que  nul  autre  que  le  Père  est  Dieu.  «  La  proposition  serait 
vraie,  si  l'exclusion  portait  sur  autre  au  sens  neutre  seulement 
(aliud)  »  ;  le  sens  serait  alors  :  rien  autre  que  le  Père  est  Dieu  : 
c'est-à-dire  qu'il  n'y  a  que  la  nature  divine,  qui  est  dans  le  Père, 
qui  soit  Dieu.  «  Et,  en  effet,  le  Fils  est  un  autre  que  le  Père,  mais 
Il  n'est  rien  autre;  et  semblablement ,  l'Esprit- Saint  ».  Mais 
ici  encore  saint  Thomas  ajoute  :  «  parce  que  cette  diction  seul 
regarde  proprement  le  sujet,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (à  l'article  pré- 
cédent), elle  va  plutôt  à  exclure  un  autre  qu'autre  »  ;  elle  va  plutôt 
à  signifier  qu'aucun  autre  que  le  sujet  ne  participe  ou  n'a  la  forme 
exprimée  par  l'attribut  ;  c'est-à-dire,  dans  le  cas  présent,  que  nul 
autre  que  le  Père  n'est  Dieu  ;  auquel  cas,  la  proposition  est  fausse 
et  hérétique.  «  Aussi  bien,  conclut  le  saint  Docteur,  on  ne  doit  pas 
l'étendre,  mais  plutôt  l'expliquer  pieusement,  si  on  la  rencontre 
en  quelque  écrit  authentique  »,  faisant  autorité  dans  l'Eglise. 

Ainsi  donc,  dans  cette  proposition  :  seul  le  Père  est  Dieu,  le 
mot  seul  peut  être  pris  d'une  façon  catégorématique  ou  d'une 
façon  syncatégorématique.  D'une  façon  catégorématique,  c'est-à- 
dire  ayant  à  lui  seul  un  sens  absolu,  indépendamment  de  tout 
autre  terme  qui  lui  soit  joint  et  qui,  modifié  par  lui,  l'aide  à  être 
attribut  ou  sujet  dans  une  proposition.  Le  sens  est  alors  :  le  Père, 
qui  est  Dieu,  est  seul  ;  et  la  proposition  est  tout  à  fait  fausse,  car 
le  Père  n'est  pas  seul,  ayant  avec  Lui,  dans  la  même  communauté 
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de  nature,  le  Fils  et  l'Esprit-Saint,  ainsi  qu'il  a  été  dit  à  Vad  /""* 
de  l'article  précédent.  Ce  mot  est  pris  d'une  fa(;on  syncatégoré- 
matique,  quand  il  n'a  pas  de  sens  à  lui  tout  seid  ou  d'une  façon 
absolue,  mais  qu'il  est  joint  à  un  autre  terme,  que  ce  soit  l'attri- 
but ou  le  sujet,  pour  marquer  une  exclusion  relativement  à  lui. 
Par  exemple,  dans  cette  phrase  :  seul  le  Père  est  Dieu,  nous 
avons  pour  sujet  le  Père,  pour  attribut  Dieu.  Le  mot  seul,  pris 
d'une  façon  syncatégorématique,  n'aura  pas  pour  but  d'affirmer 
que  le  Père  est  seul  ou  que  Dieu  est  seul,  car  ce  serait  le  prendre 
d'une  façon  catégorématique;  mais  d'affirmer  ou  bien  que  celui 
qui  seul  est  le  Père  est  Dieu,  ou  bien  qu'en  dehors  du  Père  il  n'y 
a  pas  de  Dieu  :  dans  le  premier  cas,  il  exclut  tout  autre  de  la 
raison  de  Père,  et  il  marque  donc  l'exclusion  relativement  au 
sujet,  excluant  de  lui  tout  ce  qui  n'est  pas  lui  ;  dans  le  second 
cas,  il  exclut  tout  autre  que  le  Père  de  la  raison  de  Dieu,  et  il 
marque  donc  l'exclusion  relativement  à  l'attribut,  excluant  de 
lui  tout  ce  qui  n'est  pas  le  sujet.  La  première  acception  syncalé- 
gorématique,  consistant  à  affirmer  que  celui  en  dehors  de  qui  il 
n'est  pas  de  Père  en  Dieu  est  Dieu,  fait  que  la  proposition  est 
vraie  ;  mais  c'est  une  acception  peu  usuelle  et  tourmentée.  La 
seconde  acception  syncatégorématique,  consistant  à  affirmer  qu'e/î 
dehors  du  Père  il  n'est  pas  de  Dieu,  peut  être  vraie,  si  par  ces 
mots  :  en  dehors  du  Père,  on  entend  qu'en  dehors  de  la  nature 
qui  est  dans  le  Père  il  n'est  pas  de  Dieu;  et  ces  mots  sont  pris 
alors  dans  un  sens  neutre.  Mais  cette  acception  est  encore  peu 
usuelle  et  tourmentée.  La  véritable  acception  de  ces  mots  leur 
donne  comme  sens  qu'en  dehors  de  la  Personne  du  Père,  il  n'est 
pas  d'autre  personne  qui  soit  Dieu  :  lequel  sens  est  manifeste- 
ment hérétique.  Voilà  pourquoi,  à  parler  simplement,  nous  ne 
devons  pas  admettre  cette  proposition  :  seul  le  Père  est  Dieu. 
Et  si,  comme  nous  disait  saint  Thomas,  on  la  trouvait  en  quel- 
que auteur  digne  d'estime,  il  la  faudrait  interpréter  pieusement, 
mais  ne  pas  la  recommander. 

L'ad  primum  fait  observer  que  «  lorsque  nous  disons  »  cette 
parole  citée  par  l'objection  et  qui  est  de  Notre-Seig'neur,  en  saint 
Jean  :  «  Vous  le  seul  vrai  Dieu,  on  ne  doit  pas  l'entendre  de  la 
Personne  du  Père,  mais  de  toute  la  Trinité,  ainsi  que  l'explique 
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saint  Aug-ustin  (de  la  Trinité,  liv.  VI,  ch.  ix).  —  Que  si  on 
l'entend  de  la  Personne  du  Père,  ce  sera  sans  exclure  les  autres 
Personnes,  en  raison  de  l'unité  d'essence,  selon  que  le  mot  seul 
exclut  seulement  le  alind  ou  autre  au  sens  neutre,  ainsi  qu'il  a 
été  dit  »  (au  corps  de  l'article). 

«  Et  nous  avons  la  même  réponse  »,  à  Y  ad  secundum,  «  pour 
la  seconde  objection.  Lorsque,  en  effet,  quelque  chose  d'essentiel 
est  dit  du  Père,  ni  le  Fils  ni  le  Saint-Esprit  ne  sont  exclus,  en 
raison  de  l'unité  d'essence  ».  —  «  Du  reste,  ajoute  saint  Thomas, 
il  faut  savoir  que  dans  le  texte  précité  »  et  qui  était  la  parole  de 
Notre-Seigneur,  en  saint  Matthieu,  «  ce  terme  personne  (en  latin 
nemo)  ne  doit  pas  s'entendre  au  sens  d'aucun  homme  (nullus 
honio),  comme  semblerait  l'indiquer  l'aspect  du  mol  ;  dans  ce 
cas,  en  effet,  on  n'en  pourrait  pas  excepter  la  Personne  du  Père  » 
et  Notre-Seig-neur  n'aurait  pas  pu  ajouter  :  si  ce  n'est  le  Père, 
le  Père  n'étant  pas  un  homme;  «  mais  on  prend  ce  mot  au  sens 
ordinaire  et  selon  qu'il  s'applique  à  toute  substance  particulière 
de  nature  raisonnable  »  ou  intellectuelle. 

Uad  tertiuni  remarque  qu'il  n'y  a  pas  parité  entre  les  Person- 
nes divines  et  le  cas  présenté  dans  l'objection.  «  Il  est  très  vrai 
que  »  le  mot  seul  et  «  les  dictions  exclusives  n'excluent  pas  ce 
qui  rentre  dans  le  concept  du  terme  auquel  on  les  joint  »  ;  mais 
à  une  condition  :  c'est  qu'  «  il  n'y  aura  pas  de  différence  de 
suppôt  ;  et  c'est  ce  qui  arrive  pour  la  partie  ou  pour  l'universel  », 
dont  l'objection  parlait.  «  Mais  »  en  Dieu,  «  le  Fils  diffère  » 
suppositalement,  c'est-à-dire  «  par  le  suppôt  »  de  la  Personne, 
«  du  Père;  et  par  suite  la  raison  ne  porte  pas  ». 

Uad  quartuni  se  contente  de  remarquer  que  la  citation  faite 
par  l'objection  était  tronquée.  «  Nous  ne  disons  pas,  »  en  effet, 
«  d'une  façon  absolue,  que  seul  le  Fils  soit  le  Très-Haut,  mais 
que  seul  II  est  le  Très-Haut  avec  f Esprit-Saint,  dans  la  gloire 
du  Dieu  le  Père  ». 

Une  dernière  question  nous  reste  à  examiner  au  sujet  des  Per- 
sonnes divines  considérées  d'une  façon  absolue  et  générale;  c'est 
à  savoir  :  de  quelle  manière  nous  en  pouvons  acquérir  la  connais- 
sance. Ce  sera  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXXII. 


DE  LA  CONNAISSANCE  DES  PERSONNES  DIVINES. 


Cette  question  comprend  quatre  articles  : 

lo  Si  par  la  raison  naturelle  peuvent  être  connues  les  Personnes  divines  ? 
20  S'il  y  a  certaines  notions  qu'il  faille  attribuer  aux  Personnes  di- 
vines ? 
3"  Du  nombre  de  ces  notions? 
4"  S'il  est  permis  d'avoir  des  opinions  diverses  au  sujet  des  notions? 


De  ces  quatre  articles,  le  premier  étudie  la  source  de  nos 
connaissances  relativement  aux  trois  Personnes  divines  ;  les  trois 
autres  s'enquièrent  des  caractères  propres  ou  distinctifs  de  cha- 
cune des  divines  Personnes  :  si  ces  caractères  existent  (art.  2)  ; 
combien  il  y  en  a  (art.  3);  si  nous  sommes  obligés  de  les  admet- 
tre (art.  4)«  —  Et  d'abord,  de  la  source  de  nos  connaissances 
quand  il  s'agit  des  Personnes  divines.  Pouvons-nons  atteindre 
directement  ces  divines  Personnes  et  les  connaître  par  la  seule 
lumière  de  notre  raison  ;  ou  faut-il  dire  que  n'en  pouvons  rien 
savoir  sans  le  secours  d'une  lumière  plus  haute  et  qui  est  la  lu- 
mière même  de  la  Révélation  et  de  la  Foi?  Tel  est  l'objet  de 
l'article  premier. 

Article  Premier. 

Si  la  Trinité  des  divines  Personnes  peut  être  connue 
par  la  raison  naturelle  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  la  Trinité  des  Person- 
nes divines  peut  être  connue  par  la  raison  naturelle  ».  Chacune 
de  ces  objections  mérite  d'être  lue  avec  soin.  Elles  nous  vaudront 
des  réponses  extrêmement  importantes.  —  La  première  en  ap- 
pelle à  la  question  de  fait.  Pour  elle,  «  les  philosophes  ne  sont 
parvenus  à  la  connaissance  de  Dieu  que  par  la  raison  naturelle. 
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Or,  il  se  trouve  que  les  philosophes  ont  parlé  maintes  fois  de  la  Tri- 
nité des  Personnes.  C'est  ainsi  qu'Aristote  dit,  au  premier  livre 
du  Cielet  du  Monde  (ch.  i,  n°  2;  de  S.  Th.,  leç.  2)  :  Par  ce  nom- 
bre, savoir  le  nombre  trois,  nous  nous  appliquons  à  glorifier  le 
Dieu  unique  élevé  au  dessus  de  tout  ce  qui  est  créé\  De  même, 
saint  Aug'ustin  déclare  au  seplième  livre  de  ses  Confessions  (ch.  ix). 
qu'il  a  lu  dans  les  livres  des  Platoniciens,  non  pas  sans  doute 
dans  les  mêmes  termes,  mais  exactement  la  même  chose  sug- 
gérée par  de  nombreuses  et  multiples  raisons,  savoir  qu'au 
commencement  était  le  Verbe  et  que  le  Verbe  était  en  Dieu  et  que 
le  Verbe  était  Dieu,  et  la  suite  de  ce  même  lexte,  paroles  où 
nous  voyons  marquée  la  distinction  des  Personnes  divines.  Pareil- 
lement, il  est  dit  dans  la  Glose,  au  sujet  de  l'Epître  auœ  Romains, 
chapitre  i,  et  de  VExode,  chapitre  viii  (v.  19),  que  les  mages  de 
Pharaon  se  trouvèrent  en  défaut  sur  le  troisième  sig-ne,  c'est-à- 
dire  sur  la  connaissance  de  la  troisième  Personne,  qui  est  l'Es- 
prit-Saint  ;  d'où  il  suit  qu'ils  en  avaient  connu  au  moins  deux. 
Trismégiste  (auteur  supposé,  qu'on  croyait,  à  tort,  d'une  anti- 
quité très  reculée),  dit  aussi,  au  quatrième  dialogue  de  son  Pœ- 
mander  :  la  Monade  engendre  la  Monade  et  réféchit  en  soi  sa 
propre  ardeur,  par  où  semblent  indiquées  la  génération  du  Pils 
et  la  procession  de  l'Esprit-Saint.  Il  est  donc  vrai  que  la  connais- 
sance des  Personnes  divines  peut  être  obtenue  j)ar  la  raison  na- 
turelle ».  —  La  seconde  objection  arguë  des  raisons  mêmes  théo- 
logiques par  lesquelles  nous  nous  étudions  à  faire  entendre  le 
mystère  de  la  Très  Sainte  Trinité.  «  Richard  de  Saint-Victor  dit, 
en  son  livre  de  la  Trinité  (liv.  I,  ch.  iv)  :  Je  tiens  pour  indubi- 
table qu'il  n'est  aucune  exposition  de  la  vérité  pour  laquelle 
nous  n'ayons  non  pas  seulement  des  arguments  probfdjles,  mais 
des  preuves  décisives.  Et  c'est  ainsi  que  pour  prouver  la  Trinité 
des  Personnes,  d'aucuns  ont  apporté  la  raison  tirée  de  l'infinie 
bonté  de  Dieu  qui  se  comnuinique  elle-même  d'une  manière  infinie 
dans  la  procession  des  Personnes  divines.  D'autres  l'ont  voulu 
prouver  par  ceci  qu'//  n'est  pas  de  bien  dont  la  possession  puisse 

I.  Saint  Thomas  emprunte  cette  traduction  à  la  paraphrase  faite  par  les  Ara- 
bes du  texte  d'Aristote.  Le  texte  de  ce  dernier  dit  siniplonicnt  :  /imit;  i/soris  du 
nombre  ternaire  dans  te  culte  des  dieux. 
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être  cause  de  joie,  si  elle  n'est  point  partagée  (Sénèque,  ép.  6). 
Saint  Aug-ustin,  lui  (dans  son  traité  de  la  Trinité,  liv.  IX,  ch.  iv 
et  suiv.),  va  à  manifester  la  Trinité  des  Personnes  par  la  pro- 
cession du  verbe  et  de  l'amour  dans  notre  esprit  :  voie  que  nous 
avons  nous-mêmes  suivie,  plus  haut  (q.  27,  art.  i,  3).  Il  s'en- 
suit que  par  la  raison  naturelle  la  Trinité  des  Personnes  peut 
être  connue  ».  —  La  troisième  objection  observe  qu' «  il  paraît 
inutile  de  livrer  à  l'homme  ce  que  la  raison  humaine  ne  peut  pas 
connaître.  Or,  nul  ne  peut  dire  que  ce  que  Dieu  nous  a  livré  sur 
la  connaissance  de  la  Trinité  soit  inutile  et  superflu.  Donc,  il 
faut  bien  que  la  Trinité  des  Personnes  puisse  être  connue  par  la 
raison  humaine  ». 

L'argument  sed  contra  est  un  double  texte  de  saint  Hilaire  et 
de  saint  Ambroise.  «  Saint  Hilaire,  dans  son  livre  II  de  la  Tri- 
nité (num.  9),  dit  :  Que  l' homme  n'estime  pas  pouvoir  atteindre 
par  son  intelligence  le  sacrement  »  ou  le  mystère  «  de  la  géné- 
ration »  divine.  «  Saint  Ambroise  dit  aussi  (en  son  traité  de  la 
Foi,  liv.  I,  ch.  x)  :  //  est  impossible  de  savoir  le  secret  de  la 
génération  :  l'esprit  défaille;  la  parole  manque.  Puis  donc 
qu'on  distingue  une  trinité  dans  les  Personnes  divines  par  l'ori- 
gine de  la  génération  et  de  la  procession,  comme  on  le  voit  par 
ce  qui  a  été  dit  plus  haut  (q.  3o,  art.  2),  si  l'homme  ne  peut 
pas  savoir  et  atteindre  par  son  intelligence  le  secret  de  la  géné- 
ration et  de  la  procession,  pour  lesquelles  on  ne  peut  pas  avoir 
de  raison  démonstrative,  il  s'ensuit  que  la  Trinité  des  Personnes 
ne  peut  pas  être  connue  par  la  raison  ».  —  Nous  pouvons  ratta- 
cher à  cet  argument  sed  contra,  le  canon  du  Concile  du  Vatican 
(sess.  3,  can.  4),  ainsi  conçu  :  «  Si  quelqu'un  dit  que  dans  la 
révélation  divine  n'est  contenu  aucun  mystère  vrai  et  propre- 
ment dit,  mais  que  tous  les  dogmes  de  la  foi  peuvent  par  la  rai- 
son dûment  préparée  être  saisis  et  démontrés  à  l'aide  des  prin- 
cipes naturels,  qu'il  soit  anathème  ».  Et  sans  doute,  dans  ce 
canon  il  n'est  pas  expressément  parlé  du  mystère  de  la  Trinité. 
Mais  tout  le  monde  accorde  que  de  tous  les  mystères  de  la  foi, 
celui-là  est  le  premier.  Du  reste,  nous  lisons  dans  l'un  des 
schéma  des  constitutions  dogmatiques  du  même  concile  :  «  Des 
mystères  que  nous  professons  à  la  lumière  de  la  foi ,  de  tous  le 
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plus  élevé  est  celui  de  Dieu  un  en  essence  et  trine  en  Person- 
nes »  (Tiré  de  la  collect.  Martin,  p.  21,  et  cité  par  le  P.  Jans- 
sens,  de  Deo  Trino,  p.  367.)  Il  est  donc  évident  que  si  le  concile 
prononce  l'anathème  contre  quiconque  prétendrait  pouvoir  dé- 
montrer par  la  raison  naturelle  tous  les  dogmes  de  la  foi  et  ne 
voudrait  admettre  aucun  mystère  proprement  dit  dans  la  révé- 
lation divine,  c'est  surtout  quand  il  s'agit  du  mystère  de  la 
Trinité  que  nous  devons,  sous  peine  d'encourir  indirectement 
cet  anathème,  limiter  et  resteindre  la  puissance  de  la  raison 
naturelle.  —  Au  présent  argument  sed  contra  se  rattache  aussi 
la  fameuse  condamnation  de  Raymond  LuUe  par  le  pape  Gré- 
goire XI.  Le  franciscain  Raymond  Lulle  (i235-i3i5),  dans  son 
ardeur  à  combattre  les  ennemis  de  la  foi  chrétienne,  notamment 
les  averroïstes,  était  tombé  dans  l'excès  de  penser  et  de  dire 
que  tout  étant  rationnel  dans  la  foi,  la  raison  peut  et  doit  tout 
démontrer,  même  les  mystères,  sans  en  excepter  le  plus  grand 
de  tous,  le  mystère  de  la  Trinité.  Ces  excès  de  doctrine  furent 
signalés  vers  l'an  1372  par  le  dominicain  Nicolas  Eymerici.  Le 
pape  Grégoire  XI  ouvrit  une  enquête;  et  en  1376  fut  donnée 
une  bulle  qui  ordonnait  le  retrait  des  ouvrages  de  Raymond  et 
prohibait  ses  doctrines.  Ce  nous  est  une  nouvelle  preuve  de  la 
pensée  de  l'Eglise  sur  la  question  qui  nous  occupe. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond,  sans  hésiter, 
qu'((  il  est  impossible  que  par  la  raison  naturelle  on  parvienne 
à  la  connaissance  de  la  Trinité  des  Personnes  divines  ».  Voici 
comment  il  le  prouve.  «  Il  a  été  montré  plus  haut  (q.  12,  art.  4, 
II,  12),  dit-il,  que  l'homme,  par  la  raison  naturelle,  ne  peut  par- 
venir à  la  connaissance  de  Dieu  qu'à  l'aide  des  créatures.  Or, 
les  créatures  conduisent  à  la  connaissance  de  Dieu,  comme 
l'effet  à  la  connaissance  de  sa  cause  ».  C'est  uniquement  parce 
qu'elles  sont  l'œuvre  de  Dieu  et  pour  autant  qu'elles  sont  son 
œuvre,  que  les  créatures  parlent  de  Dieu  à  notre  raison  et  le  lui 
font  connaître.  «  Il  s'ensuit  que  cela  seul  pourra  être  connu  de 
Dieu  par  la  raison  naturelle,  qui  doit  lui  convenir  selon  qu'il 
est  le  principe  de  tout  ce  qui  est.  Et  c'est,  en  effet,  remarque 
saint  Thomas,  sur  ce  fondement  rpie  nous  nous  sommes  appuyés 
nous-mêmes    dans    notre   traité  de   Dieu  ».   Quand  il  s'est  agi 
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d'établir  l'cxislence  de  Dieu  el  de  déterminer  sa  nature  ou  ses 
attributs  essentiels,  nous  avons  pris  pour  point  de  départ,  et 
nous  avons  g"ardé  comme  fil  conducteur,  le  principe  de  causalité 
et  le  principe  de  suréminence,  qui  nous  faisaient  affirmer  de 
Dieu  tout  ce  que  nous  trouvions  de  perfection  dans  les  créatures, 
sans  aucune  des  imperfections  (jui  pouvaient  être  en  ces  der- 
nières. Donc,  nous  ne  pouvons,  à  l'aide  des  créatures  et  par  la 
raison  naturelle,  affirmer  de  Dieu  que  ce  qui  doit  lui  convenir 
selon  qu'il  est  le  premier  principe  ou  la  première  cause  de  tout 
ce  qui  est.  «  Or  »,  précisément,  a  la  vertu  par  laquelle  Dieu 
crée  est  commune  à  toute  la  Trinité;  elle  appartient  donc  à 
l'unité  d'essence  et  non  à  la  Trinité  des  Personnes.  Il  s'ensuit 
que  par  la  raison  naturelle  nous  pourrons  bien  connaître  de 
Dieu  ce  qui  touche  à  l'unité  de  son  essence,  mais  non  ce 
qui  touche  à  la  distinction  des  Personnes  ».  La  force  de  cette 
preuve,  on  le  voit,  repose  tout  entière  sur  ceci,  que  nous  ne 
pouvons,  par  la  raison  naturelle,  connaître  de  Dieu  que  ce  que 
les  créatures  nous  en  révèlent.  Or,  les  créatures  ne  nous  parlent 
de  Dieu  que  comme  l'effet  parle  de  sa  cause.  Il  s'ensuit  que  si 
dans  la  causalité  de  Dieu  par  rapport  aux  créatures,  la  Trinité 
des  Personnes,  en  tant  que  telle,  n'intervient  pas,  mais  l'action 
des  trois  Personnes  s'exerce  par  une  vertu  unique,  les  créatures 
ne  nous  révéleront  que  ce  qui  a  trait  à  cette  vertu  unique,  nul- 
lement ce  qui  a  trait  à  la  Trinité  des  Personnes.  Et  c'est  ainsi 
qu'il  en  est.  Toutes  les  fois  qu'il  s'agit  d'une  action  au  dehors^ 
les  trois  Personnes  de  la  sainte  Trinité  agissent  en  commun  et 
par  une  même  vertu  qui  n'est  autre  que  l'essence  divine  elle- 
même.  C'est  seulement  quand  il  s'agit  des  actions  immanentes, 
correspondant  à  notre  acte  de  connaître  el  à  notie  acte  de  vou- 
loir, que  nous  pouvons  distinguer,  en  Dieu,  ainsi  qu'il  a  été  dit 
(à  la  question  27),  les  processions  d'origine  qui  eng-endrent  les 
relations  subsistantes.  Il  suit  de  là  que  la  Trinité  des  Personnes 
est  inaccessible  à  la  raison  naturelle.  Tout  ce  que  la  raison  na- 
turelle peut  connaître  de  Dieu  se  limite  à  l'unité  de  vertu  ou 
d'essence,  qui  se  manifeste  seule  dans  l'œuvre  extérieure  de  la 
création. 

Et  saint  Thomas,  après  avoir  rappelé  cette  raison  foncière, 
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ajoute,  par  mode  de  corollaire,  la  remarque  suivante  qu'on  ne 
saurait  trop  souligner  et  qui  fait  tant  d'honneur  à  la  pondéra- 
tion de  son  g'énie.  «  Celui-là,  nous  dit-il,  qui  s'efforce  de  prouver 
la  Trinité  des  Personnes  par  la  raison  naturelle,  déroge  double- 
ment au  bien  de  la  foi.  —  D'abord,  parce  qu'il  porte  atteinte  à 
la  dignité  de  cette  foi.  Celte  dignité  consiste,  en  effet,  en  ce  que 
la  foi  a  pour  objet  des  choses  invisibles  qui  dépassent  la  raison 
humaine.  Aussi   bien,    l'Apôtre  dit,   dans  son  Epître  aux  Hé- 
breux, ch.  XI  (v.   ij,  que  la  foi  a  pour  objet  ce  qui  ne  se  voit 
pas  ;  et  dans  la  première  Epître  aux  Corinthiens,  ch.  ii  (v.  6),  il 
dit  qu'fV  est  une  sagesse  que  nous  prêchons  parmi  les  parfaits, 
sagesse  qui  n'est  pas  celle  de  ce  siècle,  ni  des  princes  de  ce  siè- 
cle ;  car  la  sagesse  que  nous  prêchons  est  la  sagesse  de  Dieu 
mystérieuse  et  cachée  ».  C'est  donc  se  tromper  grandement,  et 
diminuer  la  noblesse  et  l'excellence  de  la  foi,  au  lieu  de  l'exalter, 
que  de  nier  le  caractère  mystérieux  de  son  objet.  Nous   nous 
permettrons  de  signaler  celte  remarque  de  saint  Thomas  à  ceux 
des   nôtres   qui   semblent    n'avoir   d'autre   préoccupation,   dans 
l'explication  de  nos  saints  Livres,  que  d'amoindrir  et  faire  dis- 
paraître,  autant   qu'il   est  en   eux,   le  caractère  merveilleux  et 
mystérieux   de   la   Révélalion   divine.    Ils   ne   s'aperçoivent   pas 
qu'au  lieu  de  servir  la  foi,  ils  la  trahissent.  —  Une  seconde  rai- 
son donnée  par  saint  Thomas,  pour  montrer  que  ceux  qui  veu- 
lent ainsi   proportionner  à  la  raison  humaine   l'objet  de   notre 
foi  portent  à  cette  dernière  une  grave  atteinte,  se  rattache  au 
but  même  que  poursuivent  ces  auteurs  et  qui  est  «  d'attirer  à 
nous  ceux  qui  ne  croient  pas  ».   Saint  Thomas  applique  cette 
raison  au  mystère  de  la  Trinité  qui  nous  occupe  en  ce  moment. 
«   Celui,    nous  dit-il,  qui,   pour  piouver  les  choses  de  la  foi, 
apporte  des  raisons  non  décisives,  prèle  à  rire  aux  incroyants. 
Ils  s'imaginent,  en  effet,  que  nous  nous  appuyons  sur  de  sem- 
blables raisons  et  que  nous  donnons  notre  foi  à  cause  d'elles  ». 
Puis,  le  saint  Docteur  conclut  :  «  Cela  donc  qui  est  objet  de 
foi  ne  se  doit  prouver  que  par  voie  d'autorité,  pour  ceux  qui 
admettent  rautorilé.  Quant  aux  autres  »,  qui  n'admettent  que  la 
raison,   «  il  suffit  de  leur  montrer  que  ce  que  la  foi  enseigne 
n'est  pas  impossible  ».  Et   saint  Thomas  cite  le  beau  mol  de 
De  fa  Trinité.  14 
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«  saint  Denvs,  au  chap.  ii  des  Noms  Divins  (de  s.  Th.,  lec;.  i)  : 
S'il  en  est  qui  résistent  absolument  aux  écrits  inspirés,  ceux-là 
seront  loin  de  notre  philosophie:  s'il  en  est  qui  s'éclairent  à 
leur  lumière,  noiis  aussi  nous  le  faisons  comme  eux  ».  La  mé- 
thode que  saint  Thomas  nous  rappelle  ici  en  deux  mots,  nous 
l'avions  précisée  avec  lui  dans  la  question  préliminaire  de  la 
Somme,  où  nous  nous  enquérions  du  rôle  du  Docteur  sacré 
(art.  7).  Quand  il  s'agit  des  choses  de  la  foi,  la  question  de 
savoir  si  ces  choses  nous  plaisent  ou  nous  déplaisent,,  si  notre 
raison  les  postule  ou  ne  les  postule  pas  —  comme  diraient  les 
modernes  partisans  de  cette  méthode  nouvelle  dapolog-étique 
qu'ils  appellent  la  méthode  d'immanence  —  est  une  question 
très  secondaire.  La  question  primordiale,  la  question  même  uni- 
que, en  ce  qui  est  du  motif  décisif  d'adhésion,  est  de  savoir  si 
Dieu  a  parlé.  Tout  est  là.  Que  ce  qu'il  a  dit  dépasse  notre  rai- 
son ou  soit  à  sa  portée,  que  cela  soit  en  harmonie  avec  nos  aspi- 
rations subjectives  ou  paraisse  les  heurter  de  front,  cela  ne  fait 
rien  à  l'obligation  qu'il  y  a  pour  nous  d'adhérer  à  cette  parole 
de  Dieu.  Nous  devons  croire  parce  que  Dieu  a  parlé  et  non 
parce  que  nous  voyons  ce  qu'il  nous  dit.  Bien  plus,  l'objet  que 
la  foi  nous  propose  sera  d'autant  plus  digne  de  Dieu  qu'il  sera 
plus  inaccessible  à  notre  pauvre  raison  humaine.  Et  donc,  loin 
de  nous  appliquer  à  rapetisser  ou  à  humaniser  cet  objet,  comme 
le  font  tant  d'apologistes  de  nos  jours,  bien  mal  inspirés  sur  ce 
point,  nous  devons  au  contraire,  et  tout  d'abord,  le  bien  situer 
dans  sa  teneur  objective,  en  prenant  les  termes  qui  nous  le 
livrent,  non  pas  dans  un  sens  amoindri  par  de  fausses  préoccu- 
pations d'apologétique,  mais  selon  que  Dieu  Lui-même  a  en- 
tendu les  affirmer.  Vwe  fois  en  possession  de  l'objet  intégral  de 
notre  foi,  nous  pourrons,  sans  inconvénient  et  avec  un  profit 
très  réel,  soit  nous  appliquer  à  en  montrer  les  harmonies  avec  la 
science  ou  la  raison,  soit  le  défendre  contre  tous  ceux  qui  au 
nom  d'une  fausse  science  ou  dune  fausse  philosophie  voudraient 
l'attaquer  pour  l'amoindrir  ou  le  détruire. 

Et  c'est  exactement  ce  que  fait  notre  saint  Docteur  dans  toute 
sa  Somme  théolo(fi(pje,  et  plus  spécialement  dans  ce  traité  du 
plus  profond  et  du  plus  grand  de  tous  nos  mystères  qui  est  le 
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mystère  de  la  sainte  Trinité.  Nul  n'a  mieux  défendu  que  lui  ce 
mystère,  nul  n'en  a  pénétré  plus  à  fond  les  suaves  harmonies;  et 
nul  cependant,  nous  venons  de  le  voir,  n'a  été  plus  formel  pour 
dire  à  la  raison  humaine  son  impuissance  radicale  en  face  du 
mystère  lui-même. 

Au  sujet  de  la  raison  donnée  par  saint  Thomas  dans  le  corps 
de  l'article,  pour  prouver  que  la  raison  naturelle  ne  peut  pas 
arriver  à  connaître  la  Trinité  des  Personnes  en  Dieu,  on  peut 
faire  une  difficulté  que  soulève,  ici  même,  Jean  de  saint  Thomas. 
Elle  consiste  à  dire  que  si,  en  Dieu,  il  n'y  a  qu'une  seule  vertu 
qui  soit  le  principe  des  actions  au  dehors,  laquelle  vertu,  nous 
l'avons  dit,  est  l'essence  divine,  cependant  il  n'y  a  pas  qu'une 
Personne  qui  agisse,  puisque,  en  fait,  ils  sont  trois  à  ag-ir  :  le 
Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit.  Or,  dans  l'effet  produit,  il  n'y  a 
pas  que  la  vertu  par  laquelle  une  cause  agit  qui  laisse  sa  trace, 
il  y  a  aussi,  semble-t-il,  la  raison  de  suppôt  ou  de  principe  agis- 
sant qui  doit  s'y  retrouver.  —  A  cela  ,  nous  répondons  d'un 
mot,  avec  Jean  de  saint  Thomas,  que,  même  en  admettant,  et 
nous  avons  dit  plus  haut  (q.  .'5o,  art.  !\)  en  (juel  sens  nous  pou- 
vions et  nous  devions  l'admettre,  qu'il  n'y  ait  pas  en  Dieu  de 
subsistence  commune,  pas  plus  qu'il  n'y  a  de  personne  com- 
mune, il  n'est  aucunement  nécessaire  qu'on  retrouve,  dans  les 
œuvres  produites  au  dehors  par  l'action  commune  des  trois  Per- 
sonnes divines,  la  trace  du  caractère  propre  à  chacune  de  ces 
divines  Personnes,  qui  les  disling-ue  entre  elles  sous  la  raison  de 
telle  Personne  subsistante,  et  les  constitue  Père,  Fils  ou  Saint- 
Esprit.  C'est  qu'en  effet  s'ils  sont  trois  à  agir,  outre,  nous  l'avons 
dit,  qu'ils  agissent  par  une  même  vertu  et  une  même  action,  il 
y  a  encore  qu'eu  égard  à  l'œuvre  extérieure,  c'est  absolument 
comme  s'ils  n'étaient  qu'un  à  agir.  Tout  ce  qu'il  y  a  d'être,  en 
effet,  ou  de  réalité,  dans  la  Personne  ou  dans  la  subsistence,  se 
tire  de  l'essence  qui  s'identifie  avec  elle.  Et  parce  que  cette 
essence  ou  cette  réalité  est  une,  il  s'ensuit  qu'on  n'a  pas  plus 
d'être  ou  de  réalité  avec  les  trois  Personnes  qu'on  n'en  a  avec 
une  seule.  Il  n'y  a  pas  à  parler  ici  d'addition.  Comme  l'Eg-lise 
nous  le  fait  dire  dans  le  symbole  qui  porte  le  nom  de  saint 
Athanase,  bien  qu'ils  soient  trois  à  être  Dieu,  à  être  le  Tout- 
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Puissant,  ils  ne  sont  pas  trois  Dieux  et  trois  Tout-Puissants, 
mais  un  seul  Dieu  et  un  seul  Tout-Puissant.  Puis  donc  que  l'œu- 
vre extérieure  n'accuse  et  n'exig-e  que  rintervcnlion  d'un  Dieu 
Tout-Puissant,  elle  s'explique  adéquatement,  pour  la  raison 
naturelle,  par  l'affirmation  de  ce  Dieu  Tout-Puissant,  sans  qu'il 
y  ait,  pour  elle,  à  affirmer  qu'il  soit  trine  en  Personnes  ou  qu'il 
soit  Père,  Fils  et  Saint-Esprit.  Ceci  est  le  propre  de  Dieu  en  Lui- 
même,  selon  que  son  action  immanente  peut  requérir  des  ter- 
mes distincts,  ainsi  que  la  foi  nous  l'enseigne.  Mais  la  raison 
naturelle,  en  partant  de  l'œuvre  extérieure,  commune  aux  trois 
en  tant  qu'ils  ne  font  (|u'un,  n'aurait  jamais  pu  conclure  à  une 
trinité  de  Personnes  en  Dieu,  ni  même  en  soupçonner  le  mystère. 

Cependant,  et  une  fois  ce  point  de  doctrine  mis  hors  de  tout 
doute,  nous  accorderons  sans  peine  que  notre  Dieu,  précisément 
parce  qu'il  est  un  en  nature  et  trine  en  Personnes,  et  que  dans 
ses  Personnes,  II  est  Père  disant  une  Parole  ou  un  Verbe  qui  a 
raison  de  Fils,  et  Père  et  Fils  spirant  l'Amour,,  Il  a  dû  imprimer 
dans  son  œuyre  extérieure  quelque  chose  de  son  unité  et  quel- 
que chose  de  sa  Trinité  comme  aussi  du  caractère  propre  à  cha- 
cune des  Personnes  qui  sont  en  Lui.  Nous  nous  sommes  nous- 
mêmes  appliqués  plus  haut  à  retrouver  jusque  dans  les  corps  et 
à  plus  forte  raison  dans  l'àme  intellig-ente  et  voulante,  ces  traces 
ou  ces  reflets  imprimés  par  Dieu  dans  son  œuvre.  Mais,  nous 
allons  le  dire  à  Vad  scciindum,  ce  ne  sont  là  que  des  analog^ies 
qui  peuvent  bien  nous  dire  (juelque  chose  du  mystère  quand 
nous  le  connaissons  déjà  et  de  par  ailleurs,  mais  qui  ne  suffisent 
ni  à  le  faire  découvrir,  ni  à  le  faire  pleinement  entendre. 

h'ad  primum  répond  à  la  difficulté  du  fait  prétendu  dans 
l'objection,  d'après  lequel  des  philosophes,  même  en  dehors  de 
toute  révélation  et  par  les  seules  lumières  de  la  raison  naturelle, 
se  seraient  élevés  à  la  connaissance  du  mystère  de  la  Trinité. 
Saint  Thomas  commence  par  formuler  une  règle  générale  qui 
nous  permet  de  faire  le  départ  exact  entre  ce  (jue  les  philosophes 
ont  connu  de  Dieu  et  ce  qu'ils  en  ont  ignoré,  relativement  au 
mystère  qui  nous  occupe.  «  Ces  philosophes,  nous  dit  excellem- 
ment saint  Thomas,  n'ont  pas  connu  le  mystère  de  la  Tiinité, 
sous  la   raison  propre  des  Personnes  divines  qui  sont  la  pater- 
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nité,  la  filiation  et  la  procession;  et  c'est  le  mot  de  saint  Paul  », 
que  nous  avons  cité  au  corps  de  l'article,  «  dans  sa  première 
Epître  aux  Corinthiens  ^  ch.  ii  (v.  6)  :  nous  prêchons  la 
sagesse  de  Dieu  qu  aucun  des  princes  de  ce  siècle,  c'est-à-dire, 
d'après  la  glose,  les  philosophes,  n'a  connue.  Ils  ont  connu 
cependant  les  attributs  essentiels  qu'on  approprie  aux  Personnes, 
tels  que  la  puissance  appropriée  au  Père,  la  sagesse  au  Fils  et  la 
bonté  à  l'Esprit-Saint,  comme  nous  le  dirons  plus  loin  (q.  89, 
art.  7)».  C'est  qu'en  effet,  la  considération  des  créatures  révèle 
à  la  raison  l'existence  d'un  premier  Principe  ou  d'une  première 
Cause  toute  puissante,  toute  sage  et  toute  bonne;  mais,  ainsi 
que  nous  l'avons  expliqué  tout  à  l'heure,  elle  ne  révèle  rien 
autre  :  et  par  suite  les  caractères  propres  de  chacune  des  divi- 
nes Personnes  n'ont  jamais  pu  être  connus  par  la  raison. 

Après  avoir  formulé  cette  règle  générale,  saint  Thomas  passe 
en  revue  les  divers  cas  particuliers  cités  dans  l'objection. 

D'abord,  l'autorité  d'Aristote.  Cette  autorité  a  été  mal  com- 
prise. «  Lorsque  Aristote  parle  du  nombre  trois  dont  nous  fai- 
sons usage  dans  le  culte  de  la  divinité,  on  ne  doit  [)as  l'enten- 
dre comme  s'il  plaçait  lui-même  en  Dieu  ce  nombre-là.  Il  a 
voulu  seulement  dire  que  les  anciens  usaient  du  nombre  trois 
dans  leurs  sacrifices  et  leuis  prières,  en  raison  d'une  certaine 
perfection  attribuée  à  ce  nombre  ».  Telle  est,  à  n'en  pas  dou- 
ter, la  pensée  d'Aristote,  ainsi  que  le  montre  le  contexte. 

L'autorité  de  Platon  et  des  platoniciens  paraîtrait,  au  premier 
abord,  plu»  délicate.  Nous  avons  déjà  vu  le  texte  de  saint  Augus- 
tin, cité  dans  l'objection,  d'après  lequel  on  trouverait  dans  les 
livres  des  platoniciens  l'équivalent  du  prologue  de  saint  Jean  :  au 
commencement  était  le  Verbe  et  le  Verbe  était  en  Dieu  et  le  Verbe 
était  Dieu.  Dans  un  autre  texte  que  nous  lisons  au  chapitre  xxix 
du  10''  livre  de  la  Cité  de  Dieu,  saint  Aug"ustin  s'adresse  ainsi, 
à  Porphyre  (philosophe  de  l'école  d'Alexandrie,  disciple  de  Pla- 
ton, 233-3o5)  :  ((  Tu  prêches  le  Père  et  son  Fils...  et  leur  trait 
d'union  que  nous  pensons  que  tu  veux  dire  l'Esprit-Saint;  et 
selon  votre  coutume,  tu  les  appelles  trois  dieux.  Et  en  cela, 
bien  que  vous  vous  serviez  de  paroles  peu  appropriées,  vous 
voyez  cependant,  d'une  certaine  manière  et  comme  à  travers  les 
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ombres  d'une  imag-ination  lég^ère,  où  il  faut  tendre  ;  mais  l'In- 
carnation de  l'immuable  Fils  de  Dieu  qui  nous  sauve,  afin  que 
nous  puissions  arriver  à  ce  que  nous  croyons  ou  que  nous 
entrevoyons,  vous  ne  voulez  pas  la  reconnaître.  Ainsi  donc,  vous 
voyez  en  quelque  manière,  quoique  de  loin  et  d'un  œil  bien 
voilé,  la  patrie  où  sera  notre  demeure;  mais  vous  n'êtes  pas 
dans  la  voie  qui  y  conduit  ».  Ces  divers  textes  de  saint  Augustin 
et  la  lecture  des  livres  de  Platon  ou  des  platoniciens  ont  amené 
bien  des  nôtres  à  faire  de  Platon  comme  une  sorte  de  prophète 
païen  qui  aurait  eu  l'intuition  de  nos  mystères.  C'est  là,  au 
témoignage  de  Petau  {de  Trinitate,  liv.  I,  ch.  i),  une  exagéra- 
tion très  fâcheuse,  qui,  au  lieu  de  servir  la  vérité,  n'a  d'autre 
effet  que  d'obscurcir  la  lumière  surnaturelle.  Il  y  a  loin,  très 
loin,  des  quelques  expressions  du  plùlosophe  grec  ou  des  com- 
mentaires de  ses  disciples,  sans  en  excepter  le  juif  Philon,  à  la 
doctrine  catholique.  Saint  Augustin  lui-même,  nous  venons  de 
le  voir,  n'accordait  au  platonicien  Porphyre  qu'une  connais- 
sance très  loinlaine  et  très  imparfaite  de  ce  qu'est  notre  mystère 
de  la  Trinité;  et  encore  Porphyre  ou  les  autres  platoniciens  de 
son  temps  subissaient  malgré  eux,  dans  leurs  théories,  l'influence 
du  dogme  chrétien.  Quant  au  Verbe  de  Platon  et  des  platoni- 
ciens, le  mieux  qu'on  en  puisse  dire  est  ce  que  nous  en  dit  ici 
saint  Thomas.  «  Si  on  trouve  dans  les  livres  des  platoniciens 
l'équivalent  du  Verbe  de  saint  Jean,  ce  n'est  pas  au  sens  où  le 
Verbe  désigne  en  saint  Jean  la  Personne  qui  est  engendrée  en 
Dieu,  mais  selon  que  par  le  mot  verbe  ou  Aoyoç,  on  entend  la 
raison  idéale  par  laquelle  Dieu  a  créé  toutes  choses  et  qui  est 
appropriée  au  Fils  ».  Il  s'agit  de  ce  que  nous  pourrions  appeler 
l'art  en  Dieu;  nullement  d'une  Personne  divine  distincte. 

Saint  Thomas  explique  ensuite,  en  y  comprenant  les  platoni- 
ciens dont  nous  venons  de  parler,  ce  que  l'objection  disait  des 
mages  du  Pharaon,  qu'ils  s'étaient  trompés  «  au  sujet  du  troi- 
sième signe  ».  <(  Ils  avaient  connu  »,  les  uns  et  les  autres,  ainsi 
que  nous  l'avons  accordé  d'une  façon  générale,  «  les  attributs 
essentiels  que  nous  approprions  aux  trois  Personnes.  Ils  sont 
dits  cependant  s'être  trouvés  en  défaut,  au  sujet  du  troisième 
si«ne,    c'est-à-dire    dans   la   connaissance  de  la   troisième   Per- 
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sonne,  parce  qu'ils  ont  dévié  de  la  bonté,  qui  est  appropriée  à 
l'Esprit-Saint  :  tandis,  en  effet,  qu'ils  connaissaient  Dieu,  ils 
ne  l'ont  pas  glorifié  comme  Dieu,  ainsi  que  s'exprime  saint  Paul 
dans  son  Epître  aux  Romains,  ch.  i  (v.  ii)».  —  «  On  peut  dire 
aussi  »,  ajoute  saint  Thomas,  revenant  plus  spécialement  aux 
platoniciens  —  et  cette  explication  sig'nale  très  nettement  ce 
qui  faisait  le  fond  de  leur  système  —  «  que  les  platoniciens 
admettaient  un  premier  être  qu'ils  appelaient  même  le  Père  de 
tout  ce  qui  est;  et  sous  lui,  ils  admettaient  une  autre  substance 
qu'ils  appelaient  l'esprit  »,  au  sens  de  pensée,  verbe,  kt^oç,  «  ou 
encore  intelligence  du  Père,  en  qui  étaient  les  raisons  de  toutes 
choses,  comme  le  rapporte  Macrobe  (écrivain  latin  du  cinquième 
siècle)  dans  le  Songe  de  Scipion  (liv.  I,  ch.  ii,  vi);  mais  ils 
n'admettaient  pas  une  troisième  substance  séparée  qui  parut 
correspondre  à  l'Esprit-Saint  ».  Tel  semble  bien,  en  particulier, 
avoir  été  le  système  du  juif  Pliilon.  «  Ce  n'est  pas  ainsi,  reprend 
saint  Thomas,  que  nous  affirmons,  nous,  le  Père  et  le  Fils;  car 
nous  n'admettons  pas  qu'ils  diffèrent  par  la  substance.  Sur  ce 
point,  Origène  (commentant  le  mot  de  saint  Jean  Et  le  Ver/te 
était  Dieu)  et  Arius  ont  erré,  suivant  en  cela  les  j)latoniciens  », 
notamment  Philon  dont  ils  sendjlent  plus  spécialement  s'inspirer. 

En  finissant,  saint  Thomas  répond  à  la  difficulté  tirée  de  Tris- 
még-iste.  «  Ce  que  dit  Trismégiste,  que  la  monade  engendre  la 
monade  et  qu'elle  réfléchit  en  elle-même  sa  propre  ardeur,  ne 
se  rapporte  pas  à  la  génération  du  Fils  ou  à  la  procession  de 
l'Esprit-Saint,  mais  à  la  production  du  monde  ;  et  cela  veut  dire 
que  le  Dieu  unique  a  produit  un  seul  monde  pour  son  amour  à 
Lui  ».  —  Il  n'est  pas  inutile  de  remarquer  que,  d'après  Petau, 
l'ouvrage  qui  porte  le  nom  de  Trismég-iste  est  un  ouvrage  sup- 
posé qui  daterait  des  premières  années  du  christianisme  (Cf.  de 
Trinitate,  liv.  I,  ch.  ii). 

h' ad  secundum  est  très  précieux,  et  ne  saurait  être  trop 
médité,  d'abord  pour  la  règle  si  sage  que  saint  Thomas  y  formule, 
au  début,  et  en  second  lieu  pour  y  apprendre  la  véritable  portée 
des  explications  théologiques  que  nous  pouvons  donner  au  sujet 
du  mystère. 

La  règ-le  tracée  par  saint  Thomas  et  qui  trouve  plus  que  jamais 
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son  application  aujourd'hui  dans  les  sciences,  est  que  «  la  raison 
peut  être  apportée,  dans  l'explication  d'une  chose,  à  un  double 
titre.  Ou  bien,  pour  prouver  de  façon  suffisante  une  vérité  fon- 
damentale ;  et  c'est  ainsi,  remarque  saint  Thomas,  que  dans  la 
science  de  la  nature,  on  apporte  une  raison  suffisante  pour  prou- 
ver que  le  mouvement  du  ciel  (nous  dirions  aujourd'hui  le  mou- 
vement diurne)  est  d'une  vélocité  uniforme.  Ou  bien ,  et  c'est 
l'autre  manière  dont  la  raison  peut  être  apportée,  non  pas 
comme  suffisant  à  prouver  une  vérité  fondamentale,  mais  qui 
sur  le  fondement  déjà  établi  montre  la  convenance  des  effets 
qui  s'ensuivent;  c'est  ainsi,  observe  encore  saint  Thomas,  fai- 
sant allusion  au  système  de  Ptolémée,  que  dans  l'astronomie  on 
parle  d'excentriques  et  d'épicycles  (Cf.  le  traité  du  Ciel  et  du 
Monde,  d'Aristote,  comm.  de  saint  Thomas,  liv.  I,  leç.  3),  parce 
que,  avec  cette  hypothèse,  on  explique  les  apparences  sensibles 
relativement  aux  mouvements  célestes  ;  mais,  continue  le  saint 
Docteur  avec  une  sagesse  et  une  prudence  que  nous  signalons  à 
nos  savants  modernes,  ce  n'est  pas  là  une  raison  qui  prouve 
suffisamment,  parce  que,  peut-être,  même  avec  une  autre  hypo- 
thèse, les  choses  s'expliqueraient  tout  aussi  bien  ». 

Cette  règle  une  fois  posée,  saint  Thomas  conclut,  relativement 
à  la  question  qui  nous  occupe  :  «  Nous  pouvons  bien  de  la  pre- 
mière manière  apporter  des  raisons  pour  prouver  que  Dieu  est, 
et  qu'il  est  un,  et  le  reste  du  même  ordre  ».  Mais  nous  ne  pou- 
vons pas  de  cette  manière  prouver  ce  qui  touche  à  la  Trinité. 
«  C'est  de  la  seconde  manière  que  la  raison  se  présente  à  nous 
quand  nous  l'appelons  à  manifester  ce  mystère  ».  Ici,  toutes  nos 
raisons  ne  sont  que  des  raisons  de  convenance.  «  C'est-à-dire 
que  la  Trinité  existant,  ces  sortes  de  raisons  conviennent  :  non 
pas  toutefois  que  par  elles  on  puisse  prouver  de  façon  suffisante 
la  Trinité  des  Personnes  ».  Elles  sont  bonnes  et  satisfont  l'in- 
telligence, à  supposer  qu'on  connaisse  de  par  ailleurs,  de  façon 
certaine,  la  vérité  de  la  Trinité;  mais  par  elles-mêmes  et  toutes 
seules,  elles  ne  convaincraient  jamais  un  esprit  habitué  à  la 
rigueur  précise  du  raisonnement;  car,  à  supposer  que  la  Trinité 
ne  fût  pas,  les  apparences  ou  les  raisons  que  ces  arguments  de 
convenance  invoquent  se  pourraient  encore  justifier.  Et  ceci  nous 
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montre  la  portée  exacte  des  raisons  théoloçiqiies  invoquées  pour 
faire  entrevoir  les  mystères  de  notre  foi.  Nous  devons  éviter,  à 
leur  sujet,  un  double  excès  :  l'excès  de  ceux  qui  inconsidérément 
attacheraient  à  ces  raisons  de  convenance  une  valeur  démons- 
trative ;  et  aussi  l'excès,  plus  facile  à  rencontrer  aujourd'hui,  des 
esprits  trop  positifs,  qui  voudraient  refuser  toute  valeur  à  ces 
sortes  de  raisons  théoloçiques.  Comme  vient  de  nous  le  dire 
saint  Thomas,  ces  sortes  de  raisons  sont  bonnes,  elles  sont 
même  excellentes,  elles  «  conviennent,  congruunt  »  ;  et  pour 
tout  esprit  avide  des  choses  de  Dieu,  elles  sont  une  source 
d'inappréciables  jouissances.  Le  tout  est  de  les  laisser  à  leur 
place,  et,  tandis  qu'elles  ne  sont  que  des  raisons  de  convenance 
faisant  entrevoir  les  l^eautés  ou  les  harmonies  de  la  vérité 
révélée,  de  ne  vouloir  pas  les  substituer  aux  preuves  démonstra- 
tives qu'elles  supposent  toujours  et  qui  sont  ici  les  preuves  d'au- 
torité (Cf.  ce  que  nous  avons  dit  plus  haut,  dans  la  question  pré- 
liminaire de  la  Somme  théologiqiie,  au  sujet  des  caractères  de  la 
science  sacrée,  q.  i.  art.  yj. 

Comme  pour  l'objection  première,  saint  Thomas  va  appliquer 
aux  diverses  raisons  citées  par  l'objection  i\  laquelle  il  répond,  la 
règle  si  sage  qu'il  vient  de  formuler. 

L'objection  parlait  d'abord  de  la  raison  tirée  de  l'infinie  bonté 
de  Dieu.  Cette  bonté  étant  infinie  doit  se  pouvoir  communi({uer 
d'une  manière  infinie.  Or,  de  communication  infinie  il  n'en  sau- 
rait y  avoir  d'autre  que  la  génération  ou  la  procession  divines. 
Donc  cette  génération  et  cette  procession  sont  nécessaires;  et 
la  raison  les  démontre.  —  Saint  Thomas  répond  que  «  la  l)onté 
infinie  de  Dieu  se  manifeste  aussi  dans  la  production  des  créa- 
tures ;  car  il  n'y  a  qu'une  vertu  infinie  qui  puisse  produire  quel- 
que chose  de  rien.  Et  il  n'est  pas  nécessaire,  parce  que  Dieu  se 
communique  avec  une  bonté  infinie,  que  quelque  chose  d'infini 
procède  de  Dieu  :  c'est  selon  son  mode  ou  sa  capacité,  que  l'être 
produit  par  Dieu  recevra  en  lui  la  divine  bonté  ».  Ainsi  donc, 
la  raison  tirée  de  l'infinie  bonté  ne  prouve  qu'une  chose  ;  c'est 
que  Dieu,  dans  son  action,  manifeste  une  puissance  ou  une  vertu 
infinie.  Et  ceci  n'entraîne  aucunement,  pour  l'action  divine,  un 
terme  d'essence  infinie,  comme  la  foi  nous  enseigne  que  ce  terme 
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existe.,  au  sein  de  la  Trinité,  pour  l'action  immanente  de  Dieu. 
Il  est  très  vrai  que  la  raison  tirée  de  la  bonté  infinie  de  Dieu  se 
manifestant  d'une  manière  infinie,  trouvera  une  application 
admirable  et  éblouissante  de  lumière  dans  ce  que  la  foi  nous 
enseigne  au  sujet  des  processions  divines;  mais  cette  raison 
toute  seule,  et  sans  l'enseignement  de  la  foi,  n'aurait  jamais 
suffi  à  nous  faire  découvrir,  ni  même  à  faire  soupçonner  le  mys- 
tère de  la  Trinité,  tant  ce  mystère  dépasse,  de  par  ailleurs,  la 
portée  de  la  raison  humaine  et  de  toute  intelligence  créée. 

Il  en  est  de  même  pour  la  raison  tirée  du  commerce  intime  de 
plusieurs  personnes  jouissant  ensemble  d'un  bien  commun.  — 
«  Cette  raison  qui  consiste  à  dire  que  sans  ce  commerce  la  posses- 
sion d'un  bien  quelconque  ne  saurait  être  agréable,  trouve  son 
application  quand  il  s'agit  d'une  personne  qui  n'a  pas  en  elle  la 
plénitude  et  la  perfection  de  tout  bien  ;  car  il  s'ensuit  qu'elle  a 
besoin,  pour  goûter  pleinement  le  bien  de  la  joie,  que  le  bien 
d'une  autre  personne  s'unisse  à  son  propre  bien  ».  Mais  pour 
Dieu,  rien  de  semblable.  Etant  l'Infini,  Il  se  suffit  pleinement,  et 
n'a  besoin  de  quoi  que  ce  soit,  en  dehors  de  sa  propre  nature  à 
Lui.  Ici  encore  et  comme  pour  la  première  raison,  la  foi  nous 
ouvre  des  horizons  que  nous  n'aurions  jamais  soupçonnés.  Il  est 
certain  que  le  bonheur  de  Dieu  se  suffirait  pleinement,  du  fait  de 
sa  nature  infinie,  ainsi  que  nous  l'avons  marqué  à  la  dernière 
question  du  traité  de  la  nature  divine  (q.  26).  Mais  ce  bonheur 
nous  apparaît  avec  un  rayonnement  et  un  éclat  qui  nous  ravis 
sent,  du  fait  qu'au  sein  de  la  nature  divine  ils  sont  trois  à  jouir 
de  l'infini  bonheur  dont  la  nature  divine  est  la  source. 

Nous  devons  faire  les  mêmes  réflexions  au  sujet  de  la  raison, 
d'ailleurs  si  belle,  et  que  nous  avons  nous-même  développée  à  la 
question  27,  tirée  de  la  similitude  de  notre  intelligence  et  de 
notre  volonté.  Cette  raison  est  peut-être  la  plus  forte  qu'on  puisse 
apporter,  parmi  toutes  les  raisons  de  convenance,  en  faveur  du 
mystère  de  la  Trinité.  Elle  est  même  si  forte  et  si  persuasive 
qu'on  serait  facilement  exposé  à  en  exagérer  la  portée  exacte  et 
rigoureuse.  On  la  tiendrait  aisément,  si  l'on  n'y  prenait  garde, 
pour  une  preuve  absolue  et  pour  une  raison  démonstrative.  II 
n'en  est  rien  cependant  ;  et  saint  Thomas ,   qui  plus  que  tout 
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autre  a  mis  celte  raison  en  lumière  si  vive,  la  ramène  ici  à  sa 
vraie  portée.  «  La  similitude  de  notre  intelligence,  nous  dit-il, 
ne  suffit  pas  à  prouver  quelque  chose  de  Dieu,  à  cause  que  l'in- 
telligence n'est  pas  en  Dieu  et  en  nous  d'une  manière  »  identique 
ou  «  univoque  »;  entre  Dieu  et  nous,  il  n'y  a  qu'un  rapport 
d'analogie.  Dieu  est  tellement  au  dessus  de  nous  et  de  toute  créa- 
ture, que  nous  ne  pouvons  jamais  arguer  de  ce  que  nous  voyons 
en  nous,  pour  établir,  de  façon  démonstrative,  que  cela  même 
doit  se  trouver  en  Dieu,  selon  le  mode  positif  où  nous  le  voyons 
en  nous.  Du  fait  de  telle  perfection  existant  en  nous,  nous  pou- 
vons et  nous  devons  arguer  à  l'existence  de  cette  perfection  en 
Dieu.  Mais  l'être  de  cette  perfection  en  Dieu  nous  échappe, 
comme  nous  échappe  l'être  même  de  Dieu,  dont  la  créature  nous 
dit  plutôt  ce  qu'il  n'est  pas  que  ce  qu'il  est,  ainsi  que  nous 
l'avons  expliqué  au  Traité  de  Dieu  (q.  2).  —  Ainsi  en  est-il  de 
la  comparaison  tirée  de  notre  intelligence. 

«  Dans  le  verbe  enfanté  par  notre  intelligence,  observe  très 
justement  le  P.  Janssens,  nous  remarquons  trois  choses  :  pre- 
mièrement, qu'il  termine  l'acte  de  notre  faculté  auparavant  en 
puissance;  deuxièmement,  qu'il  est  distinct  de  cette  faculté;  troi- 
sièmement, qu'il  subsiste  cependant  en  elle.  La  raison  d'acte  ne 
fait  aucune  difficulté,  et  nous  savons  qu'il  la  faut  mettre  en  Dieu 
où  elle  se  trouve  au  plus  haut  degré.  Nous  avons,  de  ce  chef,  un 
premier  élément  pour  la  connaissance  du  Verbe  divin.  Mais  les 
deux  autres,  la  distinction  et  l'union,  —  distinction  quant  à  la 
relation  et  au  mode  de  procéder,  et  union  quant  à  la  réalité  subs- 
tantielle, —  la  raison  laissée  à  elle  seule  n'aurait  jamais  pu  les 
joindre  ensemble  et  les  conserver.  Aussi  bien,  et  voyant  qu'en 
Dieu  il  ne  saurait  y  avoir  d'accident,  puisque  tout  ce  qui  est  en 
Lui  est  sa  substance  ;  voyant  d'autre  part  qu'on  ne  saurait  ad- 
mettre en  Dieu  nue  distinction  ou  une  multiplicité  de  substance, 
la  raison  eût  été  inclinée  à  conclure  qu'entre  Dieu  proférant  son 
verbe  et  le  verbe  proféré,  il  n'y  avait  aucune  distinction  réelle, 
mais  seulement  une  distinction  de  raison  ».  Jamais^  elle  n'eût 
soupçonné  le  mystère  de  trois  Personnes  réellement  distinctes  au 
sein  d'une  seule  et  même  nature.  —  Pour  cette  troisième  raison 
comme  pour  les  deux  autres,  un  surcroît  de  lumière,  même  dans 
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l'ordre  de  la  raison,  nous  vient  de  la  donnée  du  mystère  lui- 
même  ;  sans  que  pourtant  nous  puissions  arriver  à  saisir  totale- 
ment la  vérité  intime,  qui  reste  toujours,  pour  nous,  cachée  dans 
l'ombre  de  la  foi. 

Saint  Thomas  ajoute,  en  terminant  cet  ad  secundiim  si  im- 
portant :  «  C'est  pour  cela  que  saint  Aug-ustin,  dans  son  traité 
sur  saint  Jean  (traité  xxvii,  n.  7),  dit  que  par  la  foi  on  vient  à  la 
connaissance,  mais  non  inversement  ».  La  raison  seule  ne  nous 
donnerait  jamais  ce  qui  est  l'objet  propre  de  la  foi;  cet  objet  a 
pour  unique  source  la  parole  de  Dieu  qui  nous  le  révèle.  Mais 
une  fois  révélé,  il  porte  avec  lui  une  lumière  telle  que  la  raison 
y  trouve  son  profit  et  s'y  enrichit,  même  dans  l'ordre  rationnel, 
de  connaissances  qu'elle  n'aurait  jamais  pu  découvrir  ni  soup- 
çonner. Nous  le  voyons  ici  pour  le  mystère  de  la  Trinité.  Nous 
le  verrons  à  chaque  pas,  dans  la  suite,  pour  chacun  de  nos  mys- 
tères. 

L'r/r/  tertuim  explique  que  «  la  connaissance  des  Personnes 
divines  (sous  leur  raison  de  Personnes  divines,  de  Père,  de  P^ils 
et  de  Saint-Esprit)  nous  a  été  nécessaire  pour  une  double  fin.  — 
Premièrement,  afin  que  nous  eussions  une  juste  idée  de  la  créa- 
tion des  choses.  En  disant,  en  effet,  que  Dieu  a  fait  toutes  choses 
par  son  Verbe,  nous  excluons  l'erreur  de  ceux  qui  voulaient  que 
Dieu  eût  produit  le  monde  par  nécessité  de  nature.  Et  en  mettant 
en  Dieu  la  procession  de  l'Amour,  nous  affirmons  que  si  Dieu  a 
produit  le  monde,  ce  n'a  pas  été  par  besoin  ou  pour  toute  autre 
cause  extrinsèque,  mais  pour  l'amour  de  sa  bonté  ».  Nous  au- 
rons à  revenir  sur  ces  divers  points,  notamment  sur  le  dernier, 
quand  nous  traiterons  de  la  création  (q.  44  5  art.  4)-  «  Aussi 
bien,  continue  saint  Thomas,  voyons-nous  que  Moïse,  après  avoir 
dit  :  Au  commencement  Dieu  créa  le  ciel  et  la  terre  (Genèse, 
ch.  I,  V.  i),  ajoute  (v.  3)  :  Dieu  dit  :  que  la  lumière  soit,  mani-  ' 
feslant  ainsi  le  Verbe  divin;  et  après  il  ajoute  (v.  4)  •'  Dieu  vit 
que  la  lumière  était  bonne,  pour  montrer  l'approbation  de 
l'Amour  divin.  Et  la  même  chose  se  voit  dans  l'œuvre  des  autres 
jours  (v.  6  et  suiv.)  ».  On  ne  manquera  pas  de  remarquer  le  com- 
mentaire que  vient  de  nous  donner  ici  saint  Thomas  du  récit  de 
la  Genèse  et  comment,  sans  forcer  le  texte,  mais  en  l'expliquant, 
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au  contraire,  de  la  manière  la  plus  naturelle  et  clans  son  sens  le 
plus  obvie,  il  nous  montre  dès  cette  première  page  de  nos  saints 
Livres  une  première  manifestation  très  réelle  de  l'Auguste  Tri- 
nité. —  Une  seconde  raison  qui  a  motivé  la  révélation  des  Per- 
sonnes divines  (et  cette  seconde  raison  est  la  plus  importante, 
per  principalius,  dit  saint  Thomas),  c'est  la  nécessité  de  celte 
connaissance  «  pour  le  salut  du  i^enre  humain  ».  Impossible 
d'avoir  ((  l'idée  juste  »  de  ce  salut  sans  la  connaissance  des  trois 
Personnes  divines,  «  puisqu'il  s'accomplit  par  le  P^ils  incarné  et 
par  le  don  du  Saint-Esprit  ».  Cette  raison  est  décisive.  Elle  nous 
montre  que  loin  d'être  inutile,  comme  le  voulait  l'objection,  la 
révélation  du  mystère  de  la  Très  Sainte  Trinité  et  sa  connais- 
sance, au  moins  implicite,  était  indispensable  pour  le  salut  des 
hommes. 

Ainsi  donc,  la  connaissance  des  Personnes  divines,  bien  que 
n'étant  pas  accessible  aux  lumières  naturelles  de  notre  raison, 
n'est  pas  inutile;  elle  est,  au  contraire,  de  la  dernière  impor- 
tance, et  même  d'une  absolue  nécessité  pour  nous.  D'autant  que 
si  nous  ne  pouvons  pas  démontrer  la  vérité  intrinsèque  de  ce 
dogme^  —  pas  plus  d'ailleurs  (pie  pour  aucun  dogme  proprement 
de  foi,  —  nous  ne  l'admettons  cependant,  ainsi  que  tous  les 
autres  dogmes,  que  sur  l'évidence  d'une  autorité  extrinsèque, 
laquelle  une  fois  supposée,  notre  raison  peut  très  fructueuse- 
ment s'exercer  autour  de  la  vérité  dogmatique,  soit  pour  la 
défendre  contre  ceux  qui  l'oseraient  attaquer,,  soit  pour  essaver 
d'en  entrevoir  la  beauté  ou  l'harmonie  en  soidevant  un  coin  du 
voile  qui  nous  la  cache.  —  Mais,  précisément,  la  question  se 
pose  maintenant  de  savoir  jusqu'à  quel  point  notre  raison  aidée 
de  la  foi  peut  arriver  à  connaître  et  à  préciser  les  caractères 
propres  ou  les  notes  distinctives  des  Personnes  divines;  car 
voilà  bien  le  sens  de  ce  mot  notiones  «  notions  »  qui  va  revenir 
si  fréquemment  dans  les  trois  derniers  articles  de  cette  question. 
Et,  à  ce  sujet,  saint  Thomas  se  demande  si  nous  pouvons  ad- 
mettre qu'il  y  ait  des  caractères  dislinclifs  pour  chacune  des 
Personnes  divines  (art.  2);  à  combien  s'élève  le  nombre  de  ces 
caractères  pour  les  trois  Personnes  réunies  (art.  3);  si  l'on  peut 
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indifféremment  et  à  son  gré  admettre  une  opinion  quelconque 
au  sujet  de  ces  caractères  (art.  4)-  —  Et  d'abord,  si  nous  pou- 
vons admettre  qu'il  y  ait  des  caractères  distinctifs  pour  chacune 
des  Personnes  divines.  C'est  l'objet  de  l'article  suivant. 

Article  II. 
Si  nous  devons  mettre  des  notions  en  Dieu? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  nous  ne  devons  pas 
mettre  en  Dieu  des  notions  »,  des  caractères  distinctifs  qui  ré- 
pondent à  chacune  des  Personnes  divines  et  nous  les  fassent 
connaître.  —  La  première  arguë  d'un  mot  de  «  saint  Denys, 
au  premier  chapitre  des  Noms  divins  (de  saint  Thomas,  1er.  i)  » 
où  il  est  <(  dit  qu'il  faut  bien  se  garder  de  dire  quelque  chose 
de  Dieu  en  dehors  de  ce  que  nous  trouvons  exprimé  dans  les 
saintes  Écritures.  Or,  dans  les  textes  de  la  sainte  Ecriture,  il 
n'est  fait  aucune  mention  des  notions.  Il  n'y  a  donc  pas  à  par- 
ler de  notions  en  Dieu  ».  Nous  avions  trouvé  une  objection 
identique  au  sajet  du  mot  personne  (cf.  q.  2g,  art.  3,  obj.  i). 
—  La  seconde  objection  rappelle  que  «  tout  ce  qui  est  en  Dieu 
appartient  à  l'unité  d'essence  ou  à  la  Trinité  des  Personnes. 
Or,  les  notions  n'appartiennent  ni  à  l'unité  d'essence,  ni  à  la 
Trinité  des  Personnes  ».  Prenons,  par  exemple,  les  notions  de 
paternité  ou  de  filiation.  «  Nous  ne  dirons  pas  d'elles  ce  qui 
touche  à  l'essence  :  nous  ne  disons  pas,  en  effet,  que  la  pater- 
nité ait  la  sagesse  ou  qu'elle  crée.  On  ne  dit  pas  davantage  de  ces 
notions  ce  qui  touche  aux  Personnes  :  car  nous  ne  disons  pas  que 
la  paternité  engendre  ou  que  la  filiation  est  engendrée.  C'est  donc 
qu'il  n'y  a  pas  à  parler  de  notions  en  Dieu  ».  —  La  troisième 
objection  suppose  que  ces  caractères  ou  ces  notions  n'auraient 
pour  but  que  de  nous  aider  à  connaître  les  Personnes  divines. 
Or,  cela  même  ne  se  peut  pas.  «  Les  Personnes  divines,  en  effet, 
sont  tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  simple.  Or,  dans  les  êtres  non 
composés,  il  n'y  a  pas  à  supposer  des  abstractions  qui  soient  des 
linées  à  les  faire  connaître,  attendu  que  ces  êtres  sont  connus  par 
eux-mêmes  »  ;  le  procédé  d'abstraction  et  les  notions  abstraites 
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ne  se  trouvent,  en  effet,  que  s'il  s'agit  des  êtres  composés  ou 
matériels.  «  Il  s'ensuit  qu'en  Dieu  nous  n'avons  pas  à  supposer 
des  notions  s'appliquant  aux  Personnes  ». 

L'argument  sed  contra  est  un  texte  de  saint  Jean  Damascène. 
«  Saint  Jean  Damascène  dit  (dans  son  traité  de  la  Foi  ortho- 
doxe, liv,  III,  ch.  v)  que  nous  connaissons  la  différence  des 
Hi/postases,  c'est-à-dire  des  Personnes,  dans  les  trois  proprié- 
tés qui  sont  la  propriété  paternelle  »  ou  de  paternité  «  filiale  » 
ou  de  filiation  «  et  processionnelle  »  ou  de  procession.  D'où 
l'arg-uinent  conclut  qu'«  il  faut  donc  mettre  en  Dieu  des  proprié- 
tés et  des  notions  ».  —  Comme  le  fait  remarquer  le  P.  Jans- 
sens,  les  Pères  grecs  avaient  reconnu  des  notions  en  Dieu,  long- 
temps même  avant  saint  Jean  Damascène.  C'est  ainsi  que  nous 
lisons  dans  saint  Basile  (ép.  43j,  que  pour  connaître  les  Person- 
nes divines  nous  devons  recourir  à  leurs  notions  propres. 
«  Nous  n'en  appellerons  point  à  la  raison  d'Incréé,  ou  qui  dé- 
passe toute  compréhension,  et  le  reste  de  même  nature,  pour 
déterminer  ce  qui  est  propre  à  chaque  Personne;  mais  nous 
prendrons  seulement  ce  qui  permet  à  l'intelligence  de  saisir 
nettement  chaque  Personne  sajis  rien  de  commun  qui  la  con- 
fonde avec  les  autres  ».  Ainsi  parle  saint  Basile.  —  Saint  Cyrille 
d'Alexandrie  ne  s'exprime  pas  moins  clairement.  «  La  force  et 
la  raison  des  termes  excluant  en  quelque  sorte  la  confusion  et 
marquant  à  chacun  sa  place  fixe,  accorde  à  chacun  d'être  im- 
muablement lui-même.  Le  Père,  en  effet,  est  le  Père  et  non  le 
Fils,  parce  qu'il  engendre;  le  Fils  est  le  Fils  et  non  le  Père, 
parce  (ju'U  est  engendré.  Essayez,  au  contraire,  s'il  vous  plaît, 
d'éloigner,  par  la  pensée,  du  Père  le  nom  de  Père,  et  du  Fils  le 
nom  de  Fils,  et  cherchez,  je  vous  le  demande,  le  moyen  de  dési- 
gner distinctement  l'une  de  l'autre  chacune  des  deux  Personnes. 
Sera-ce  en  l'appelant  Dieu  ou  en  disant  qu'elle  est  la  Vie,  qu'elle 
est  l'Incorruptible,  ou  l'Invisible,  ou  le  Roi?  Mais  rien  de  tout 
cela  ne  les  peut  distinguer.  Comment,  en  effet,  ce  qui  est  vrai 
de  chacune  pourrait-il  clairement  désigner  ce  qui  est  propre  à 
chacune.  Au  contraire,  ce  n'est  que  du  Père  qu'on  peut  dire  le 
mot  Père,  marquant  que  c'est  Lui  qui  engendre;  ce  n'est  que  du 
Fils  qu'on  peut  dire  le  mot  Fils,  marquant  que  c'est  Lui  qui  est 
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engendré.  Cela  donc  est  propre  à  chacun,  qui  n'appartient  qu'à 
Lui,  quand  bien  même  il  y  ait  des  attributs  connnuns  qui  con- 
viennent aux  deux.  C'est  qu'en  effet,  ces  autres  attributs  sont 
des  attributs  de  nature,  et  non  les  propriétés  personnelles  qui 
font  que  l'un  est  Celui  qui  engendre,  et  l'autre  Celui  qui  est 
engendré  {De  S.  Trin.,  Dial.  i,  in  fine)  ».  —  Ces  textes,  comme 
nous  Talions  voir  par  le  corps  de  l'article,  traduisent  excellem- 
ment la  doctrine  qu'il  s'agit  d'établir.  —  Parmi  les  Pères  latins, 
nous  avons  un  beau  mot  de  saint  Augustin  et  qui  exprime  la 
même  doctrine  par  mode  de  formule  :  «  Autre  est  la  notion  par 
laquelle  on  entend  »  que  le  Père  est  «  Celui  qui  engendre; 
autre  »  la  notion  par  laquelle  on  entend  qu'il  est  «  l'Inengen- 
dré  »  {De  la  Trinité,  liv.  V,  ch.  vi). 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomarj  nous  montre  d'abord  la 
portée  de  la  question  actuelle,  en  citant  l'opinion  d'un  certain 
Praepositivus,  théologien  fameux.  Lombard  de  nation,  et  agrégé 
à  l'Université  de  Paris,  dont  il  fut  même  chancelier  au  début  du 
treizième  siècle.  Ce  «  Prépositivus  ne  prenant  garde  qu'à  la  sim- 
plicité des  Pèi"sonnes  divines,  n'admettait  pas  qu'on  pût  placer 
en  Dieu  des  propriétés  ou  »  des  notes  distinctives,  «  des  notions  » 
nous  faisant  connaître  chacune  des  Personnes.  «  Et  s'il  les  ren- 
contrait mentionnées  quelque  part,  il  expliquait  le  terme  abs- 
trait »  de  paternité,  par  exemple,  «  au  sens  du  terme  concret. 
C'est  ainsi  que  nous  avons  coutume  de  dire  :  Je  supplie  votre 
bonté  pour  signifier  :  Je  vous  supplie,  vous  qui  êtes  bon.  Pareil- 
lement, quand  on  di*  2 paternité  en  Dieu,  ce  serait  pour  signi- 
fier Dieu  le  Père  .  —  Mais  saint  Thomas  n'admet  pas  cette 
explication.  «  Nous  avons  montré  plus  haut,  dit-il  (q.  3,  art.  3, 
ad  i"'";  q.  i3,  art.  i,  ad  2'""),  qu'il  ne  répugne  pas  à  la  simpli- 
cité divine,  que  nous  usions,  quand  il  s'agit  de  Dieu,  de  termes 
concrets  et  abstraits.  Et  cela,  parce  que  notre  manière  de  nom- 
mer est  conforme  à  notre  manière  de  connaître.  Or,  notre  intel- 
ligence ne  peut  pas  parvenir  à  saisir  la  simplicité  divine  telle 
qu'elle  est  en  elle-même.  Elle  la  saisit  selon  qu'elle  y  peut  attein- 
dre en  s'appuyant  sur  les  créatures  sensibles  d'où  elle  tire  toutes 
ses  connaissances.  Et  précisément,  pour  les  créatures  sensibles, 
quand  nous  voulons  signifier  leurs  formes  à  l'état  pur  et  simple, 
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nous  nous  servons  de  termes  abstraits  ;  quand  nous  voulons,  au 
contraire,  signifier  les  choses  elles-mêmes  qui  subsistent,  nous 
usons  de  termes  concrets.  Et  voilà  pourquoi  aussi,  selon  qu'il  a 
été  dit  plus  haut  (aux  endroits  cités  tout  à  l'heure),  nous  signi- 
fions les  choses  de  Dieu  par  des  termes  abstraits,  en  raison  de 
leur  simplicité,  et  par  des  termes  concrets,  en  raison  de  leur 
subsistence  ou  de  leur  être  complet.  —  Or,  il  n'y  a  pas  que  les 
choses  qui  touchent  à  l'essence  divine  que  nous  ayons  à  expri- 
mer de  la  sorte,  c'est-à-dire  en  nous  servant  de  termes  abstraits 
et  de  termes  concrets  ;  il  y  a  aussi  ce  qui  touche  aux  Personnes. 
De  telle  aorte  que  si  nous  disons  diuinité  et  Dieu,  sagesse  et 
sage,  il  nous  faut  pouvoir  dire  aussi  paternité  et  Père  ». 

((  11  le  faut,  remarque  saint   Thomas;  et  deux  choses  surtout 
nous  y  obligent.  —  Premièrement,  Timportunité  des  hérétiques. 
Dès  là,  en  effet,  que,  pour  nous,  le  Père  et  le  Fils  et  le  Saint- 
Esprit  sont  un  seul  Dieu  et  trois  Personnes,  il  a  bien  fallu  que 
nous  puissions  répondre  à  ceux  qui  nous  posaient  cette  question  : 
par  quoi  sont-ils  un  seul  Dieu  ei  par  quoi  sont-ils  trois  Person- 
nes? De  là  la  nécessité  de  poser  des  termes  abstraits  désig-nant 
ce  par  quoi  les  Personnes  se  distinguent  »,  comme  nous  avions 
des  termes  abstraits  désig-nant  ce   [)ar  ([uoi   elles  sont  un.  «  Et 
telles  sont  précisément    les  propriétés  ou  les  notions  sig-nifiées 
d'une  façon  abstraite,  comme  la  paternité  et  la  filiation  ».  Nous 
avons  dû  répondre  qu'ils  étaient  distincts  par  la  paternité,  parla 
filiation,  et  le  reste,  «  comme  nous  répondions  qu'ils  sont  un  par 
la  divinité  ou  l'essence.  Aussi  bien,  l'essence  en  Dieu,  est  ce  qui 
répond  à  la  question  quoi?  les  Personnes,  à  la  question  qui?  les 
propriétés,  à  la  question  pffr  quoi?  ».  Retenons  cette  dernière 
remarque    de    saint  Thomas;    elle    est    très    précieuse.    Nous  y 
voyons,  une  fois  de  plus,  que  tout  ce  qui  se  dit   par  mode  de 
g-enre  neutre,  en  Dieu,  se  rattache  à  l'essence,  tandis  que  ce  qui 
se  dit  par  mode  de  genre  masculin,   se  rattache  aux  Personnes. 
Que  sont  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit?  Ils  sont  Dieu.  Si,  au 
contraire,  nous  demandons  :  qui  est  Dieu?  il  faut  répondre  :  le 
Père,  le  Fils   et  le  Saint-Esprit;  car  ils  sont   trois  à  être  cette 
même  nature  ou  ce  même  acte  d'être  parfait,  infini,  immuable, 
éternel  et  unique,  abîme  de  science,   volonté  souveraine,   puis- 
De  ta  Trinité.  15 
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sance  sans  bornes  et  suprême  félicité  que  nous  désignons  par  ces 
mots  :  Divinité,  Dieu.  Que  si  nous  demandons  :  comment  et  par 
quoi  ils  sont  trois  au  sein  de  cette  unique  Divinité,  nous  répon- 
dons par  les  termes  qui  désig-nent  leurs  propriétés  dislinclives  : 
la  pateruité,  la  filiation,  la  procession. 

Telle  est  la  première  raison  qui  nous  oblig-e  à  mettre  en  Dieu, 
pour  les  Personnes,  les  propriétés  ou  les  notions  dont  il  s'agit. 
Il  est  une  autre  raison  qui  nous  oblige  à  faire  usage  de  ces  ter- 
mes abstraits,  par  lesquels  nous  désignons  les  Personnes  en 
Dieu.  C'est  que  «  l'une  de  ces  Personnes,  la  Personne  du  Père, 
se  trouve  avoir  rapport  à  deux,  à  la  Personne  du  Fils  et  à  la 
Personne  du  Saint-Espiil.  Or,  ce  ne  peut  pas  être  par  une  même 
relation  qu'elle  se  réfère  aux  deux;  sans  quoi  le  Fils  et  le  Saint- 
Esprit  se  référeraient  aussi  au  Père  par  une  même  relation,  et  il 
s'ensuivrait  que  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  ne  seraient  plus  qu'une 
même  Personne  et  non  deux,  attendu  que  seule  la  relation  mul- 
tiplie la  Trinité  en  Dieu  »,  c'est-à-dire  que  c'est  uniquement  sur 
la  distinction  des  relations  que  se  fonde  la  distinction  des  Per- 
sonnes. «  Ni  on  ne  peut  recourir,  comme  le  faisait  Prépositivus^ 
à  l'exemple  des  créatures  »  qui  seraient  distinctes  entre  elles  et 
multiples,  «  se  référant  à  Dieu  par  des  relations  multiples  et 
diverses,,  quoique  Dieu  se  réfère  à  elles  par  une  seule  et  même 
relation;  d'où,  concluait  Prépositivus,  nous  pourrions  dire  que 
le  Fils  et  le  Saint-Esprit  se  réfèrent  à  Dieu  le  Père  par  deux  rela- 
tions distinctes,  ([uoique  le  Père  se  réfère  aux  deux  par  une 
même  relation.  Non,  on  ne  le  peut  pas;  parce  que  la  raison  spéci- 
fique du  relatif  consistant  en  ce  qu'il  se  réfère  à  un  autre,  si,  du 
côté  du  terme  où  aboutit  la  relation,  il  n'y  a  pas  de  distinction, 
il  s'ensuivra  de  toute  nécessité  que  nous  n'aurons  pas  des  rela- 
tions spécifiquement  distinctes.  Autre,  en  effet,  est  la  relation 
du  maître  et  du  père,  parce  que  autres  sont  les  rapports  de  fils 
et  de  serviteur.  Aussi  bien,  les  créatures,  en  tant  que  créatures, 
ne  se  réfèrent  pas  à  Dieu  par  des  relations  multiples  »,  comme 
le  croyait  à  l(ut  Prépositivus,  «  mais  par  une  seule  et  même 
relation  :  celle  de  créatures.  Le  Fils,  au  contraire,  et  le  Saint- 
Esprit  se  réfèrent  au  Père,  non  [)ar  une  même  relation  »,  mais 
par    des  relations   spécifiquement    distinctes.    «   Il    n'y   a   donc 
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aucune  parité.  De  plus,  nous  pouvons  dire  encore,  ainsi  qu'il  a 
été  dit  plus  haut  (q.  i3,  art.  7;  q.  28,  art.  i.,  ad  3"'"),  qu'il 
n'est  pas  nécessaire  d'établir  en  Dieu  une  relation  réelle  à  la 
créature  »  ;  il  n'y  a,  en  Lui,  par  rapport  à  la  créature,  que  des 
relations  de  raison  :  «  or,  nous  pouvons,,  sans  aucun  inconvé- 
nient, multiplier  les  relations  de  raison  en  Dieu.  Dans  le  Père, 
au  contraire,  il  faut  que  ce  soit  une  relation  réelle  par  laquelle  II 
se  réfère  au  Fils  et  au  Saint-Esprit  ».  Et  donc  la  parité  qu'on 
voudrait  faire  avec  les  créatures  ne  tient  en  aucune  manière.  — 
Il  faut  donc,  de  toute  nécessité,  que  nous  trouvions,  dans  le 
Père,  deux  relations  distinctes,  par  l'une  desquelles  II  se  réfère 
au  Fils,  et  par  l'autre,  à  l'Esprit-Saint.  El  comme  cependant  la 
Personne  du  Père  n'est  pas  multiple  mais  reste  une,  force  a  été 
de  sig-nifier  distinctement  les  relations  par  ces  termes  abstraits 
que  nous  nommons  les  propriétés  ou  les  notions  ». 

Vad  prininm  fait  observer  que  «  s'il  n'est  pas  fait  mention  des 
notions  dans  la  sainte  Ecriture,  il  est  pourtant  fait  mention  des 
Personnes  »,  c'est-à-dire  du  Père,  du  Fils  et  du  Saint-Esprit, 
«  en  qui  les  notions  sont  comprises  comme  l'abstrait  dans  le 
concret  ».  Il  est  évident,  en  effet,  qu'on  ne  peut  pas  avoir  le 
Père  sans  la  paternité,  ni  le  Fils  sans  la  filiation,  et  le  reste.  C'est 
donc  par  une  déduction  lég-itime  que  nous  employons  ces  ter- 
mes, bien  qu'ils  ne  se  trouvent  pas,  comme  tels,  dans  la  sainte 
Ecriture. 

L'ad  seciindnni  est  très  important  pour  bien  préciser  le  carac- 
tère des  notions  dont  nous  parlons.  «  Ces  notions  ne  sont  pas 
sig-nifiées  en  Dieu  par  mode  de  réalités,  mais  par  mode  de  rai- 
sons »  ou  de  concepts  «  qui  nous  font  connaître  les  Personnes; 
bien  que  les  notions  ou  les  relations  »  qui  leur  correspondent 
«  soient  réellement  en  Dieu,  ainsi  (pi'ij  a  été  dit  plus  haut  (q.  28, 
art.  i)  ».  Les  notions,  qui  pourtant  sont  des  réalités  et  même 
des  réalités  subsistantes  en  Dieu,  ne  sont  f)as  sig-nifiées  par  mode 
de  choses  subsistantes,  mais  par  mode  d'abstraction  et  à  titre 
de  formalités  intellectuelles  devenues,  pour  nous,  principes  de 
distinction  et  de  connaissance.  «  Il  suit  de  là  que  ce  qui  dit  quel- 
que ordre  à  un  acte  soit  essentiel,  soit  personnel,  ne  peut  pas  se 
dire  des  notions  ;  car  cela  répugne  au  mode  de  signifier  qui  est 
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le  leur.  Et  voilà  pourquoi  nous  ne  pouvons  pas  dire  que  la  pa- 
ternité crée  ou  qu'^elle  eng-endre,  qu'elle  fait  acte  de  sagesse  ou 
d'iutellig-ence  ».  C'est  qu'en  effet  les  actes  n'appartiennent  qu'aux 
suppôts  ou  aux  êtres  subsistants,  et  ce  n'est  pas  ainsi  que  nous 
signifions  les  notions  en  Dieu,  a  Pour  ce  qui  est  des  propriétés 
essentielles,,  au  contraire,  qui  ne  disent  pas  un  ordre  au  fait  d'agir, 
mais  simplement  excluent  de  Dieu  les  conditions  de  la  créature, 
nous  pourrons  les  dire  des  notions.  Nous  dirons,  par  exemple, 
que  la  paternité  est  éternelle,  qu'elle  est  immense,  et  le  reste. 
En  raison  aussi  de  l'identité  réelle  »  qui  existe  entre  la  paternité 
et  le  Père,  entre  la  filiation  et  le  Fils,  et  généralement  entre  les 
notions  et  la  Personne  dont  on  les  dit,  «  nous  pourrons  dire  de 
ces  notions  les  termes  substantifs  »  ou  concrets,  «  qu'il  s'agisse 
des  termes  personnels  ou  des  termes  essentiels;  et,  par  exemple, 
nous  pourrons  dire  que  la  paternité  est  Dieu,  que  la  paternité 
est  le  Père  ». 

L'ad  tertiiim  rappelle  que  «  sans  doute  les  Personnes  sont  au 
suprême  degré  de  simplicité;  mais  nous  pouvons,  sans  porter 
atteinte  à  cette  simplicité,  signifier  d'une  façon  abstraite  les  rai- 
sons propres  des  Personnes,  ainsi  qu'il  a  été  dit  »  (au  corps  de 
l'article). 

Il  y  a  en  Dieu,  c'est  le  dogme  fondamental  de  notre  foi,  plu- 
sieurs Personnes.  Ces  Personnes,  qui  conviennent  entre  elles  au 
point  de  vue  de  l'essence  et  de  tous  les  attributs  essentiels,  se 
distinguent  cependant,  en  réalité,  l'une  de  l'autre.  Le  Père  n'est 
pas  le  Fils,  le  F'ils  n'est  pas  le  Père,  le  Père  et  le  Fils  ne  sont  pas 
le  Saint-Esprit;  bien  que  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  soient 
le  même  Dieu.  De  même  qu'il  y  a  en  elles  quelque  chose  de  com- 
mun qui  fait  qu'elles  conviennent,  de  même  il  y  a  en  chacune 
d'elles  quelque  chose  qui  n'est  pas  dans  les  autres  et  qui  fait 
qu'elle  s'en  distingue.  C'est  par  ce  cjuelque  chose  qui  fait  que  les 
Personnes  divines  se  distinguent  entre  elles,  que  nous  pouvons 
les  connaître  chacune  distinctement.  Or,  précisément,  nous  appe- 
lons notions,  dans  le  langage  théologique,  ces  caractères  parti- 
culiers cjiii  se  trouvent  en  chacune  des  Personnes  divines  et  qui 
nous  les  font  connaître  selon  qu'elles  se  distinguent  entre  elles. 
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Ces  caractères  sont  très  réels  eu  chacune  des  Personnes  divines, 
et  bien  qu'ils  s'identifient,  dans  la  réalité,  avec  elles,  ils  s'en 
distinguent  rationnellement  en  ce  qu'ils  sont  conçus  par  nous 
comme  des  notes  ou  des  formalités  qui  sont  destinées  à  les  faire 
connaître.  Aussi  bien,  est-ce  par  mode  de  formes  abstraites  que 
nous  les  sig;'nifioiis  ;  non  pas  que  nous  entendions  affirmer,  pour 
les  Personnes  divines,  une  composition  quelconque  de  forme  et 
de  suppôt,  mais  simplement  pour  marquer  qu'il  y  a  en  chacune 
d'elles  tel  principe  de  distinction  qui  nous  oblige  à  ne  pas  les 
confondre.  Notre  inlelli^^ence  conçoit  distinctement  la  Personne 
et  son  caractère  distinclif  ou  sa  notion,  parce  que,  selon  notre 
mode  connaturel  de  connaître,  la  Personne  est  conçue  par  nous 
comme  ce  qui  subsiste,  et  que,  parmi  nous  ou  parmi  les  êtres 
matériels  d'où  s'originent  nos  connaissances,  ce  qui  subsiste  se 
distingue  des  formes  ou  des  modalités  qui  se  trouvent  en  lui  et  y 
subsistent.  C'est  donc  dans  notre  intelligence,  ou  par  rapport  à 
notre  intelligence,  que  la  notion  se  disting-ue  de  la  Personne  en 
Dieu.  Mais  en  Dieu  elles  s'identifient  de  tous  points,  s'il  s'agit 
de  leur  réalité  ou  de  leur  être.  La  Personne  et  la  notion  sont  une 
seule  et  même  réalité,  dont  la  plénitude,  qui  déborde  notre  intel- 
lig-ence,  est  apte  à  fonder,  dans  notre  esprit,  deux  concepts  dif- 
férents que  nous  exprimons  par  deux  termes  distincts,  l'un  abs- 
trait, et  l'autre  concret.  —  Tel  est  le  sens  de  ce  mot  notion 
appliqué  à  Dieu  dans  le  mystère  de  la  Trinité.  Ce  sens,  du  reste, 
nous  apparaîtra  mieux  encore  après  la  lecture  de  l'article  sui- 
vant où  saint  Thomas  va  s'enquérir  du  nombie  des  notions. 

Article  III. 
S'il  y  a  cinq  notions? 

Nous  voyons,  par  le  simple  énoncé  de  cet  article,  qu'il  était 
reçu,  du  temps  de  saint  Thomas,  de  fixer  à  cinq  le  nombre  des 
notions  en  Dieu. — Le  saint  Docteur  examine  s'il  n'y  arien  à  chan- 
ger à  celte  détermination. — Cinq  objections  veulent  prouver  que 
ce  nombre  a  été  mal  fixé  :  trois,  pensant  qu'il  y  en  a  trop  ;  et 
deux,  qu'il  n'y  en  a  pas  assez.  —  Lapremière'observequ'w  à  pro- 
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prement  parler,  les  notions  des  Personnes  sont  les  relations 
qui  les  distinguent.  Or,  nous  l'avons  dit  plus  haut  (q.  28,  art.  4), 
les  relations  en  Dieu  sont  au  nombre  de  quatre.  Donc,  les 
notions  aussi  seront  quatre  seulement».  —  La  seconde  objection 
remarque  qu'  «  à  cause  de  l'unité  d'essence,  Dieu  est  dit  un  ;  et 
qu'en  raison  des  trois  Personnes,  Il  est  dit  trine.  Il  semble  donc 
qu'il  sera  dit  qiiiiie,  s'il  y  a  en  Lui  cinq  notions  ;  et  cela  même 
est  un  inconvénient  ».  — La  troisième  objection  est  particulière- 
ment importante,  en  elle-même  d'abord,  et  aussi  en  raison  de  la 
réponse  qu'elle  nous  vaudra.  Elle  part  de  ce  fait  qu'il  n'y  a  que 
trois  Personnes  en  Dieu;  et  elle  argumente  comme  il  suit  :  «  Si, 
tandis  qu'il  n'y  a  que  trois  personnes  en  Dieu,  on  dit  qu'il  y  a 
cinq  notions,  il  faudra  qu'en  l'une  ou  l'autre  des  Personnes  se 
trouvent  deux  notions  ou  même  davantag"e;  et  c'est  ainsi  que 
l'on  place  dans  la  Personne  du  Père  l'innascibilité,  la  paternité 
et  la  sp-iration  commune.  Mais  ou  bien  ces  notions  diffèrent 
réellement  entre  elles  ou  elles  ne  diffèrent  que  selon  la  raison. 
Si  elles  diffèrent  réellement,  il  s'ensuit  que  la  Personne  du 
Père  »  et  toute  autre  Personne  en  qui  se  trouveront  plusieurs 
de  ces  notions  «  sera  composée  de  plusieurs  choses.  Que  si  elles 
ne  diffèrent  que  selon  la  raison,  il  s'ensuit  que  l'une  d'elles 
pourra  se  dire  de  l'autre  »  ou  des  autres;  «  en  telle  manière 
que  si  nous  disons  que  la  bonté  de  Dieu  est  sa  sagesse,  à  cause 
de  leur  identité  réelle,  nous  pourrons  dire  aussi  que  la  spiration 
commune  est  la  paternité  :  et  ceci  n'est  admis  par  personne.  II 
n'y  a  donc  pas  cinq  notions  »  en  Dieu. 

Deux  arguments  sed  contra.,  qui  sont  deux  véritables  objec- 
tions en  sens  inverse,  veulent  prouver  qu'il  y  a  plus  de  cinq 
notions  en  Dieu.  —  Le  premier  observe  que  «  si  le  Père  ne  s'ori- 
gine  point  d'un  autre,  et  l'on  a,  de  ce  chef,  la  notion  d'innas- 
cibilité,  le  Saint-Esprit  n'a  personne  qui  s'origine  de  Lui  »;  d'où 
il  semble  que  nous  devons  ajouter,  pour  Lui,  une  nouvelle 
notion  qui  correspondra  à  l'innascibilité  du  Père  et  que  d'aucuns 
ont  voulu  appeler  l'improductivité.  «  Ce  qui  donne  en  tout  six 
notions  »  pour  les  Personnes  divines.  —  Le  second  argument  sed 
contra  dit  que  «  s'il  est  commun  au  Père  et  au  Fils  que  le  Saint- 
Esprit  en  procède,   il  est,  aussi,   commun   au  Fils  et  au  Saint- 
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Esprit  qu'ils  procèdent  du  Père.  De  même  donc  qu'il  y  a  une 
notion  commune  au  Père  et  au  Fils,  de  même  il  doit  y  avoir  une 
notion  commune  au  Fils  et  au  Saint-Esprit  ». 

Le  corps  de  l'article  rappelle,  au  début,  et  précise  ce  qu'il  faut 
entendre  par  notions  en  Dieu.  «  On  appelle  notion  ce  qui  est  la 
raison  propre  d'où  l'on  connaît  une  Personne  divine  ».  Par  con- 
séquentj  nous  aurons  autant  de  notions  en  Dieu  que  nous  aurons 
de  raisons  distinctes  nous  faisant  connaître  chaque  Personne 
divine  en  tant  qu'elle  est  une  Personne  et  telle  Personne.  «  Or, 
les  Personnes  divines  se  multiplient  »,  en  se  distinguant  réelle- 
ment les  unes  des  autres,  «  selon  les  relations  d'origine.  Mais 
deux  choses  »  ou  deux  questions  «  se  rattachent  à  la  relation  d'ori- 
g'ine  :  de  y///s'origine  un  tel  et  fjni  est  celui  ([ui  ainsi  s'orig-ine.  Ce 
sera  précisément  selon  cesdeux  modesque  nous  pourrons  connaître 
telle  ou  telle  Personne  divine  ».  Et,  par  suite,  nous  aurons  autant 
dénotions  qu'il  pourra  être  fait  de  réponses  à  ces  deux  questions 
dans  l'origine  des  divines  Personnes.  «  S'il  s'agit,  d'abord,  de 
la  Personne  du  Père,  ce  n'est  pas  par  ce  fait  qu'elle  vient  d'un 
autre,  que  nous  pourrons  la  connaître,  mais  plutôt  par  ceci 
qu'elle  n'est  d'aucun  autre  »,  puisqu'en  réalité  le  Père  ne  s'ori- 
g-ine  pas  d'un  autre  en  Dieu,  étant  Lui-même,  au  contraire,  le 
Principe  de  toute  origine.  «  Nous  aurons  donc,  de  ce  chef,  et  en 
ce  qui  est  du  Père,  la  notion  d'innasci/n/ité.  Quant  au  fait  qu'un 
autre  vient  de  Lui,  nous  pourrons  connaître  le  Père  d'une  dou- 
ble manière.  Premièrement,  en  tant  que  c'est  le  Fils,  qui  vient 
de  Lui;  et,  de  ce  chef.  Il  est  connu  par  la  notion  de  patei-nitë. 
Secondement,  en  tant  que  c'est  le  Saint-Esprit,  et  II  est  connu 
ainsi  par  la  spiration  commune.  — S'il  s'agit  de  la  Personne  du 
Fils,  nous  la  pouvons  connaître,  d'abord,  en  raison  de  ce  fait 
qu'elle  provient  d'un  autre  par  voie  de  naissance;  et,  ainsi,  elle 
se  connaît  par  la  filiation.  Nous  la  pouvons  connaître  ensuite 
en  raison  de  ce  fait  qu'un  autre,  c'est-à-dire  l'Esprit-Saint,  pro- 
cède du  Fils;  et,  par  là,  nous  la  connaissons  de  la  même  manière 
que  le  Père,  savoir  :  par  la  spiration  commune.  —  Pour  ce  qui  est 
de  l'Esprit-Saint,  nous  le  pouvons  connaître  par  ce  fait  qu'il  est 
d'un  autre  ou  de  plusieurs  autres;  et  ainsi  nous  le  connaissons 
par  la  procession.  Mais   nous  ne  le  pouvons  pas  connaître  en 
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raison  d'un  autre  qui  procéderait  de  Lui,  puisqu'aucune  autre 
Personne  divine  ne  procède  de  Lui.  Donc,  il  reste  que  nous 
avons  en  Dieu  cinq  notions  »  ou  cinq  caractères  distinctifs  par 
lesquels  nous  connaissons  les  diverses  Personnes,  «  savoir  :  rin- 
nascibilité,  la  paternité,  la  filiation,  la  spiration  commune  et 
la  procession  ».  De  ces  caractères  distinctifs  ou  «  de  ces  notions, 
quatre  seulement  sont  des  relations  »  :  ce  sont  les  quatre  der- 
nières; «  quant  à  l'innascibilité^  on  l'y  ramène,  ainsi  qu'il  sera  dit 
plus  loin  »  (q.  33,  art.  4?  ^d  3"""),  mais  elle  ne  l'est  pas,  à  propre- 
ment parler.  «  Quatre  aussi  seulement  sont  des  propriétés  »  ou 
des  notes  appartenant  en  propre  à  telle  ou  telle  Personne  :  ce 
sont  l'innascibilité,  la  paternité,  la  filiation  et  la  procession  ; 
«  pour  ce  qui  est  de  la  spiration  commune,  elle  n'est  pas  une 
propriété,  puisqu'elle  convient  à  deux  Personnes.  Enfin,  trois 
sont  des  notions  personnelles ,  c'est-à-dire  qui  constituent  des 
Personnes  :  ce  sont  la  paternité,  la  filiation,  la  procession; 
quant  à  la  spiration  commune  et  à  l'innascibilité,  elles  sont  bien 
des  notions  de  Personnes  » ,  c'est-à-dire  qui  servent  à  nous 
faire  connaître  telles  Personnes,  «  mais  elles  ne  sont  pas  des 
notions  personnelles  »,  constituant  les  Personnes,  «  ainsi  qu'il 
sera  montré  plus  loin  »  (q.  4o,  art.  i,  ad  i"""). 

Dans  son  commentaire  sur  les  Sentences  (liv.  I,  dist.  26,  q.  2, 
art.  3)..  saint  Thomas  établit  une  comparaison  très  intéressante 
entre  les  notions,  les  propriétés  et  les  relations  en  Dieu.  Il  nous 
fait  remarquer  qu'  «  on  peut  assi§;ner  entre  elles  une  triple  ditfé- 
rence.  —  Elles  diffèrent,  d'abord,  quant  à  leur  mode  propre  de' 
signifier  ».  Prenons  «  la  paternité  »,  par  exemple,  qui  est  tout 
ensemble  relation,  propriété  et  notion.  «  On  l'appellera  relation, 
selon  qu'elle  dit  un  rapport  au  Fils  ;  propriété,  en  tant  qu'elle  con- 
vient au  Père  seul;  notion,  parce  qu'elle  est  le  principe  formel  de 
connaître  le  Père.  —  Une  seconde  manière  dont  elles  diffèrent, 
c'est  quant  à  l'ordre  qu'elles  disent  à  l'intelligence.  De  ce  que, 
en  effet,  rien  ne  peut  avoir  raison  de  principe  faisant  connaître 
une  chose,  si  cela  n'est  propre  à  cette  chose,  il  s'ensuit  que  dans 
l'ordre  de  rintellig"ence,  la  propriété  précède  la  notion.  Et  parce 
que  la  propriété  ne  convient  qu'à  ce  qui  est  distinct  de  tout  ce 
qui  n'est  pas  lui,  que  d'autre  part  la  distinction  en  Dieu  n'est  que 
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par  l'opposition  de  relation,  le  concept  de  propriété,  en  Dieu, 
sera  précédé  du  concept  de  relation  ».  Ainsi  donc,  au  point  de 
vue  intellectuel  ou  selon  l'ordre  de  la  raison,  nous  avons  d'abord 
la  relation,  puis  la  propriété,  puis  la  notion  '.  —  «  Enfin,  une 
troisième  manière  dont  elles  diffèrent,  c'est  quant  au  nombre  »  ; 
et  nous  retrouvons  ici  la  même  doctrine  que  nous  avons  trouvée 
au  corps  de  l'article,  savoir  que  les  notions  sont  au  nombre  de 
cinq,  dont  quatre  seulement  sont  des  relations,  quatre  aussi  des 
propriétés,  trois  personnelles,  et  deux  affectant  des  Personnes 
sans  les  constituer. 

\Jad  primuni  répond,  d'un  mot,  en  renvoyant  l'objection  au 
corps  de  l'article  où  il  a  été  montré  qu'  «  en  outre  des  quatre  re- 
lations, il  fallait  poser  une  autre  notion  »  qui  est  la  notion  d'in- 
nascibilité,  propre  à  la  Personne  du  Père. 

Uad  seciindnm  fait  observer  que  «  l'essence,  en  Dieu,  est  sionifiée 
comme  une  certaine  chose;  et  pareillement.,  aussi,  les  Personnes 
sont  sig-nifiées  comme  de  certaines  choses  »,  à  titre  de  réalités  exis- 
tant en  Dieu,  et  le  constituant,  en  quelque  manière.  «  Les  notions, 
au  contraire,  sont  signifiées  à  titre  de  raisons  »  ou  de  formalités 
intellectuelles,  faisant  connaître  ou  «  notifiant  les  Personnes  ». 
Elles  ne  disent  pas  une  réalité  existant  en  Dieu  pour  le  constituer 
dans  l'unité  de  sa  nature  ou  la  Trinité  de  ses  Personnes  ;  elles 
disent  simplement  des  formalités  ou  des  caractères  qui  sans  doute 
sont  bien  en  Dieu,  dans  les  Personunes  divines,  mais  non  pas 
précisément  selon  qu'ils  sont  en  Dieu,  elles  les  disent  selon  f/u'ils 
ont  /-apport  à  notre  intelligence  pour  lui  permettre  de  discerner 
et  de  distinguer  entre  elles  les  Personnes  divines.  «  Et  voilà 
pourquoi,  bien  que  Dieu  soit  dit  un,  en  raison  de  l'unité  d'es- 
sence, et  trine  en  raison  de  la  Trinité  des  Personnes,  on  ne  le  dit 
pas  quine,  en  raison  des  cinq  notions  ».  Les  cinq  notions  n'ont 
pas  leur  équivalent  concret,  en  tant  que  cinq  notions,  en  Dieu, 
comme  l'ont  l'essence  une  et  les  trois  Personnes. 

Vad  tertium,  nous  l'avons  déjà  dit  à  propos  de  l'objection,  est 


I.  Le  P.  Janssens  nous  paraît  avoir  fait  une  lég^ère  confusion  en  résumant  ce 
texte  de  saint  Thomas.  Il  met  la  notion  au  second  rang,  dans  l'ordre  intellec- 
tuel. Saint  Thomas  la  met  au  troisième. 
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d'une  importance  extrême,  pour  bien  saisir  la  nature  des  notions 
et  ce  qu'elles  sont  en  Dieu.  L'objection  se  demandait  si  dans  une 
même  Personne  où  nous  avons  plusieurs  notions,  la  Personne 
du  Père,  par  exemple,  ces  multiples  notions  différaient  entre  elles 
d'une  différence  réelle.  Si  oui,  la  I^ersonne  divine  n'était  plus 
quelque  chose  de  simple,  étant  composée  de  réalités  multiples.  Si 
non,  elles  semblaient  devoir  se  confondre,  en  ce  sens,  du  moins, 
qu'on  les  pourrait  dire  l'une  de  l'autre,  comme  on  dit  que  la 
boïité  est  la  sagesse  en  Dieu,  parce  que  la  bonté  et  la  sagesse 
sont  toutes  deux  la  même  divinité.  —  Telle  était  l'objection. 
Saint  Thomas  répond  :  «  Dès  là  qu'il  ny  a  que  l'opposition 
relative  en  Dieu  qui  fasse  la  pluralité  réelle,  plusieurs  pro- 
priétés d'une  même  Personne,  précisément  parce  qu'elles  ne  s'op- 
posent pas  entre  elles  d'une  opposition  relative,  ne  diffèrent  pas 
réellement.  Il  ne  s'ensuit  pourtant  pas  qu'on  les  puisse  dire  l'une 
de  l'autre  »,  comme  le  voulait  l'objection  ;  «  parce  que  leur  sig'ni- 
fication  va  à  désigner  diverses  raisons  »  ou  divers  aspects  «  des 
Personnes  ».  Elles  sont  comme  des  concepts  divers  d'une  même 
Personne  ou  des  diverses  Personnes,  aboutissant  à  une  même 
réalité,  en  Dieu  ou  dans  la  Personne  divine,  mais  dont  la  pléni- 
tude suffit  à  remplir,  sans  être  jamais  épuisée,  les  multiples  con- 
cepts de  notre  esprit.  Et  nous  voyons  par  là  le  rapport  étroit 
qui  existe  entre  les  notions  dont  nous  parlons  ici  elles  attributs 
dont  nous  avons  parlé  au  sujet  de  la  nature  divine  [Cf.  q.  i3, 
art.  4]-  Aussi  bien  saint  Thomas  s'appuie-t-il  sur  la  doctrine  des 
attributs  pour  résoudre  la  difficulté  que  l'objection  soulevait  au 
sujet  des  notions.  L'objection  confondait,  à  tort,,  l'identité  des 
réalités  signifiées  par  les  attributs  en  Dieu  avec  l'identité  de 
ces  attributs  eux-mêmes.  Il  est  très  vrai ,  que  la  sagesse  et  la 
puissance  en  Dieu  s'identifient  dans  la  même  essence  et  que, 
par  suite,  «  nous  pouvons  dire  (pie  la  sagesse  est  la  puis- 
sance ».  Mais  il  n'est  pas  vrai  et  «  nous  ne  disons  pas,  observe 
saint  Thomas,  que  Y  attribut  de  sagesse  soit  V  attribut  de  puis- 
sance ».  Dès  là,  en  effet,  que  nous  parlons  d'attribut,  nous  fai- 
sons intervenir  une  opération  de  notre  esprit  qui,  nous  l'avons 
dit  (Cf.  l'endroit  précité),  pour  connaître  l'infinie  réalité  de  Dieu 
et  se  l'exprimer  à  lui-même  ou  l'exprimer  à  d'autres,  est  obligé 
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de  la  détailler  en  quelque  sorte,  ue  pouvant  la  saisir  d'un  seul 
acte  ni  l'exprimer  d'un  seul  concept  ou  d'un  seul  mot.  Et  ces  di- 
vers concepts  ne  se  confondent  pas,  ils  sont  très  distincts  l'un  de 
l'autre,  bien  que  la  réalité  souveraine  qu'ils  nous  expriment  soit  en 
elle-même  parfaitement  une  et  identique.  De  même  pour  les  no- 
tions. Elles  tirent  leur  diversité,  du  moins  quand  il  s'ag-it  des 
notions  d'une  même  Personne,  de  notre  esprit  qui  ne  peut  pas 
d'un  seul  regard  embrasser  tout  ce  qui  est  dans  l'infinie  simpli- 
ci(é  de  la  Personne  divine,  mais  qui  la  saisit  sous  divers  aspects 
et  se  l'exprime  par  des  termes  multiples. 

Cette  solution  ne  semble  pas  souffrir  de  difficulté,  à  prendre 
la  notion  dans  son  sens  subjectif  et  en  tant  qu'elle  se  trouve  dans 
notre  esprit.  Mais,  à  la  prendre  dans  son  sens  objectif  ou  selon 
qu'elle  est  une  réalité  en  Dieu,  et  c'est  surtout  ainsi  que  nous 
la  prenons  dans  toute  la  question  actuelle,  on  ne  voit  plus  trop 
comment  nous  pouvons  parler  de  multiples  notions  dans  une 
même  Personne  divine.  La  difficulté  s'accroît  de  ce  que  non  seu- 
lement nous  mettons  plusieurs  notions  dans  une  même  Personne, 
mais  jusqu'à  plusieurs  relations  et  plusieurs  relations  réelles.  C'est 
ainsi  que  la  paternité  et  la  spiration  active  sont  deux  relations 
très  distinctes  l'une  de  l'autre,  dont  chacune  est  dite,  au  sens  le 
plus  strict,  être  une  relation  réelle,  et  nous  les  disons,  toutes 
deux,  être  dans  la  Personne  du  Père.  Ne  semble-t-il  pas  que 
nous  avons  ici  contradiction  ou  que  la  Personne  du  Père  est 
composée  de  réalités  multiples;  car,  enfin,  si  elle  n'est  pas  com- 
posée de  réalités  multiples,  nous  ne  pouvons  plus  affirmer,  sans 
nous  contredire,  semble-t-il,  qu'il  y  a,  en  elle,  deux  relations 
réelles  distinctes.  — A  cela,  nous  répondons  qu'autre  chose  est 
dire  qu'il  y  a  dans  la  Personne  du  Père  deux  relations  réelles 
distinctes,  et  autre  chose  dire  qu'il  y  a  deux  relations  réellement 
distinctes,  ou  deux  réalités  distinctes.  Dans  le  premier  cas,  la 
distinction  porte  sur  les  relations;  dans  le  second  cas,  elle  porte 
sur  les  réalités.  Or,  il  est  très  vrai,  —  saint  Thomas  nous  l'a 
affirmé  et  prouvé  à  l'article  précédent  —  que  dans  la  même  Per- 
sonne du  Père,  il  y  a  deux  relations  distinctes  dont  chacune  est 
vraiment  réelle  :  la  paternité  et  la  spiration  active.  Ces  deux 
relations   sont  réelles,   puisqu'elles   s'identifient   chacune,    à    la 
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suprême  réalité  qu'est  l'essence  divine.  Elles  sont  distinctes, 
parce  que  par  Vunc  d'elles  la  Personne  du  Père  se  réfère  au  Fils, 
et  par  l'arutre  à  l'Esprit-Saint,  deux  termes  réellement  distincts, 
puisqu'ils  vont  à  constituer  deux  Personnes  distinctes  en  Dieu. 
Mais  ce  n'est  qu'en  tanl  que  relations  qu'elles  sont  distinctes, 
dans  la  Personne  du  Père;  ce  n'est  pas  en  tant  que  réalités. 
Elles  ne  sont  pas  deux  réalités  distinctes  dans  la  Personne  du 
Père,  parce  qu'il  n'y  a  pas  entre  elles  l'opposition  relative  qui, 
nous  l'avons  dit  (q.  3o,  art.  2),  est  la  seule  cause  de  distinction 
réelle  entre  les  relations  réelles  qui  sont  en  Dieu. 

S'ensuit-il  qu'il  n'y  ait  qu'une  distinction  de  raison  entre  la 
paternité  et  la  spiration  active  qui,  toutes  deux,  sont  dans  la 
Personne  du  Père?  Le  dire,  remarque  Cajétan,  dans  son  com- 
mentaire de  l'article  précédent,  ne  semble  pas  devoir  satisfaire 
l'intelligence,  aux  yeux  de  plusieurs  :  non  quietat  multorum 
intellectum.  «  C'est  qu'en  effet,  ajoute-t-il,  être  deux  selon  la 
raison,  n'est  pas  être  «  vraiment  »  deux;  cela  signifie  simplement 
que  l'intelligence  en  entend  deux.  Aussi  bien,  et  puisqu'en  dehors 
de  la  distinction  réelle  ou  de  raison,  il  n'y  a  pas  d'autre  distinc- 
tion actuelle,  il  demeure  qu'elles  seront  deux  virtuellement,  c'est- 
à-dire  qu  elles  sont  comme  si  elles  étaient  deux.  Et  cela  même 
convient  à  l'excellence  de  la  divine  essence  :  et  hoc  consonat 
excellentio'  divinœ  rei  ».  Nous  savons,  en  effet,  que  dans  l'infi- 
nitude  de  l'acte  divin,  il  y  a  suréminemment  tout  ce  qui  corres- 
pond à  la  réalité  exigée  par  nos  divers  concepts  ou  par  les 
diverses  formalités  que  nous  lui  attribuons.  Parmi  ces  formalités 
diverses,  nous  trouvons,  pour  la  seule  Personne  du  Père,  la 
paternité  et  la  spiration,  qui  disent  quelque  chose  de  positif  dans 
le  Père,  puisqu'elles  désignent  deux  principes  d'action  aboutissant 
à  deux  termes  distincts.  Seulement,  ces  deux  principes  d'action 
se  confondent,  dans  la  Personne  du  Père,  en  une  même  et  seule 
réalité  qui  est  l'infinie  réalité  de  l'essence  divine.  Nous  dirons 
donc  qu'il  y  a  entre  la  paternité  et  la  spiration  active  dans  le 
Père  une  distinction  formelle  ou  de  raison,  équivalant,  au  point 
de  vue  de  l'effet  ou  du  terme,  à  une  véritable  distinction  réelle; 
ce  que  Cajétan  a  fort  bien  traduit,  d'un  mot,  en  l'appelant  une 
distinction  virtuelle. 
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Nous  avions  fait  remarquer  que  les  deux  arguments  sed  contra 
étaient  en  réalité  deux  objections  tendant  à  prouver  qu'il  y  avait 
en  Dieu  plus  de  cinq  notions.  Saint  Thomas  y  répond  par  Vad 
quartiini  et  Vad  quintum. 

L'ad  quartiim  explique  pourquoi  le  fait  que  nulle  Personne 
ne  procède  pas  de  Lui  ne  peut  conslituer  pour  l'Esprit-Saint  une 
notion,  comme  le  fait  de  ne  procéder  de  personne  en  constitue 
une  pour  le  Père.  C'est  que  «  la  personne  entraîne  l'idée  de 
dignité  »  ou  d'excellence,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  29, 
art.  3,  ad  2""^).  «  Or,  ce  ne  peut  pas  être,  pour  la  Personne  du 
Saint-Esprit,  une  condition  ou  une  marque  de  dignité  »  et 
d'excellence,  «  qu'aucune  Personne  n'en  procède,  comme  c'est 
pour  le  Père  une  marque  d'excellence  de  ne  point  procéder  d'un 
autre  ».  Et  voilà  pourquoi,  tandis  que  ce  fait  nous  donne  la 
notion  d'innascibilité  pour  la  Personne  du  Père,  il  n'y  a  pas  à 
parler,  au  sujet  du  Saint-Esprit,  de  notion  d'improductivité,  ainsi 
que  d'aucuns  l'auraient  voulu. 

h'ad  quintum  n'accorde  pas  qu'il  puisse  y  avoir  une  notion 
commune  pour  le  Fils  et  pour  le  Saint-Esprit,  quoicpie  tous  deux 
s'originent  du  Père,  comme  il  y  a  une  notion  commune  pour  le 
Père  et  pour  le  Fils,  en  tant  que  tous  deux  sont  principe  du 
Saint-Esprit.  C'est  que  «  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  ne  conviennent 
pas  en  un  mode  spécial  de  s'originer  du  Père,  comme  le  Père  et 
le  Fils  conviennent  en  un  mode  spécial  d'être  principe  par  rap- 
port au  Saint-Esprit  ».  Le  Fils,  en  eflet,  s'origine  du  Père  par 
voie  de  génération,  tandis  que  le  Saint-Esprit  s'origine  du  Père 
par  voie  de  spiration.  ((  Puis  donc  que  ce  qui  est  principe  de 
connaissance  »,  et  nous  savons  que  telle  est  la  raison  propre  des 
notions  en  Dieu,  «  doit  être  quelque  chose  de  spécial  »,  attendu 
que  ce  qui  est  commun  et  i^énéral  ou  vague  ne  saurait  engendrer 
de  connaissance  distincte,  «  il  s'ensuit  qu'il  n'y  a  pas  parité  » 
entre  le  fait  du  Père  et  du  Fils  convenant  dans  la  raison  de  spira- 
tion active  par  rapport  au  Saint-Esprit,  et  le  Fils  et  le  Saint- 
Esprit  procédant  tous  deux  du  Père,  mais  l'un  par  voie  de  géné- 
ration et  l'autre  par  voie  de  spiration.  Aussi  bien,  nous  aurons 
d'une  part  la  notion  de  spiration  commune,  landis  que  de  l'autre 
Coté  nous  n'aurons  pas  de  nouvelle  notion. 
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C'est  donc  au  nombre  de  cinq  que  nous  devons  limiter  les  no- 
tions que  nous  disons  être  en  Dieu.  Et  parmi  ces  cinq  notions, 
deux  sont  propres  au  Père,  une  est  commune  au  Père  et  au  Fils, 
une  est  propre  au  Fils  et  une  est  propre  au  Saint-Esprit.  Nous 
savons  aussi  que  ces  notions,  même  quand  il  y  en  a  plusieurs 
en  une  même  Personne,  pour  être  quelque  chose  de  très  réel 
dans  les  Personnes  divines,  n'y  apportent  aucune  composition. 
C'est  "qu'en  Dieu  toute  la  raison  de  réalité  se  tire  du  côté  de 
l'essence,  et  l'essence  étant  souverainement  «ne,  il  ne  se  peut  pas 
qu'il  y  iiit  multiplicité  de  réalités  en  Dieu.  Il  est  très  vrai  qu'il  y 
a  multiplicité  de  relations,  nous  l'avons  dit  plus  haut  (q.  3o),  et 
aussi,  nous  venons  de  le  dire,  multiplicité  de  notions,  relations 
et  notions  qui  sont  très  réelles  en  Dieu.  Mais  cette  multiplicité 
de  notions  ou  de  relations  réelles  ne  fait  pas  qu'il  y  ait  multipli- 
cité de  réalités  en  Dieu;  car  c'est  en  tant  que  notions  ou  en  tant 
que  relations  que  les  notions  et  les  relations  sout  multiples;  ce 
n'est  pas  en  tant  que  chacune  d'elles  est,  en  réalité  —  et  c'est  de 
là  qu'elle  tire  toute  sa  réalité  —  une  même  chose  avec  l'essence 
divine  ou  avec  l'acte  pur  que  nous  appelons  Dieu.  Quelquefois 
même  il  n'y  a,  entre  les  notions  et  les  relations,  qu'une  distinc- 
tion formelle  ou  virtuelle,  et  non  une  distinction  réelle.  C'est  le 
cas,  nous  l'avons  vu,  pour  la  paternité  et  pour  la  spiration 
active  dans  la  Personne  du  Père,  pour  la  filiation  et  la  spiration 
active  dans  la  Personne  du  Fils.  Que  s'il  y  a,  entre  elles,  une 
distinction  réelle,  et  c'est  le  cas  pour  la  paternité,  pour  la  filia- 
tion, pour  la  spiration  passive  ou  la  procession,  même  alors  nous 
n'avons  pas  multiplicité  de  réalités  absolues  en  Dieu;  nous 
n'avons  qu'une  multiciplité  de  réalités  relatives.  La  raison  en  est 
que  chacune  de  ces  réalités  relatives,  bien  qu'elle  se  disting-ue 
réellement  de  la  réalité  relative  qui  lui  est  opposée  dans  l'ordre 
de  relation,  s'identifie  à  la  même  et  une  réalité  absolue,  où  cha- 
cune vient  puiser,  nous  l'avons  dit,  tout  ce  qu'elle  a  de  réalité 
(Cf.  q.  28).  Il  s'ensuit  qu'au  sens  pur  et  simple,  il  n'y  a  aucune 
multiplicité  de  réalité  en  Dieu.  Lors  donc  que  nous  disons  qu'il 
y  a,  en  chaque  Personne  divine,  un  quelque  chose  par  où  elle 
convient  avec  les  autres  Personnes,  et  un  quelque  chose  par  où 
elle  s'en  distingue  et  qui  constitue  l'élément  objectif  de  ce  que 
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nous  nommons  les  notions,  ce  serait  une  erreur  grossière  de 
croire,  comme  le  fait  Grég"oire  de  Rimini  (Cf.  Capréolus,  dist.  29, 
q.  I,  art.  2;  —  de  la  nouvelle  édition  Paban-Pèg-ues ,  t.  II, 
p.  278),  que  nous  mettons  dans  la  Personne  divine  deux  ou  plu- 
sieurs réalités  au  sens  précis  de  ce  mot.  Il  n'y  a  dans  chaque 
Personne  divine  qu'une  seule  réalité,  qui  d'ailleurs  s'identifie 
avec  elle,  et  qui  est  l'essence  divine  ou  l'acte  pur.  Seulement, 
cette  même  réalité  correspond  à  plusieurs  formalités  où  concepts, 
d'où  nous  disons  que  la  Personne  et  l'essence  diffèrent  selon  la 
raison.  Et  celte  différence  selon  la  raison  suffit,  comme  nous 
l'avons  expliqué  plus  haut  (q.  28),  pour  que  nous  puissions 
tenir,  sans  contradiction,  l'enseignement  de  la  foi  nous  disant 
que  dans  la  même  et  une  essence  divine  subsistent  trois  Per- 
sonnes réellement  distinctes.  Or,  c'est  uniquement  pour  marquer 
qu'elles  sont  distinctes  en  tant  que  Personnes,  bien  qu'elles  ne 
fassent  qu'un  au  point  de  vue  de  l'essence,  que  nous  disons 
qu'il  y  a  en  chacune  d'elles  un  (juchjue  chose  par  où  elles  con- 
viennent et  un  (luclquo  chose  par  où  elles  se  distiui^uent.  Ce 
quelque  chose,  au  point  de  vue  de  la  réalité,  est  le  même  acte 
d'être  infini:  mais  il  a  ou  il  dit  deux  aspects  différents  :  l'aspect 
à'acte  d'être  et  l'aspect  de  ternie  de  procession.  En  tant  qu'acte 
d'être,  il  est  un;  en  tant  que  terme  de  procession,  il  est  multiple. 
Capréolus,  répondant  à  (ïrégoire  de  Rimini  {loco  citato, 
p.  277),  a  admirahlement  précisé  la  doctrine  que  nous  venons 
de  rap])eler.  Grégoire  disait  (jiie,  d'après  l'enseignement  de  la 
foi,  le  Père  avait  tout  donné  au  Fils  sans  se  rien  réserver,  et 
que,  par  suite,  il  n'y  avait  aucune  entité  dans  le  Père  qui  ne  fut 
dans  le  Fils,  ou  dans  le  V\h  qui  ne  fût  dans  le  Père.  Capréolus 
répond  qu'  «  il  suit  de  la  définition  de  l'Eg-lise  (cap.  Daninamus, 
au  4"  conc.  de  Latran,  12 15;  Denzinj^er,  n.  358)  que  toute  la 
substance  et  toute  l'entité  du  Père  est  dans  le  Fils,  si  par  en- 
tité on  entend  ce  qu'il  y  a  d'al)solu  ;  il  ne  s'ensuit  pourtant  pas 
que  chaque  réalité  relative  qui  est  dans  le  Père  soit  dans  le 
Fils  ».  Et  il  cite,  à  l'appui  de  cette  solution,  un  très  beau  texte 
de  saint  Thomas  que  nous  nous  reprocherions  de  ne  pas  repro- 
tluire.  Le  voici  dans  toute  sa  teneur;  il  est  emprunté  à  la  ques- 
tion de  Potentia,  q.  2,  art.  5  :  «  Nous  devons  considérer,  au 
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sujet  de  l'essence  divine,  explique  saint  Thomas,  qu'en  raison  de 
sa  souveraine  simplicité,  tout  ce  qui  est  en  Dieu  est  l'essence 
divine.  Par  suite,  les  relations  elles-mêmes  qui  font  que  les  Per- 
sonnes se  distinguent  l'une  de  l'autre,  sont  l'essence  divine  elle- 
même  au  point  de  vue  de  la  réalité.  Toutefois,  bien  que  la  même 
une  essence  soil  commune  aux  trois  Personnes,  il  ne  s'ensuit 
pas  que  la  relation  a})partenant  à  telle  Personne  soit  commune 
aux  trois  ;  et  cela  à  cause  de  l'opposition  des  relations  entre 
elles.  C'est  ainsi  que  la  paternité  est  l'essence  divine  ;  et  cepen- 
dant »,  bien  que  l'essence  divine  qui  est  dans  le  Père  soit  aussi 
dans  le  Fils,  «  la  paternité  n'est  pas  dans  le  Fils,  à  cause  que  la 
paternité  et  la  filiation  s'opposent.  Si  bien,  qu'on  peut  dire  que  la 
paternité  est  la  divine  essence,  selon  qu'elle  est  dans  le  Père,  non 
selon  qu'elle  est  dans  le  Fils  »,  bien  que  ce  soit  la  même  essence 
qui  est  dans  le  Père  et  dans  le  Fils  ;  «  c'est  qu'elle  n'est  pas  de 
la  même  manière  dans  le  Père  et  dans  le  Fils  :  elle  est  dans  le 
Fils  comme  acceptée  d'un  autre  ;  or,  elle  n'est  pas  ainsi  dans  le 
Père.  Pourtant,  et  bien  que  le  Fils  n'ait  pas  la  paternité  que  le 
Père  a,  il  ne  s'ensuit  pas  que  le  Père  ait  quelque  chose  que  le 
Fils  n'a  pas;  car  la  relation  »  par  laquelle  seule  ils  se  distin- 
guent, «  n'a  pas,  de  sa  nature,  c'est-à-dire  en  tant  qu'elle  est 
relation,  d'être  quelque  chose,  mais  seulement  un  rapport  à 
quelque  chose  »  ;  et  voilà  pourquoi,  nous  l'avons  dit  plus  haut 
(q.  28,  art.  i),  de  tous  les  genres  d'être,  seule  la  relation  peut, 
tout  en  restant  elle-même,  n'être  pas  réelle,  mais  seulement  de 
raison.  «  Que  la  relation  soit  quelque  chose  dans  la  réalité,  elle 
l'a  du  côté  par  où  elle  adhère,  soit  qu'elle  s'identifie  au  sujet 
selon  la  réafité,  comme  il  arrive  en  Dieu  »,  où  les  relations  sont 
l'essence  elle-même,  «  soit  qu'elle  ait  sa  cause  dans  le  sujet, 
comme  il  arrive  dans  les  créatures.  Et  donc,  comme  ce  qui  est 
absolu  »  en  Dieu,  «  est  d'une  façon  commune  dans  le  Père  et  dans 
le  Fils,  ils  ne  se  distinguent  pas  en  raison  de  quelque  chose, 
mais  seulement  en  raison  d'«  quelque  chose  »  ;  c'est-à-dire  qu'ils 
disent  des  rapports  différents.  «  On  ne  peut  donc  pas  dire  que 
le  Père  ait  quelque  chose  que  le  Fils  n'ait  pas;  mais  que  quelque 
chose  convient  sous  un  rapport  au  Père  et  sous  un  autre  rap- 
port au  Fils  ». 
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Il  était  impossible  de  formuler  eu  terme  plus  précis  doctrine 
plus  délicate. 

Nous  nous  permettrons  de  reproduire  un  autre  texte  de  saint 
Thomas,  cité  aussi  par  Capréolus  dans  sa  réponse  à  Grég-oire  de 
Rimini,  et  qui  a  pour  but  de  délimiter  le  sens  exact  des  mots 
chose,  réel,  réalité,  être,  entité  et  autres  termes  semblables  qui 
viennent  fréquemment  dans  le  langage  théologique  au  sujet  de 
la  Trinité.   Ce  nouveau  texte  est   tiré  du   commentaire  sur  les 
Sentences,  liv.  I,  dist.  25,  q.  i,  art.  4-  Saint  Thomas  s'y  réfère 
à  Avicenne  et  nous  dit,  après  cet  auteur,  que  «  ces  mots  être  et 
chose  (en  latin,  ens  et  res)  diffèrent  selon  qu'il  y  a  deux  cl)Oses  à 
considérer  dans  une  chose  »  qui  est  :  «  son  essence  ou  sa  notion 
et  son  être.  —  C'est  de  l'essence,  de  la  quiddité  que  se  tire  le 
mot  chose  (res).  Et  parce  que  la  quiddité  peut  avoir  l'être  ou 
exister,  soit  dans  l'individu  qui  est  au  dehors,  extérieurement  à 
notre  àme,  soit  dans   l'àme,   selon  que  cette  quiddité  est  dans 
l'intelligence  »  à  titre  de  notion  ou  de  concept,  «  de  là  vient  que 
le  mot  chose  (en  latin  res,   d'où  nous   tirons  les  mots  français 
réel,  réalité),  se  rapporte  à  l'un  et  à  l'autre,  c'est-à-dire  et  à  ce 
qui  est  dans  l'esprit,  auquel  cas  le  mot  chose  (res)  vient  (dans  sa 
forme  latine)  du  verbe  reor,  reris  (([ui  signifie  penser  affirmati- 
vement), et  à  ce  qui  existe  au  dehors,  selon  qu'on  appelle  réel 
(ici,  le  mot  français  traduit  parfaitement  le  mot  res)  ce  qui  a  un 
être  arrêté  (rattim)  et  fixe  dans  la  nature  »  parmi  les  êtres  qui 
subsistent.  A'oilà  pour  le  mot  chose.  —  <(  Le  mot  être  (en  latin, 
ens)  se  tire  de  l'être  »  ou  de  l'existence  «  de  la  chose  ».  —  Cela 
dit,  venons  au  mystère  de  la  Trinité.  Nous  savons  que  «  pour 
les  trois  Personnes  divines,   il   n'y  a  qu'un  seul  et  même  acte 
d'être.  Si  donc  le  mot  être  (ens)  est  pris  comme  substantif  (auquel 
sens  nous  disons  eu  français  un  être),  on  ne  peut  pas  le  dire  des 
trois  Personues  au  pluriel;  parce  que  la  forme  d'où  on  letire, 
c'est-à-dire  Vacte  d'éti-c,  n'est  pas  multiple  en  elles.  Si,  au  con- 
traire, on  le  prend  par  mode  de  participe  ou  d'adjectif  (auquel 
sens  nous  disons  en  IVançais  étant),  on  peut  le  dire  au  pluriel; 
parce  que  ces  sortes  de  termes  »,  les  adjectifs  et  lés  participes, 
((  tirent  leur  nombre  des  suppcMs  où  ils  se  trouvent,  et  non  de  la 
forme  signifiée  par  eux  ».  Puis  donc  qu'en  Dieu  ils  sont  trois 
De  la   Trinité.  IG 
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suppôts  à  être,  bien  qu'il  n'y  ait  pour  les  trois  qu'un  seul  être, 
nous  pourrons  dire,  dans  ce  sens  et  sous  cette  forme,  d'ailleurs 
inusitée,  qu'ils  sont  trois  étants,  toui  en  étant  un  seul  être.  — 
«  Quant  à  la  quiddité  ou  à  la  forme,  d'où  se  tire  »,  nous  l'avons 
dit,  «  le  mot  chose,  nous  la  pouvons  considérer  d'une  double 
manière.  Ou  par  mode  de  forme  absolue,  comme  l'essence,  la 
quiddité  et  le  reste  de  même  nature,  qui  ne  se  multiplie  pas  en 
Dieu  ;  et  dans  ce  cas,  le  mot  chose  ne  se  dira  pas  au  pluriel  mais 
au  sing-ulier,  auquel  sens  nons  disons  que  le  Père  et  le  Fils  sont 
une  même  chose  »  ;  ils  ont,  en  effet,  une  même  nature,  une 
même  essence,  une  même  quiddité,  au  sens  absolu  de  ces  mots. 
«  Cependant,  il  y  a  aussi  en  Dieu  une  certaine  forme  relative, 
par  exemple  la  paternité,  qui,  selon  la  raison  existant  non  pas 
seulement  dans  l'intelligence  mais  même  au  dehors,  se  distingue 
de  la  filiation.  C'est  pourquoi,  selon  que  le  mot  chose  est  pris  de 
cette  relation  »  et  désigne  cette  forme  relative,  «  on  le  dira  au 
pluriel,  pour  marquer  qu'il  y  a  en  Dieu  plusieurs  formes  rela- 
tives ;  et  en  ce  sens  nous  disons  que  le  Père  et  le  Fils  et  le  Saint- 
Esprit  sont  trois  choses  »  ou  trois  réalités,  «  non  pas  seulement 
dans  notre  esprit,  mais  même  en  dehors  de  nous  et  se  tenant  en 
elles-mêmes  ». 

Après  avoir  cité  ce  texte,  Capréolus  ajoute  :  «  On  voit  par  là 
que  si  le  mot  être  est  pris  par  mode  de  substantif,  on  ne  doit 
pas  concéder  qu'il  y  ait  trois  êtres  en  Dieu.  Et  je  crois,  ajoute- 
t-il  encore,  cju'il  en  faut  dire  autant  de  ce  mot  entité,  si  on  le 
prend  par  mode  de  substantif  qui  se  tire  du  mot  être;  de  telle 
sorte  qu'à  prendre  ainsi  ce  mot,  nous  devrons  nier  qu'il  y  ait 
dans  le  Père  aucune  entité  qui  ne  soit  pas  dans  le  Fils,  comme 
nous  nions  qu'il  y  ait  en  Lui  aucun  être  qui  ne  soit  pas  dans  le 
Fils,  ou  quelque  chose  {ali(juid)  qui  ne  soit  pas  dans  le  Fils  », 
ainsi  que  nous  avons  entendu  saint  Thomas  nous  le  dire  dans  le 
texte  du  de  Potentiel.  «  Avec  cela  »  et  comme  nous  l'avons  vu 
par  ce  même  texte,  «  il  demeure  (pie  le  Père  a  une  relation  que 
le  Fils  n'a  pas,  et  inversement  ». 

«  Que  si  pourtant,  observe  Capréolus,  il  en  est  qui  veuillent 
prendre  le  mot  entité  dans  le  même  sens  que  réalité  ou  chose 
{rem),  on  pourra  distinguer  et  dire  que  le  Fils  a  toute  l'entité 
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absolue  qu'a  le  Père,  mais  non  toute  l'entité  relative.  C'est  en  ce 
sens  que  parle  saint  Jean  Damascène,  au  P""  livre  de  la  Foi 
orthodoxe,  ch.  yiii,  quand  il  dit  :  Tout  ce  qu'a  le  Père  appar- 
tient au  Fils,  sauf  la  non  génération,  ce  qui  ne  signifie  pas  une 
différence  de  substance,  mais  an  mode  d'existence.  Et  plus  loin  : 
Toutes  choses,  le  Fils  les  a  à  cause  du  Père,  c  est-à-dire  parce 
que  le  Père  les  a,  excepté  de  n'être  pas  engendré,  d'engendrer 
et  de  procéder.  Et  au  chapitre  x,  il  ajoute  que  le  Père,  et  le 
Fils,  et  le  Saint-Esprit  sont  un  en  toutes  choses,  excepté  quant  à 
l'innascibilité,  la  génération  et  la  procession.  —  En  ce  sens  donc, 
conclut  Capréolus,  je  concède  que  le  Père  n'a  pas  donné  au  Fils 
toute  l'entité  qu'il  a  ». 

Puis,  répondant  directement  à  l'objection  de  Grégoire  de 
Rimini,  il  dit  :  «  Et  bien  que  le  Père  ait  donné  une  entité,  l'entité 
absolue,  et  qu'il  se  soit  réservé  une  autre  entité,  l'entité  relative, 
il  ne  s'ensuit  pourtant  pas  qu'il  soit  divisible  ou  composé,  on 
qu'il  n'ait  donné  qu'une  partie  de  son  entité;  car  l'entité  abso- 
lue, c'est-à-dire  l'essence,  et  l'entité  relative,  ne  constituent  pas 
un  nombre  »,  par  mode  «  de  choses  »  ou  de  réalités  qui  s'addi- 
tionnent ;  «  bien  plus,  elles  sont  une  seule  et  même  chose,  bien 
qu'elles  diffèrent  selon  la  raison.  Xous  n'avons,  en  effet,  jamais 
imaginé,  comme  le  suppose  Grégoire,  que  l'entité  relative  soit 
réellement  distincte  de  la  substance  divine;  elle  ne  s'en  distingue 
que  selon  la  raison,  mais  une  raison  vraie  et  qui  a  son  fonde- 
ment dans  la  réalité  »,  dans  l'infinie  réalité  de  l'être  divin,  ainsi 
que  nous  l'avons  déjà  maintes  fois  expliqué. 

Nous  devons  admettre  des  notions  en  Dieu,  c'est-à-dire  des 
formalités  rationnelles  (jui  soient  pour  nous  un  principe  véritable 
de  connaître  les  Personnes  divines,  selon  qu'elles  se  distinguent 
les  unes  des  autres.  Ces  notions  sont  au  nombre  de  ciiH{  :  l'in- 
nascibilitéj  la  paternité,  la  filiation,  la  spiration  commune  et  la 
procession.  Deux  sont  propres  au  Père  :  l'innascibilité  et  la  pa- 
ternité; une,  la  spiration  commune,  se  retrouve  dans  le  Père  et 
dans  le  Fils;  la  fiUation  est  propre  au  Fils;  la  procession,  au 
Saint-Esprit.  Parmi  elles,  trois  sont  des  propriétés  personnelles, 
c'est-à-dire  qui  constituent  des  Personnes  ;  ce  sont  :  la  paternité, 


9^4  SOMME    THÉOLOGIQUB. 

la  filiation  el  la  procession.  —  Voilà  les  conclusions  tliéologiques 
auxquelles  nous  nous  sommes  arrêtés  dans  l'étude  des  notions. 
Il  ne  nous  reste  plus,  dans  un  dernier  article,  qu'à  examiner  la 
portée  de  ces  conclusions.  Faut-il  les  tenir  pour  inéluctables, 
pour  nécessaires,  pour  absolument  de  foi?  ou  bien  peut-on,  à 
leur  sujet,  garder  sa  liberté  d'espiit  et  avoir  tel  sentiment  que 
l'on  voudra? 

C'est  ce  que  nous  allons  examiner  à  l'article  suivant. 

Article  IV. 

S'il  est  permis  d'avoir  tine  opinion  contraire  au  sujet 
des  notions? 

La  raison  de  cet  article  nous  est  donnée  par  saint  Thomas 
dans  son  commentaire  sur  les  Sentences  (liv.  I,  dist.  33,  q.  i. 
art.  5),  où  nous  voyons  que  les  adversaires  des  notions  étaient 
appelés,  par  le  Maître  des  Sentences,  du  nom  d'hérétiques.  Saint 
Thomas  se  propose  d'examiner  en  quel  sens  on  peut  g^arder  et 
justifier  cette  appellation.  —  Deux  objections  veulent  prouver 
qu'<(  il  n'est  pas  permis  d'avoir,  au  sujet  des  notions,  une  opi- 
nion contraire  »  aux  conclusions  (]ue  nous  avons  formulées,  et 
qu'on  ne  le  peut  pas  sans  encourir  la  note  d'hérésie.  —  La  pre- 
mière cite  la  parole  de  «  saint  Augustin,  au  P""  livre  de  la  Trinité 
(ch.  m)  »  que  nous  connaissons  déjà,  et  où  il  est  «  dit  que  nulle 
part  ailleurs  il  n'est  plus  périlleux  de  se  tromper,  qu'en  ce  qui 
touche  à  la  Trinité,  à  laquelle  il  est  certain  que  les  notions  se 
rattachent.  Or,,  il  ne  se  peut  pas  qu'on  ait  des  opinions  contraires 
sans  qu'on  soit  »,  d'un  côté  ou  de  l'autre,  «  dans  l'erreur  »,  à 
prendre  ici  le  mot  contraire  dans  le  sens  de  contradictoire , 
c'est-à-dire  quand  nue  opinion  nie  ce  que  l'autre  affirme;  la  né- 
gation et  l'affirmation  sur  un  même  point  ne  peuvent,  en  effet, 
jamais  être  simultanément  vraies.  «  Donc,  il  n'est  point  permis 
d'avoir  une  opinion  contraire  au  sujet  des  notions  ».  —  La  se- 
conde objection  rappelle  que  «  c'est  par  les  notions  que  nous 
connaissons  les  Personnes,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (art.  2,  3).  Or,  au 
sujet  des  Personnes,  il  n'est  pas  permis  d'avoir  des  opinions 
contraires.  Donc,  il  ne  l'est  pas  non  plus  au  sujet  des  notions  ». 
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L'arçument  sed  contra  se  contente  d'observer  que  «  les  arti- 
cles delà  foi  ne  portent  pas  sur  les  notions».  D'où  il  infère  qu'«il 
est  donc  permis  d'avoir  telle  opinion  ou  telle  autre  au  sujet  des 
notions  ».  Cet  argument  sed  contra  pourrait  être  mal  compris. 
Il  a  besoin  d'être  expliqué.  Saint  Thomas  le  va  faire  au  corps  de 
l'article. 

Le  corps  de  l'article  est  d'un  grand  intérêt  et  porte  bien  au 
delà  de  la  simple  question  actuelle.  Saint  Thomas  observe 
qu'«  une  chose  peut  appartenir  à  la  foi  d'une  double  manière.  — 
Directement,,  d'abord  ;  et  ce  sont  les  vérités  qui  nous  sont  ensei- 
gnées au  nom  de  Dieu  comme  étant  principales;  par  exemple  : 
que  Dieu  est  un  et  trine  ;  que  le  Fils  de  Dieu  s'est  incarné,  et 
autres  vérités  de  cette  nature  ».  Dans  son  commentaire  sur  les 
Sentences  (à  l'endroit  précité),  saint  Thomas  nous  désigne  cet 
objet  direct  de  la  foi  en  nous  disant  que  c'est  «  ce  qui  est  com- 
pris d  une  façon  expresse  dans  les  articles  »  du  symbole  ou  «  de 
la  foi,  que  tous  sont  tenus  de  connaître  ».  De  cet  objet  direct  de 
la  foi,  il  nous  dit,  ici,  comme  il  l'avait  déjà  dit  dans  les  Senten- 
ces, qu'«  avoir  à  ce  sujet  une  opinion  fausse  est  encourir  par  le 
fait  même  l'hérésie,  surtout  s'il  s'y  ajoute  l'obstination  ».  —  Mais 
c'est  aussi  d'une  autre  manière  qu'une  chose  peut  appartenir  à  la 
foi;  savoir  :  indirectement.  Et  «  on  dira  qu'appartiennent  indi- 
rectement à  la  foi  les  choses  d'où  il  suit  quelque  chose  de 
contraire  à  la  foi  ;  comme  si  quelqu'un  disait  que  Samuel  n'était 
pas  fils  d'Elcana  :  il  suit  de  là,  en  effet,  que  l'Ecriture  Sainte  est 
fausse  ».  Le  passage  auquel  saint  Thomas  fait  ici  allusion  se 
trouve  dans  le  I''"  livre  des  Rois.,  chap.  i,  v.  i  et  suivants.  Il  v  est 
parlé  d'«  un  homme  de  Ramathaïm-Soj)him ,  de  la  montagne 
d'Ephraïm,  nommé  Elcana  »,  dont  il  est  dit,  au  v.  20^  qu'il  con- 
nut Anne,  sa  femme,  et  qu'il  en  eut  un  tils  nommé  Samuel.  On 
voit,  par  ce  passage,  qu'au  témoignage  de  l'Ecriture,  Samuel 
était  fils  d'Elcana;  et  donc  nier  cela  serait  accuser  d'erreur 
l'Ecriture  Sainte.  Or,  dire  que  l'Ecriture  Sainte  a  commis  une 
erreur,  même  en  ce  point  d'apparence  si  minime,  est,  aux  yeux 
de  saint  Thomas,  aller  contre  la  foi,  est  expresse  contra  /idem, 
nous  dit-il  dans  son  commentaire  sur  les  Sentences.  Il  n'est  pas 
inutile  de  faire  remarquer,  à  ce  propos,  combien  loin  de  la  pen 
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sée  de  saint  Thomas  et  combien  téméraires  sont  ceux  des  nôtres 
qui  osent  encore  aujourd'hui,  s'enveloppant  d'ailleurs  de  for- 
mules plus  ou  moins  équivoques,  parler  d'erreurs  historiques 
au  sujet  de  la  Bible.  Et  il  ne  sert  de  rien  d'en  appeler,  en  le  dé- 
tournant de  son  vrai  sens,  au  passage  de  l'encyclique  Providen- 
tissimus  Deus,  où  le  pape  Léon  XIII  invite  à  appliquer  aux  ob- 
jections tirées  des  sciences  historiques  les  principes  de  solution 
indiqués  pour  répondre  aux  objections  tirées  des  sciences  natu- 
relles. La  pensée  du  pape  dans  cette  encyclique,  comme  la  pen- 
sée de  saint  Thomas,  ici,  est  qu'on  ne  peut  admettre  aucune 
erreur  dans  le  texte  authentique  de  l'Ecriture  Sainte;  et  que  sou- 
tenir le  contraire  est  aller  contre  la  foi.  —  Ainsi  donc,  pour  saint 
Thomas,  c'est  aller  indirectement  contre  la  foi,  que  soutenir  une 
chose  d'où  il  suit  quelque  chose  de  contraire  à  la  foi  :  soutenir, 
par  exemple,  que  Samuel  n'est  pas  fils  d'Elcana,  c'est-à-dire  une 
chose  qui  est  indirectement  contre  la  foi,  parce  que  c'est  dire 
une  chose  d'où  suit  cette  conséquence  contraire  à  la  foi,  que 
l'Ecriture  Sainte  renfermerait  une  erreur. 

«  Au  sujet  de  ces  choses  qui  n'appartiennent  pas  à  la  foi  di- 
rectementj  mais  seulement  indirectement,  on  peut,  déclare  saint 
Thomas,  avoir  une  opinion  fausse,  sans  tomber  dans  l'hérésie, 
pour  autant  qu'on  ne  s'aperçoit  pas,  ou  qu'il  n'est  pas  encore 
défini,  que  de  cette  opinion  suit  quelque  chose  de  contraire  à  la 
foi,  surtout  si  on  ne  s'attache  pas  à  son  sentiment  avec  obstina- 
tion »,  c'est-à-dire  si  on  est  dans  la  disposition  d'esprit  de  ne 
point  garder  ce  sentiment,  mais  d'y  renoncer  dès  que  l'autorité 
compétente  nous  montrerait  qu'il  s'ensuit  quelque  chose  de  con- 
traire à  la  foi.  «  Mais  après  qu'il  devient  manifeste  »  par  des 
preuves  convaincantes,  «  et  surtout  si  la  chose  est  définie  par 
l'Eg-lise,  que  de  cette  opinion  suit  quelque  chose  de  contraire  à  la 
foi,  on  ne  pourrait  plus  continuer  à  soutenir  cette  erreur  sans 
tomber  dans  l'hérésie.  Et  voilà  pourquoi,  ajoute  saint  Thomas, 
beaucoup  de  clioses  sont  maintenant  réputées  hérétiques,  qui  ne 
l'étaient  pas  autrefois,  parce  qu'on  voit  plus  clairement  mainte- 
nant ce  qui  suit  de  tels  enseignements  ».  —  Nous  ne  saurions 
trop  faire  remarquer  l'importance  de  ces  observations  de  saint 
Thomas,  aujourd'hui  si  actuelles.  Combien  de  jeunes  esprits,  en 
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effets  qui  s'imaginent  pouvoir  impunément   laisser  de  coté  des 
points  de  doctrine  et  des  conclusions  mises  en  parfaite  lumière, 
notamment  par  les  grands  Docteurs  scolastiques,  pour  retourner 
à  de  vieilles  hésitations  ou  à  de  vieilles  erreurs,  sous  le  mauvais 
prétexte  que  l'Ecriture  est  muette  là-dessus,  ou  que  ce  n'est  pas 
compris  dans  les  anciens   symboles,  ou  que  les  anciens  auteurs 
ecclésiastiques  n'en  ont    point  parlé.  De  là   cette  méthode,  em- 
pruntée d'ailleurs  aux  ennemis  de  l'Eglise,  plus  spécialement  aux 
protestants,  qui  consiste  à  vouloir  reviser  i enseignement  catho- 
lique, pour  n'en  retenir  que  je  ne  sais  quelle  quintessence,  où  il 
ne  reste  déjà  plus  rien  de  la  vérité  surnaturelle  révélée  par  Dieu. 
N'est-ce  pas  dans  ce  but  qu'on  va  jusqu'à  déclarer  que  les  défi- 
nitions les  plus  solennelles  de  l'Eglise  sont  elles-mêmes  sujettes 
à  caution,  et  qu'on  en  peut  modifier  la  formule,  pourvu  qu'on  en 
retienne  je    ne  sais  quel  vague  contenu  qu'on  se  garde  bien  de 
préciser.  Et  on  décore  cela  du  nom  de  progrès  !  Comme  si  c'était 
un  progrès  de  diminuer  le  nombre  des  vérités  de  foi,    et,  par 
suite,  de  s'appauvrir  en  ce  qui  est  des  vérités  les  plus  certaines  ! 
Saint  Thomas  ne  l'entendait  certainement  pas  de  la  sorte,  quand 
il  écrivait,  ainsi  que  nous  venons  de  le  lire  :  «  beaucoup  de  choses 
sont  maintenant    réputées   hérétiques    »,   c'est-à-dire    déclarées 
contraires  à  la  foi,  «  qui  ne  l'étaient  pas  auparavant,  parce  qu'on 
voit  maintenant  plus  clairement  ce   qui   suit  de  tels   enseigne- 
ments ».  Voilà  donc  en  quoi  consiste  pour  saint  Thomas  le  vrai 
progrès  de  la  doctrine  ou  du  dogme,  comme  on  dit  aujourd'hui  : 
c'est  qu'aux  articles  de   la  foi,   à  ces  vérités  fondamentales  qui 
constituent  le  point  principal  de   la  révélation,  et  que  tous,  de- 
puis Jésus-Christ,  doivent  reconnaître  sous  peine  d'hérésie,  s'ajou- 
tent d'autres  vérités  ou  d'autres  points  de  doctrine,  implicitement 
contenus  dans    les    premiers,    mais   qu'on   n'était  pas  tenus  de 
croire  comme  objet  de  foi,  avant  que  les  Docteurs^  par  des  rai- 
sonnements con\aincants,  ou  l'Eglise,  par  son  autorité  souve- 
raine, n'eussent  montré  leur  connexion  nécessaire  avec  les  arti- 
cles de  la  foi.  Parmi  ces  vérités  déduites,  sont  toutes  les  défini- 
tions des  Papes  et  des  conciles  généraux.  Il  y  a  aussi,  à  un  titre 
spécial,  l'enseignement  des   Docteurs    scolastiques,  au    premier 
rang  desquels  se  place  notre  grand  Docteur  saint  Thomas.  Aussi 
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bien  est-ce  faire  preuve  d'une  témérité  ou  d'une  inconscience  im- 
pardonnables, que  de  traiter  avec  légèreté,  à  plus  forte  raison 
avec  dédain,  l'enseignement  de  ces  Docteurs.   Remarquons,   en 
effet,   que,  pour  saint  Thomas,  il  n'y  a  pas  que  les  définitions 
de  r Église  qui  s'imposent  sous  peine  d'hérésie  ;  il  y  a  aussi  le 
fait  qu'  «  il  sera  devenu  manifeste  »,  évidemment  par  le  raison- 
nement théologique,  «    que  tel  point  de  doctrine  qu'on   croyait 
indifférent  à  la  foi,  lui  est,  en  réalité,  contraire  ».  Dans  ce  cas, 
comme  dans  le  cas  de  la  définition,   bien  qu'à  un  titre  moindre, 
on  peut  encourir  l'hérésie.  Et  l'on  voit,  dès  lors,  avec  quel  infini 
respect  il  faudrait  traiter  l'enseignement  qui  nous  vient  des  Doc- 
teurs, et  des  Docteurs  que  nous  entendons,  par  ce  mot,  distin- 
guer des  Pères  de  l'Eglise.  On   consentirait  encore   à  admettre 
l'autorité  des  Pères  de  l'Eglise  considérés  comme  témoins  de  la 
révélation.    Mais  leur  autorité,  et  surtout  l'autorité  des  grands 
Docteurs  qui  ont  suivi,  quand  on  les  considère  comme  logiciens 
de  la  révélation,  s'il  est  permis  de  s'exprimer  de  la  sorte,  beau- 
coup n'en  veulent  plus  aujourd'hui,  et  on   se  ferait  volontiers 
une  gloire  de  rejeter  leurs  conclusions  pour  retourner  à  ce  qu'on 
appelle  la  vérité  primitive.  Défions-nous  de  cet  esprit  de  vertige, 
qui  n'est  déjà  plus  l'esprit  catholique,   mais  le  démon  du   men- 
songe et  de  l'hérésie. 

Ces  principes  posés,  saint  Thomas  conclut,  les  appliquant  à  la 
question  actuelle  :  «  Ainsi  donc,  il  faut  dire  qu'au  sujet  des  no- 
tions, il  en  est  qui  ont  eu  des  opinions  contraires,  sans  encourir 
la  note  d'hérésie,  n'entendant  pas  soutenir  quelque  chose  de  con- 
traire à  la  foi.  Mais  si  quelqu'un  avait  un  sentiment  faux  au  su- 
jet des  notions,  s'apercevant  qu'il  suit  de  là  quelque  chose  de 
contraire  à  la  foi,  il  tomberait  dans  l'hérésie  ».  Cette  conclusion 
s'éclaire  de  la  conclusion  semblable  que  formulait  saint  Thomas 
dans  l'article  correspondant  du  commentaire  sur  les  Sentences. 
«  Au  sujet  des  notions,  dit-il,  il  n'y  a  rien  qui  soit  expressément 
défini  dans  la  foi.  Cependant  l'erreur  au  sujet  des  notions  amène 
l'erreur  au  sujet  des  Personnes  et  au  sujet  de  la  foi.  Par  exem- 
ple, si  l'on  dit  que  les  relations  sont  quelque  chose  de  purement 
adjacent,  il  s'ensuit  :  ou  que  Dieu  est  composé;  ou  qu'il  n'y  a 
plus  de  distinction  réelle,  mais  seulement  une  distinction  de  rai- 
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son,  ce  qui  coiistilue  l'impiété  de  Sahellius.  Aussi  bien,  Gilbert 
de  la  Porée  qui  avait  d'abord  soutenu  ce  sentiment,  ayant  vu  en- 
suite ce  qui  s'ensuivait,  le  rétracta.  Pareillement,  ceux  qui  nient 
les  propriétés,  n'affirment  pas  qu'elles  ne  soient  absolument  pas  ; 
au  fond,  même,  et  implicitement,  ils  les  mettent  dans  les  Per- 
sonnes et  ils  les  confondent  avec  elles.  Que  s'ils  les  niaient  d'une 
façon  absolue,  ils  seraient  hérétiques  ;  comme  seraient  hérétiques 
ceux  qui  soutiendraient  avec  obstination  que  les  relations  sont 
purement  adjacentes  ». 

Nous  voyons,  par  ces  dernières  paroles,  que  tout  se  ramène 
ici,  comme  en  tous  les  points  analogues  de  la  Doctrine  Sacrée, 
à  une  question  de  bonne  foi.  On  ne  peut  pas,  de  bonne  foi,  se 
tromper  sur  les  articles  essentiels  de  la  foi  ou  du  symbole,  quand 
d'ailleurs  on  appartient  à  l'Eylise  catholique.  Mais  on  peut,  de 
bonne  foi,  se  tromper  sur  certains  points  de  doctrine  qui  en  dé- 
coulent, soit  qu'on  ne  voie  pas  le  lien  qui  les  y  rattache,  soit  qu'on 
ignore  les  décisions  de  l'Eg^lise  ou  les  enseignements  des  Docteurs 
là-dessus.  Et,  dans  ce  cas,  on  peut  être  dans  l'erreur,  inconsciem- 
ment d'ailleurs;  on  n'est  pas  hérétique.  Nous  trouvons  de  ceci 
une  application  fameuse,  même  parmi  les  Docteurs,  dans  la  ques- 
tion de  rimmaculée-Çonception,  au  sujet  de  laquelle  on  pou- 
vait, de  très  bonne  foi,  juscpi'à  la  définition  solennelle  qu'en  a 
donnée  le  Pape  Pie  IX,  soutenir  un  sentiment  erroné,  sans  en- 
courir aucunement  la  note  d'hérésie.  Mais  lorsque  le  lien  (jui 
rattache  tel  point  de  doctrine  aux  articles  essentiels  nous  devient 
manifeste,  soit  que  nos  études  ultérieures  et  plus  approfondies 
nous  le  révèlent,  soit  que  les  Docteurs  autorisés  nous  le  fassent 
voir,  soit  surtout  que  l'autorité  infaillible  de  l'Eg-lise  intervienne, 
vouloir  s'obstiner  dans  son  premier  sentiment  n'aurait  plus  d'ex- 
cuse et  l'on  deviendrait  formellement  hérétique. 

Telle  est  la  doctrine  exposée  ici  par  saint  Thomas  et  qui  est, 
nous  l'avons  dit,  aujourd'hui  plus  que  jamais,  d'une  importance 
souveraine. 

Le  saint  Docteur  ajoute,  en  finissant,  qu'après  cet  exposé  «  les 
objections  se  trouvent  résolues  ».  Elles  sont  résolues,  en  effet, 
par  la  question  de  la  bonne  foi. 
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Par  la  raison  seule  nous  ne  pouvons  pas  connaître  les  Per- 
sonnes divines  ;  mais,  à  supposer  ce  que  la  foi  nous  enseig^ne, 
nous  pouvons  leur  appliquer  certaines  notes,  certains  caractères 
distinctifs,  qui  nous  les  font  connaître  selon  leur  être  personnel 
propre,  c'est-à-dire  selon  qu'elles  sont  elles-mêmes  et  qu'elles 
se  dislini^uent  les  unes  des  autres.  Et  sans  doute  ces  caractères 
ou  ces  notions  dont  nous  avons  dit  la  nature  et  que  nous  avons 
vu  qu'on  les  fixait  au  nombre  de  cinq,  n'appartiennent  pas  direc- 
tement à  l'objet  de  la  foi,  comme  lui  appartient  la  Trinité  des 
Personnes  en  Dieu  ;  mais  il  n'en  est  pas  moins  vrai  qu'on  doit 
être  très  prudent  à  leur  endroit,  et  que  si  l'on  venait  à  soutenir 
un  sentiment  qui  nous  serait  montré  comme  incompatible  avec 
les  articles  essentiels  de  notre  foi,  il  y  faudrait  renoncer  immé- 
diatement sous  peine  d'hérésie. 

Nous  avons  terminé  l'étude  de  ce  qui  se  rattachait  à  la  considé- 
ration des  Personnes  divines  prises  d'une  façon  absolue  et  en 
commun.  Nous  avons  vu  le  sens  du  mot  personne  et  à  quel  titre 
il  convenait  à  Dieu  (q.  29);  nous  avons  déterminé  le  nombre  des 
Personnes  en  Dieu  (q.  3oj,  et  nous  avons  précisé  ce  qui  s'ensui- 
vait relativement  à  notre  manière  de  parler  quand  il  s'agit  de 
Lui  (q.  3i);  enfin,  nous  avons  délimité  et  justifié  l'intervention 
de  la  raison  dans  la  connaissance  que  nous  pouvons  avoir  du 
mystère  des  Personnes  divines.  —  11  nous  faut  maintenant,  si 
l'on  peut  ainsi  dire,  entrer  dans  le  détail  de  ce  mystère,  et  «  con- 
templer dans  leur  être  propre  ou  spécial  chacune  des  Personnes 
divines  ».  Il  s'agit  toujours  de  considérer  les  Personnes  divines 
d'une  façon  absolue  et  non  encore  comparative,  car  l'étude  com- 
parative ne  viendra  que  plus  tard  (à  la  question  89);  mais  tout  en 
les  étudiant  d'une  façon  absolue,  ce  n'est  plus  en  général  ou  en 
commun,  mais  selon  qu'on  les  peut  prendre  à  part  et  une  à  une 
pour  ainsi  dire.  Cette  considération  comprendra  naturellement 
trois  parties  :  d'abord,  de  la  Personne  du  Père  (q.  33);  puis,  de 
la  Personne  du  Fils  (q.  34-35),  et  enfin,  de  la  Personne  du  Saint- 
Esprit  (q.  36-38).  —  Et  d'abord,  de  la  Personne  du  Père. 

C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXXIII. 

DE  LA   PERSONxNE  DU  PÈRE, 


Cette  question  comprend  quatre  articles  : 

lo  S'il  convient  au  Père  d'être  Principe? 

20  Si  la  Personne  du  Père  peut  être  désis^née  proprement  par  ce  nom 
Père? 

3o  Si  le  mot  Père  se  dit  d'abord  en  Dieu  selon  qu'il  est  pris  personnel- 
lement ou  selon  qu'il  est  pris  essentiellement? 

l\o  Si  c'est  le  propre  du  Père  d'être  inens^endré? 


De  ces  quatre  articles,  les  trois  premiers  traitent  du  caractère 
primordial  du  Père,  qui  est  d'avoir  raison  de  Principe  par  rap- 
port aux  autres  Personnes  ;  le  quatrième  traite  du  second  carac- 
tère qui  lui  est  propre  et  qui  est  de  n'avoir  pas  Lui-même  de 
principe.  —  Pour  ce  qui  est  du  caractère  primordial,  il  se 
dédouble  dans  le  Père,  puisque  le  Père  est  tout  à  la  fois  Prin- 
cipe du  Fils  et  Principe  du  Saint-Esprit.  Seulement,  en  tant  que 
Principe  du  Fils,  Il  porte  le  nom  de  Père.  Saint  Thomas  examine 
donc,  dans  le  Père,  d'abord,  la  raison  de  Principe  en  com- 
mun (art.  i);  et  puis,  la  raison  de  Père  (art.  2  et  3).  —  La  rai- 
son de  Principe,  en  commun,  forme  l'objet  de  l'article  premier. 

Article  Premier. 
S'il  convient  au  Père  d'être  Principe? 

Le  mot  Principe  se  prend  ici,  nous  l'avons  dit,  d'une  façon 
commune  et  indistincte,  selon  qu'il  dit  rapport  aux  autres  Per- 
sonnes qui  s'orio'inent  du  Père.  Nous  ne  traiterons  pas,  dans 
cette  question  où  il  s'agit  du  Père  considéré  en  Lui-même,  de  la 
raison  spéciale  de  Principe  qui  lui  revient  en  tant  que  le  Saint- 
Esprit  procède  de  lui.  C'est  qu'en   effet  le  Saint-Esprit  procède 
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aussi  du  Fils.  Et  doue  la  raisou  de  Priucipe  n'est  pas,  de  ce 
chef,  quelque  chose  de  spécial  au  Père.  Elle  ne  l'est  pas  davan7 
iâge  au  Fils.  Et  voilà  pourquoi  saint  Thomas  n'en  traitera  pas 
non  plus  quand  il  s'agira  du  Fils.  Il  en  traitera  quand  il  s'agira 
du  Saint-Esprit  ((\.  36,  art.  4)?  précisément  parce  que  c'est  l'unité 
de  Personne  de  l'Esprit-Saint  qui  unifiera  la  raison  de  Principe 
dans  la  double  Personne  du  Père  et  du  Fils.  —  Donc,  nous 
prenons  ici  le  mot  Principe  dans  un  sens  général  et  selon  qu'il 
se  rapporte  indistinctement  et  en  commun  aux  autres  Personnes 
qui  s'originent  de  la  Personne  du  Père.  —  La  chose  ainsi  enten- 
due, trois  objections  veulent  prouver  que  «  le  Père  ne  peut  pas 
être  dit  Principe  du  Fils  ou  du  Saint-Esprit  ».  Nous  voyons,  par 
cette  formule  de  saint  Thomas,  la  justesse  du  point  de  vue  que 
nous  venons  de  préciser.  —  La  première  arguë  de  ce  que  «  le 
principe  et  la  cause  sont  une  même  chose,  au  témoignage 
d'Aristote  (IV*'  livre  des  Métaphysiques,  de  saint  Thomas,  leç.  2  ; 
Did.,  liv.  III,  ch.  11,  n.  5).  Or,  nous  ne  disons  pas  que  le  Père 
soit  cause  par  rapport  au  Fils.  Donc  nous  ne  devons  pas  dire 
qu'il  soit  Principe  ».  Cette  objection  nous  vaudra  une  importante 
réponse  de  saint  Thomas.  —  La  seconde  objection  observe 
qu'  <(  on  parle  de  principe  eu  égard  à  ce  qui  reçoit  l'action  de  ce 
principe  »  ou  qui  est  principié,  selon  la  traduction  littérale  du 
mot  latin  (principiatum).  Si  donc  le  Père  est  le  Principe  du  Fils, 
il  s'ensuit  que  le  Fils  recevra  l'action  de  ce  Principe,  qu'il  sera 
principié  ei,  par  conséquent,  créé;  ce  qui  est  une  erreur,  sem- 
ble-t-il  ».  —  La  troisième  objection  note  que  «  le  mot  principe 
se  tire  de  la  priorité  »,  soit  de  la  priorité  de  temps,  soit  de  la 
priorité  de  nature.  «  Or,  en  Dieu,  il  n'y  a  ni  priorité  ni  posté- 
riorité, selon  que  s'exprime  saint  Athanase  (dans  le  symbole 
qui  porte  son  nom).  Donc  nous  ne  devons  pas  user  du  mot  Prin- 
cipe en  Dieu  ». 

L'argument  sed  contra  est  un  texte  de  saint  Augustin  dans  le 
4"  livre  de  la  Trinité  (ch.  xx.>  où  il  est  dit  que  le  Père  est  le  Prin- 
cipe de  toute  la  divinité.  —  Ce  texte  de  saint  Augustin  est 
admirablement  choisi.  Il  nous  montre  comment  le  mot  Principe 
ainsi  entendu  n'appartient  qu'au  Père.  Il  n'appartient  pas  au 
Fils,  bien  que  le  Fils  ait  aussi  raison  de  principe  par  rapport  au 
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Saint-Esprit;  car  nous  prenons  ici  le  mot  Principe  pour  marquer 
Celui  d'où  tout  s  origine  en  Dieu. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  n'appuie  plus  aussi  direc- 
tement sur  ce  côté  du  sens  attaché  au  mot  Principe  selon  que 
nous  le  disons  spécialement  du  Père.  Il  s'applique  plutôt  à 
montrer  que  nous  le  pouvons  dire  du  Père,  en  raison  même  du 
sens  général  qui  lui  est  attaché.  «  Le  mot  principe,  nous  dit-il, 
ne  sig"nifie  rien  autre  » ,  à  le  prendre  dans  son  sens  le  plus 
g-énéral,  «  que  ce  d'où  quelque  chose  procède;  car  tout  ce  d'où 
quelque  chose  procède,  en  quelque  manière  que  ce  soit,  est 
appelé  principe;  et  inversement  »  :  c'est-à-dire  que  nous  dirons 
avoir  un  principe  tout  ce  qui  procède  de  quelque  chose  en  quel- 
que manière  que  ce  soit.  «  Puis  donc  qu'il  en  est  ainsi  du  Père 
et  que  de  Lui  quelque  autre  procède,  il  s'ensuit  que  le  Père  a 
raison  de  Principe  ».  —  Au  sujet  de  ce  sens  général  du  mot 
principe  que  vient  de  nous  donner  saint  Thomas  et  dont  il  fait 
une  application  si  heureuse  au  mystère  de  la  Trinité,  il  n'est  pas 
sans  intérêt  de  voir  comment  ce  sens  général  se  dégage  des  mul- 
tiples sens  |)articuliers  exposés  par  Aristote  au  début  du  5'"  livre 
de  sa  Mét(ipliijsi(jtie.  Du  reste,  nous  [)(>uvons  ici  encore  entendre 
saint  Thomas;  car  il  a  commenté  av<'c  sa  lucidité  ordinaire 
l'admirable  page  du  philosophe  grec.  «  Le  mot  principe,  expli- 
que saint  Thomas,  après  Aristote,  n)ar((ue  un  certain  ordre.  Le 
premier  ordie  qui  se  manifeste  à  nous  est  celui  (jui  se  trouve 
dans  le  mouvement  local.  Et  là  même  l'ordre  se  manifeste  à  nous 
à  un  triple  degré  :  dans  l'étendue,  dans  le  m()u\em(Mil  et  dans  le 
temps.  C'est  (ju'en  effet,  l'ordre  ou  la  succession  dans  l'étendue 
donne  le  mouvement  ;  et  l'ordre  ou  la  succession  dans  le  mouve- 
ment donne  le  temps  [Cf.  ce  ([ue  nous  avons  dit  du  temps,  dans 
la  question  de  l'éternité,  <[.  lo,  art.  4?  i'>j  '>j-  P;ii'  cela  donc  que 
le  mot  principe  se  réfère  à  un  certain  ordre,  et  que  l'ordre  dans, 
l'étendue  est  le  premier  qui  se  manifeste  à  nous,  ce  mot  prin- 
cipe, selon  son  acception  première,  signifie  ce  qui  marcjue  le 
début  de  l'étendue  sur  hupielle  passe  le  mobile;  et  dans  ce  sens, 
on  appelle  principe  une  certaine  partie  de  l'étendue  par  où  com- 
mence le  mouvement  local.  —  Mais  parce  que  le  mouvement  ne 
commence   [)as  toujours    par   le   dél)uL   de   l'élenduc,  qu'il  com- 
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mence  parfois  en  telle  ou  telle  partie  selon  qu'elle  est  plus  à  la 
portée  du  mobile^  de  là  vient  qu'on  appelle  principe  du  mouve- 
ment, en  un  second  sens,  ce  d'où  chacun  commence  plus  à  propos 
à  se  mouvoir;  c'est  ainsi,  par  exemple,  que  dans  les  sciences  on 
ne  commence  pas  toujours  par  ce  qui  est  en  soi  le  commence- 
ment, mais  par  ce  qui  est  davantage  à  notre  portée.  —  De  l'or- 
dre qui  se  voit  dans  le  mouvement  local,  nous  passons  à  l'ordre 
qui  se  trouve  en  d'autres  mouvements,  tels  que  ceux  qui  abou- 
tissent à  la  production  ou  à  la  génération  des  êtres.  Et  ici,  dans 
une  première  acception,  on  appellera  du  mot  principe  cette  par- 
tie de  la  chose  qui  est  la  première  produite  et  par  laquelle  débute 
la  production  du  tout.  C'est  ainsi  que  dans  la  construction  d'un 
navire  la  coque  en  sera  dite  le  principe,  parce  que  c'est  par  elle 
que  la  construction  commence;  et  de  môme  pour  le  fondement, 
quand  il  s'agit  de  construire  une  maison.  —  En  un  autre  sens, 
mais  toujours  dans  le  même  ordre,  on  appellera  principe^  ce  d'où 
la  production  ou  la  génération  commence,  mais  qui  ne  fait  pas 
partie  de  la  chose  produite  ;  c'est  ainsi  que  l'enfant  a  pour  prin- 
cipes le  père  et  la  mère.  —  Pour  cause  de  similitude  avec  l'ordre 
qui  est  dans  les  mouvements  corporels  extérieurs,  l'ordre  qui  est 
dans  les  actes  de  notre  connaissance  intellectuelle  nous  fournira 
encore  la  raison  de  principe;  c'est  ainsi  qu'on  parle  des  principes 
de  la  démonstration  ;  et  le  mot  principe  désigne  ici  ce  par  où 
commence  la  connaissance  d'une  chose  ».  —  Nous  voyons  par 
ces  diverses  acceptions  du  mot  principe,  telles  que  déjà  Aristote 
les  avait  définies,  que  la  notion  à  laquelle  s'est  rattaché  saint  Tho- 
mas au  présent  corps  de  l'article,  en  est  pour  ainsi  dire  la  quin- 
tessence résultant  de  ce  qu'il  y  a  en  elles  de  plus  général.  Et 
nulle  acception  ne  pouvait  être  plus  appropriée,  ainsi  que  nous 
Talions  voir  à  Vad  prinmm. 

Uad  primiini  va  nous  expliquer,  en  effet,  pourquoi  nous  adop- 
tons, en  Dieu,  le  mot  principe,  sans  accepter  le  mol  cause.  Au- 
paravant, il  nous  fait  remarquer  qu'il  y  a  une  différence,  sur  ce 
point,  entre  la  manière  de  parler  des  Docteurs  de  l'Église  grec- 
que et  celle  des  Docteurs  de  l'Église  latine.  «  Les  Grecs,  nous 
dit  saint  Thomas,  usent  indistinctement  du  mot  cause  et  du  mot 
principe.  Les  Docteurs  latins,   au  contraire,  ne  se  servent  pas 


QUESTION    XXXÏli.    —    DE    LA    PERSONNE    DU    PERE.  255 

du  mot  cause;  ils  n'usent  que  du  mot  principe  ».  Il  faut  enten- 
dre ces  dernières  paroles  de  saint  Thomas  en  ce  sens  que  le 
mot  cause  se  trouve  rarement  dans  les  auteurs  ecclésiastiques 
latins  [cf.  Petau,  de  Trinitate,  liv.  V,  ch.  v,  n.  lo]  ,  tandis 
qu'il  se  trouve  couramment  sous  la  plume  des  Pères  grecs  [cf. 
Petau,  ibid.,  n.  7,  8,  9].  La  raison  de  cette  différence,  ou  de 
la  répugnance  qu'ont  eue  les  Docteurs  de  l'Eglise  latine  à  user 
du  mot  cause,  nous  est  assignée  ici  par  saint  Thomas.  II  la 
trouve  en  ce  que,  à  y  regarder  de  plus  près,  ces  deux  mots 
cause  et  principe  ne  sont  pas  synonymes,  comme  on  pourrait 
le  croire  tout  d'abord,  et  comme  il  semble  bien  que  les  Pères 
g-recs  ont  voulu  l'entendre.  «  Le  mot  principe  est  plus  g^énéral 
que  la  cause;  de  même  que  la  cause  est  plus  générale  que  Vêle- 
ment :  c'est  ainsi  que  le  premier  l)out  ou  la  première  partie 
d'une  chose  est  appelée  principe  »  ou  commencement  de  cette 
chose,  ((  mais  on  ne  dira  pas  qu'elle  en  soit  la  cause  ».  Saint 
Thomas  se  contente  de  montrer  par  cet  exemple,  que  la  cause 
est  moins  universelle  que  le  principe.  11  ne  montre  pas  comment 
l'élément  est  moins  universel  que  la  cause.  C'est  qu'il  n'avait  pas 
à  s'occuper  ici  de  l'élément;  et  s'il  l'a  rappelé,  ce  n'a  été  que 
pour  rendre  plus  vive  la  gradation  qu'il  voulait  mettre  en  lu- 
mière, savoir  :  que  le  principe,  parmi  tous  les  termes  qui  se 
rattachent  à  la  constitution  ou  à  l'être  d'une  chose,  est  le  plus 
universel.  L'élément  fait  partie  de  la  chose;  la  cause  influe  sur 
son  être;  le  principe  marque  simplement  un  certain  ordre,  qu'il 
s'agisse  de  la  place  des  parties,  ou  de  la  dépendance  de  l'être, 
ou  d'un  commencement  dans  la  durée,  ou  d'un  rapport  de 
connaissance.  Parmi  ces  trois  mots,  il  est  le  plus  vague,  le 
plus  élastique.  Et  c'est  précisément  pour  cela  que  les  Pères 
latins  l'ont  préféré.  C'est  qu'en  effet ,  «  un  nom  est  d'autant 
plus  apte  à  signifier  les  choses  divines ,  qu'il  est  plus  uni- 
versel, ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  i3,  art.  ii);  parce  que 
plus  les  noms  sont  spéciaux,  plus  ils  déterminent  le  mode  d'être 
qui  convient  à  la  créature.  Et,  par  exemple,  ce  mot  cause  sem- 
ble impliquer  la  diversité  de  substance  et  la  dépendance  de  l'un 
à  l'égard  de  l'autre,  que  n'entraîne  pas  le  mot  principe.  Dans 
tous  les  genres  de  causes,  en  effet,  on  trouve  une  certaine  dis- 
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tance  entre  la  cause  et  ce  dont  elle  est  cause,  au  point  de  vue 
de  la  perfection  ou  de  la  vertu;  tandis  que  nous  nous  servons 
du  mot  principe,  alors  même  qu'il  n'y  a  aucune  différence  de 
cette  sorte  et  pour  marquer  simplement  un  certain  ordre;  c'est 
ainsi  que  nous  disons  du  point  qu'il  est  le  principe  de  la  ligne, 
ou  de  la  première  partie  de  la  ligne  qu'elle  est  aussi  le  principe 
de  la  ligne  ». 

La  doctrine  de  cet  ad  primiim  et  du  corps  de  l'article  se 
retrouve.,  en  très  vive  lumière,  dans  le  commentaire  sur  les  Sen- 
tences (liv.  I,  dist.  29,  q.  i,  art.  i).  Saint  Thomas  y  déclare  que 
((  pour  signifier  l'origine  des  Personnes  divines,  il  faut  user 
de  termes  qui  conviennent  au  mode  de  celte  origine.  Or,  nous 
trouvons  ceci  dans  l'origine  des  Personnes  divines,  que  toute 
l'essence  de  l'une  est  reçue  dans  l'autre,  en  telle  manière  que 
pour  les  trois  c'est  la  même  essence  et  le  même  être  numérique- 
ment ))  ;  il  n'y  a  pas  trois  essences  et  trois  existences,  il  n'y  en  a 
qu'une,  a  II  suit  de  là  que  le  mot  cause  ne  peut  être  employé 
pour  désigner  un  tel  ordre  d'origine.  Et  cela,  pour  deux  raisons. 
D'abord,  parce  que  toute  cause  :  ou  bien  est  extérieure  à  l'es- 
sence de  la  chose  »  causée,  «  et  c'est  le  cas  de  la  cause  efficiente 
et  de  la  cause  finale;  ou  bien  est  une  partie  de  l'essence,  comme 
la  matière  et  la  forme  ».  Or,  l'essence  divine  est  la  même  intrin- 
sèquement pour  les  trois  Personnes;  et  elle  n'a  pas  de  parties. 
«  Une  seconde  raison,  c'est  que  toute  cause  a  raison  de  principe 
relativement  à  l'être  de  la  chose  causée  :  cet  être  est  produit  ou 
constitué  par  elle.  Or,  le  Père  n'a  pas  un  tel  ordre  à  l'être  du 
Fils,  pas  plus  qu'au  sien  d'ailleurs,  puisque  c'est  un  seul  et 
même  être.  Et  voilà  pourquoi  nous  ne  disons  pas  que  le  Père 
soit  cause  du  Fils.  Nous  disons  simplement  qu'il  en  est  le  prin- 
cipe. C'est  que  le  mot  principe  parle  d'ordre  d'origine  d'une 
façon  absolue  et  sans  déterminer  tel  ou  tel  mode  qui  soit  étran- 
ger à  l'origine  des  divines  Personnes  ».  Le  mot  principe  appli- 
qué à  l'une  des  Personnes  divines  indique  simplement  que  d'elle 
une  autre  s'origine,  sans  rien  préciser  au  sujet  de  cette  origine. 
Et  c'est  ce  qui  fait  l'excellence  de  ce  mot.  «  C'est  ainsi,  remarque 
saint  Thomas,  dans  la  question  10  de  Potentia,  art.  i,  ad  g""% 
et  il  fait  la  même  remarque  au  chapitre  11  de  l'opuscule  Contre 
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les  erreurs  des  Grecs,  que  le  mol  Celui  qui  est  désigne  le  mieux 
l'être  divin,  à  raison  même  de  son  imprécision  et  de  son  indé- 
termination »  (Cf.  ce  que  nous  avons  dit  à  la  q.  i3,  art.  ii]. 

L'ad  secundum  dit  qu'en  effet  «  les  Grecs  ne  reculent  pas 
devant  l'équivalent  du  mot  principié  (principiatum)  appliqué  au 
Fils  et  au  Saint-Esprit.  Mais  il  n'est  pas  en  usage  parmi  nos  Doc- 
teurs. Et  cela,  afin  de  couper  court  à  tout  danger  d'erreur;  car 
il  semble  que  ce  mot  entraîne  une  certaine  idée  de  minoration  et 
de  subordination.  «  Bien  que,  en  effet,  nous  attribuions  au  Père 
une  certaine  autorité  en  raison  de  ce  qu'il  est  le  Principe,  cepen- 
dant nous  n'attribuons  rien  de  ce  qui,  en  quelque  manière  que 
ce  soit,  dirait  sujétion  ou  minoration,  au  Fils  et  au  Saint-Esprit, 
afin  d'éviter  toute  occasion  d'erreur.  C'est  cti  ce  sens  que  saint 
Hilaire  dit,  au  ix"  livre  de  la  Trinité  (n.  54)  :  Parce  que 
dans  le  Père  est  l'autorité  de  Celui  qui  donne,  nous  le  dirons 
plus  grand,  sans  que  le  Fils  soit  moindre,  puisque  c'est  le  même 
être  qui  lui  est  donné  ».  Dans  ce  texte,  on  le  voit,  saint  Hilaire, 
suivant  en  cela  les  Pères  grecs,  explique  la  parole  du  Christ 
dans  l'Evangile  (saint  Jean,  cli.  iv,  v.  28)  :  le  Père  est  plus 
grand  que  moi,  sans  eu  appeler  à  la  nature  humaine  unie  hypos- 
taliquement  au  Verbe,  comme  le  font  d'ordinaire  les  Docteurs 
latins,  mais  en  appuyant  sur  le  fait  que  le  Fils  s'origine  du  Père. 
Selon  cette  interprétation,  le  Père  était  dit  plus  grand  que  le 
Fils,  sans  que  cependant  le  Fils  put  être  dit  moindre  que  le  Père, 
ainsi  que  vient  de  nous  l'expliquer  saint  Hilaire.  ' 

L'«f/  tertium  observe  que  c  si,  en  effet,  ce  mot  principe,  à  ne 
tenir  compte  que  de  ce  d'où  on  l'a  tiré,  seml)le  avoir  été  pris  en 
raison  de  la  priorité  »,  car  tout  commencement  (et  le  mot  prin- 
cipe a  été  synonyme,  dès  le  début,  nous  dirions  dès  le  «  principe  », 
de  commencement)  implique,  en  effet,  l'idée  de  priorité,  «  cepen- 
dant »,  et  en  fait,  «  il  ne  signifie  pas  la  priorité,  mais  seulement 
l'origine  »  ;  il  marque,  nous  l'avons  dit,  ce  d'où  un  autre  s'ori- 
gine. Et  ceci  ne  doit  pas  nous  surprendre;  car  «  nous  avons  déjà 
remarqué  (q.  i3,  art.  2,  ad  2""';  et  art.  8)  qu'il  n'y  a  pas  toujours 
identité  entre  ce  que  le  mot  signitie  et  ce  d'où  il  a  été  tiré  ». 

Ainsi  donc  le  mot  Principe  a[)pli(jué  au  Père,  et  le  désignant 
De  la  Trinité.  17 
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personnellement,  signitie  Celui  d'où  tout  s'origine  en  Dieu.  De 
là  cet  autre  mot  source,  qu'on  trouve  dans  saint  Denys  (ch.  ii 
des-  Noms  divins)  appelant  le  Père  7:-/5Y-r;v  vf^ç  Osô-r^Toc,  source  de 
la  Divinité.  Quant  au  Fils,  Il  est  bien  appelé,  Lui  aussi,  prin- 
cipe t{  inèma  source  (saint  Epiphane,  dans  V Ancre,  n.  19,  l'ap- 
pelle ■::rf,'r(V  èx  '::rff?iç,  source  de  source)  ;  mais  ce  n'est  que  par 
rapport  au  Saint-Esprit  et  non  d'une  façon  pure  et  simple  relati- 
vement à  tout  ce  qui  a  raison  d'orig-ine  en  Dieu,  comme  le  Père. 
—  Ce  mot  principe,  nous  l'avons  remarqué,  désignait  le  côté  le 
plus  général  des  notes  caractéristiques  attribuées  au  Père.  Un 
second  côté,  et  tout  à  fait  spécial  celui-là,  est  celui  qui  touche  à 
ses  rapports  avec  le  Fils;  c'est  la  raison  de  Père.  Ce  litre  de 
Père  convient-il  à  une  Personne  divine  et  pouvons-nous  dire 
qu'il  en  soit  le  nom  propre  et  dislinctif?  Nous  verrons  ensuite 
(dans  l'article  3j  si  ce  terme-là  est  d'abord  un  terme  personnel 
ou  d'abord  un  terme  essentiel.  Auparavant,  examinons  la  pre- 
mière question.  Elle  forme  l'objet  de  l'article  suivant. 

Article  II. 
Si  ce  mot  Père  est  proprement  le  nom  d'une  Personne  divine? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  ce  mot  Père  n'est  pas 
proprement  un  nom  de  Personne  divine  ». —  La  première  arguë 
de  ce  que  «  le  moi  Père  désigne  une  relation.  Or  »,  une  relation, 
à  la  considérer  en  tant  que  telle,  n'est  pas  une  personne  ;  car 
«  la  personne  se  définit  une  substance  individuelle.  Donc,  ce 
mot  Père  ne  va  pas  proprement  à  désigner  une  Personne  ».  — 
La  seconde  objection  voudrait  préféier  au  mot  Père  le  mot  Gène- 
rans  ou  Genitor  (en  français  Celui  qui  engendre).  «.  Le  mot  Gene- 
rnns,  en  effet,  est  plus  général  que  le  mot  Père;  car  tout  père 
engendre,  mais  l'inverse  n'est  pas  vrai  »  :  tout  ce  qui  engendre 
n'est  pas  père;  le  feu,  par  exemple,  engendre  le  feu  (au  sens  du 
mot  latin  generans,  et  selon  que  nous  pouvons  appliquer  le  mot 
de  génération  et  de  corruption  à  toute  transformation  substan- 
tielle); et  cependant  nous  ne  disons  pas  du  feu  qu'il  soit  père. 
«  Puis  donc,  et  nous  venons  de  le  rappeler  (à  Vad primum  de  l'ar- 
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ticle  précédent),  que  plus  un  mot  est  général,  plus  il  est  propre 
à  signifier  les  choses  divines,  il  s'ensuit  que  lorsqu'il  s'agit  d'une 
Personne  en  Dieu,  les  mots  generans  et  genitor  seront  bien 
mieux  appropriés  que  le  mot  Pèren.  —  La  troisième  objection  veut 
que  ce  mot  Père  ne  se  dise  en  Dieu  «  que  d'une  fa(;on  méta- 
phorique. On  ne  le  dit,  en  effet,  qu'en  raison  du  Verbe.  Or,  c'est 
uniquement  par  métaphore  que  chez  nous  le  Verbe  est  dit 
engendré  ou  est  appelé  fils.  Puis  donc  que  l'expression  méta- 
phorique ne  saurait  jamais  constituer  le  terme  propre  qui  désigne 
une  chose,  il  s'ensuit  que  le  mot  Père  n'est  point  le  nom  propre 
d'une  Personne  en  Dieu  ».  —  La  quatrième  objection  rappelle  que 
«  tout  ce  qui  se  dit  en  Dieu  se  dit  d'abord  de  Dieu  et  puis  des 
créatures.  Or,  il  semble  que  la  génération  »  et  tous  les  termes 
qui  s'y  rattachent  «  se  dit  plutôt  des  créatures  que  de  Dieu;  car 
la  raison  de  génération  paraît  être  plus  vraie  là  où  un  être  pro- 
cède d'un  autre,  distinct  de  lui  non  pas  seulement  quant  à  la 
relation  mais  même  quant  à  l'essence  »,  ce  qui  précisément  se 
trouve  dans  les  créatures  et  non  en  Dieu.  «  Et  donc  le  mot  Père, 
qui  se  tire  de  la  génération,  ne  sera  pas,  semble-t-il,  le  nom 
propre  d'une  Personne  divine  ». 

L'argument  sed  contra  cite  la  parole  du  psaume  (lxxxviii, 
y.  2']):  Lui-même  m'inooquprn  :  Tu  es  mon  Père. — Cette  parole, 
dans  son  premier  sens,  est  prêtée  à  David,  le  serviteur  de  Dieu; 
mais  dans  un  sens  prophétique  et  directement  voulu  ici,  elle  est 
mise  sur  les  lèvres  du  véritable  F'ils  dont  le  roi  David  n'était  que 
la  figure  :  le  Christ.  Et  nous  savons,  par  l'Evangile,  que  le 
Christ,  en  effet,  n'a  cessé  d'appeler  Dieu  son  Père^  entendant 
bien  s'affirmer  Fils  unique  de  Dieu  au  sens  le  plus  transcendant 
de  ce  mot.  Nous  avons  cité  plus  haut  (q.  27,  art.  i)  quelques-uns 
des  nombreux  textes  où  cette  appellation  éclate  dans  tout  son 
sens. 

Au  début  du  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  avertit  que 
«  le  nom  propre  de  toute  personne  signifie  ce  par  quoi  cette  per- 
sonne se  dislingue  de  toutes  les  autres.  De  même,  en  effet,  qu'il 
est  du  concept  de  l'homme  d'avoir  un  corps  et  une  âme,  de 
même  il  est  du  concept  de  cet  homme  d'avoir  cette  àme  et  ce 
corps,  ainsi  qu'il  est  dit  au  VU"""  livre  des  Métaphysiques  (de  saint 
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Thomas,  leç.  lo;  Did.,  liv.  VI,  ch.  x,  n°  ii)  ;  et  c'est  par  là  que 
cet  homme  se  dislingue  de  tous  les  autres  »  :  les  autres,  en  effet, 
ont  bien,  comme  lui,  un  corps  et  une  âme,  mais  ils  n'ont  pas 
son  corps  et  son  âme.  «  Or  »,  précisément,  «  ce  par  quoi  la 
Personne  du  Père  se  cfisting-ue  de  toutes  les  autres,  c'est  la  pa- 
ternité ».  La  raison  de  Principe,  si  on  l'entend  d'une  façon  va- 
gue, ne  dislingue  pas  le  Père  du  Fils,  puisque  le  Fils  aussi  a  rai- 
son de  Principe  par  rapport  à  l'Esprit-Saint.  De  même  pour  la 
spiration  actiue,  qui  lui  est  commune  avec  le  Fils.  Quant  au  fait 
d'être  inengendré,  c'est  plutôt  quelque  chose  de  nég-atif,  en  ce 
sens,  du  moins,  que  ce  mot  exchit  le  fait  d'avoir  un  Principe. 
Seule,  la  paternité  marque  nettement  et  par  mode  de  perfection 
positive  le  caractère  distinctif  de  la  Personne  du  Père.  «  Il  s'en- 
suit que  le  nom  propre  de  la  Personne  du  Père  est  le  mot  Père, 
qui  signifie  la  paternité  ». 

Uad  primuni  distingue  entre  la  paternité  telle  qu'elle  se  trouve 
dans  les  créatures  et  telle  qu'elle  est  en  Dieu.  «  Parmi  nous,  la 
relation  n'est  pas  une  personne  qui  subsiste.  Et  voilà  pourquoi 
ce  mot  père,  chez  nous,  ne  désigne  pas  la  personne,  mais  la  rela- 
tion de  la  personne.  Il  n'en  est  pas  ainsi  en  Dieu,  comme  d'au- 
cuns l'ont  cru  à  tort  »,  imag^inant  les  relations  divines  par  mode 
de  qualités  inhérentes  ou,  selon  qu'ils  s'exprimaient  (et  nous 
savons  que  tel  était  le  sentiment  de  Gilbert  de  la  Porée),  par  mode 
d'((  assistance  ».  En  Dieu  «  la  relation  que  signifie  ce  mot  Père  est 
une  Personne  subsistante  »;  ce  n'est  pas,  comme  chez  nous,  quel- 
que chose  d'ordre  accidentel,  c'est  la  Personne  même  à  laquelle 
ce  mot  est  appliqué.  «  Aussi  bien  avons-nous  dit  plus  haut  (q.  29, 
art.  4)9  qiie  ce  mot  Personne  désig'ne  en  Dieu  la  relation  selon 
qu'elle  subsiste  en  la  nature  divine  ».  —  Remarquons,  en  pas- 
sant, le  sens  du  mot  subsister  tel  que  le  prend  ici  saint  Thomas. 
Ce  mot  désig'ne  le  fait  d'exister  [)ar  mode  de  substance  et  non 
par  mode  d'accident;  il  ne  désigne  pas  le  fait  d'exister  en  soi  et 
pour  soi  de  façon  incommunicable.  Pris  au  premier  sens,  il  est 
vrai  de  dire  que  la  relation  «  subsiste  en  la  nature  divine  »;  tandis 
que,  si  on  le  prenait  au  second  sens,  il  faudrait  plutôt  dire  que  la 
nature  divine  sul)siste  en  la  relation.  C'est,  en  effet,  en  tant  que 
relation,  que  la  nature  divine  devient  incommunicable;  en  tant 
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que  nalure  divine,  elle  ne  l'est  pas.  Mais,  inversement,  la  rela- 
tion, en  tant  que  relation,  ne  dirait  qu'une  existence  accidentelle; 
c'est  en  tant  qu'elle  s'identifie  à  la  nature  divine,  qu'elle  dit  un 
être  non  accidentel  mais  substantiel.  Et  nous  voyons  par  là  une 
fois  de  plus  comment  il  faut  entendre  les  expressions  de  saint 
Thomas  lorsqu'il  parle  de  subsistence  en  raison  de  la  nature  di- 
vine. Ce  n'est  pas  pour  marquer  qu'il  y  ait  en  Dieu  une  subsis- 
tence commune  distincte  des  trois  subsistences  relatives  et  répon- 
dant à  la  nature  divine  comme  celles-ci  répondent  aux  Person- 
nes [Cf.  ce  qui  a  été  dit  plus  haut,  q.  3o,  art.  4]- 

Uad  seciindum  explique  pourquoi  le  mot  Père  doit  être  pré- 
féré au  mot  Generans  (Celui  qui  eng-endre).  C'est  que  «  d'après 
Aristote,  au  H""'  YwYcde  iânip  (ch  iv,  n"  i5;  de  S,  Th.,  leç.  9), 
la  dénomination  d'une  chose  se  doit  faire  plutôt  en  raison  de  sa 
perfection  et  de  son  terme  »,  et  non  pas  en  raison  de  ce  qui  y 
conduit.  «  Or,  le  mol  génération  indique  une  chose  comme  en 
voie  de  se  faire.  La  paternité,  au  contraire,  désigne  le  complé- 
ment »  ou  l'achèvement  «  de  la  génération  »  ;  car  on  n'est  père 
que  lorsque  la  {génération  est  complète  et  qu'on  a  un  fils.  «  C'est 
pourquoi  le  mot  Père  est  le  nom  de  la  Personne  divine  plutôt 
que  les  mots  Generans  ou  Genitor  ».  —  L'explication  est  déli- 
cieuse. Elle  nous  montre  bien  pourquoi  nous  devons  préférer  le. 
mot  Père,  selon  que  d'ailleurs  l'Ecriture  nous  y  invite.  Elle  ne  va 
pourtant  pas  à  exclure  les  mots  Generans  et  Genitor.  Saint  Tho- 
mas lui-même,  dans  la  dernière  strophe  du  Pant/e  lingna,  et 
qui  vient  immédiatement  après  celle  du  Tantiim  erffo,  nous  fait 
dire  Genitori  Genitoqiie.  On  peut  même  observer,  avec  le  P.  Jans- 
sens,  que  si  le  mot  Père  désigne  mieux,  en  effet,  le  terme  auquel 
la  génération  aboutit,  le  mot  Generans  ou  Genitor  insinue  qu'en 
Dieu  la  g-énération  n'est  pas  comme  parmi  les  créatures  où  l'acte 
g-énérateur  n'est  plus,  une  fois  le  terme  de  la  g^énération  produit. 
En  Dieu,  au  contraire,  c'est  éternellement  que  le  Père  engendre 
son  Fils,  selon  cette  parole  du  psaume  (II,  v.  7)  :  Je  t'ai  engendré 
aujourd'hui. 

L'ad  tertiuni  dit  qu'il  n'y  a  pas  parité  entre  le  verbe  qui  pro- 
cède d'une  intellig'ence  créée  et  le  Verbe  divin.  Parmi  nous,  «  le 
verbe  n'est  pas  quelque  chose  de  subsistant  dans  la  nature  hu- 
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maine  ;  et  voilà  pourquoi  il  ne  peut  pas  être  dit,  au  sens  propre, 
engendré  ou  fils  »  ;  on  ne  le  dit  tel  que  par  mode  de  métaphore. 
«  Mais  le  Verbe  divin  est  quelque  chose  de  subsistant  en  la  na- 
ture divijie.  Aussi  bien  est-ce  proprement  et  non  pas  d'une  façon 
métaphorique,  qu'il  est  dit  Fus,  et  son  Principe  Père  ». 

Uacl  quartum  est  très  précieux.  Saint  Thomas  nous  y  rap- 
pelle ce  que  nous  avions  déjà  vu  dans  la  question  des  noms 
divins  (q.  i3,  art.  6)  et  l'applique  à  la  question  actuelle.  «  Les 
noms  de  g'énération  et  de  paternité,  comme  d'ailleurs  les  autres 
noms  qui  se  disent  de  Dieu  au  sens  propre,  se  disent  de  Dieu 
plutôt  que  de  la  créature,  quant  à  la  chose  signifiée,  bien  qu'il 
n'en  soit  plus  ainsi  quant  au  mode  dont  ils  sig-nifient  [Cf.  l'article 
précité]  ».  Et  saint  Thomas  apporte  le  mot  de  «  saint  Paul  aux 
Ephésiens,  ch.  m  (v.  i4,  i5)  :  Je  fléclns  mes  genoux  devant  le 
Père  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ,  de  qui  toute  paternité  au 
ciel  et  sur  la  terre  tire  son  nom  ».  Nous  voyons,  par  ce  texte  de 
saint  Paul,  qu'en  effet  le  nom  de  Père  convient  d'abord  à  la  pre- 
mière Personne  de  la  Très  Sainte  Trinité  et  qu'il  ne  s'applique 
aux  créatures  qu'ensuite.  11  s'agissait  de  prouver  cette  proposi- 
tion émise  par  saint  Thomas  et  confirmée  par  le  texte  de  saint 
Paul.  Voici  comment  saint  Thomas  la  prouve  dans  la  suite  de 
cet  ad  quartum.  a  La  génération,  dit-il,  tire  sa  raison  spécifique 
de  son  terme,  qui  est  la  forme  de  l'être  engendré.  Or,  plus  la 
forme  de  l'être  engendré  se  rapproche  de  la  forme  de  celui  qui 
engendre,  plus  la  génération  est  parfaite  ;  c'est  ainsi  que  la  géné- 
ration univoque  »  où  l'engendré  a  la  même  forme  spécifique  que 
celui  qui  l'engendre,  «  est  plus  véritablement  génération  que  la 
génération  analogue  »,  où  celui  qui  est  engendré  ne  convient 
avec  celui  qui  l'engendre  que  dans  une  raison  plus  ou  moins 
éloignée  et  générique.  «  C'est  qu'en  effet  il  est  de  l'essence  de 
celui  qui  engendre,  d'engendrer  un  semblable  à  soi  au  point  de 
vue  de  la  forme.  Cela  même,  donc,  qu'en  Dieu  la  forme  de  Celui 
qui  est  engendré  est  numériquement  la  même  que  la  forme  de 
Celui  qui  engendre,  tandis  que  dans  la  créature  il  n'y  a  qu'une 
similitude  spécifique,  prouve  que  la  génération  et ,  par  consé- 
quent, la  paternité,  se  trouve  en  Dieu  tout  d'abord  »  et  d'une 
façon  infiniment  plus  parfaite.  «  D'où  il  suit  »  que  nous  pouvons 
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retourner  l'objeclion  et  dire  que  «  cela  même  qu'en  Dieu  la  dis- 
tinction de  l'engendré  par  rapport  à  celui  qui  l'engendre  n'est 
que  par  la  seule  relation  »,  loin  d'infirmer  «  la  vérité  de  la  g-é- 
nération  et  de  la  paternité,  s'y  rattache  »  et  la  met  en  un  jour 
tout  nouveau. 

Le  nom  de  Père  convient,  en  Dieu,  à  l'une  des  Personnes  et 
en  marque  le  caractère  absolument  distinctif;  il  en  est  le  nom 
propre.  Il  lui  convient  par  excellence,  au  point  que  tout  autre  qui 
portera  ce  nom,  ne  l'aura  qu'en  raison  et  par  une  sorte  de  dériva- 
tion de  la  paternité  qui  constitue  la  Personne  divine  à  qui  nous 
l'appliquons.  —  Reste  maintenant  à  savoir  dans  quelles  relations 
se  trouve  ce  nom  de  Père  appliqué  à  l'une  des  Personnes  divines 
comme  son  nom  propre,  avec  le  nom  de  Père  qui  convient  à  la 
Trinité  tout  entière  en  raison  de  la  communauté  d'essence.  Le- 
quel des  deux  est  le  plus  vrai  et  se  doit  dire  tout  d'abord  en 
Dieu.  Est-ce  le  mot  Père  appliqué  à  la  Trinité,  ou  le  mot  Père 
appliqué  à  la  Personne  du  Père?  La  question  est  on  ne  peut  plus 
intéressante  pour  nous  ;  car  elle  nous  va  servir  à  préciser  le  sens 
et  la  portée  de  l'expression  «  Notre  Père  »,  par  laquelle  nous 
nous  adressons  quotidiennement  à  Dieu,  dans  le  langag-e  chré- 
tien que  Notre-Seig-neur  Lui-même  nous  a  appris.  La  réponse 
nous  va  être  donnée  à  l'article  suivant. 

Article  IIL 

Si  ce  mot  Fève  se  dit,  en  Dieu,  d'abord  selon  qu'on  le  prend 
personnellement  ? 

Cet  article  est  tout  à  fait  propre  à  la  Somme  théo logique;  on 
n'en  retrouve  nulle  part  ailleurs  l'équivalent  dans  les  écrits  de 
saint  Thomas.  Il  en  était  de  même,  du  reste,  pour  l'article  pré- 
cédent. Et  cela  ne  fait  que  mieux  nous  montrer  encore  le  côté 
particulièrement  intéressant  de  la  question  qu'ils  soulèvent.  — 
Trois  objections  veulent  prouver  que  «  le  mot  Père  ne  se  dit  pas 
d'abord  en  Dieu  selon  qu'il  est  pris  personnellement  »,  mais 
qu'il  se  dit  au  même  titre,  sinon  même  à  un  titre  antérieur,  de 
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la  Trinité  tout  entière  par  rapport  à  la  créature.  —  La  première 
arguë  de  ce  que  log-iquement  ou  «  dans  l'ordre  intellectuel,  ce  qui 
est  commun  précède  ce  qui  est  propre  »;  c'est  ainsi  que  logique- 
ment le  genre  précède  l'espèce,  et  l'espèce  l'individu.  «  Or,  ce 
mot  Père,  si  on  le  prend  personnellement,  est  propre  à  la  Per- 
sonne du  Père  ;  si,  au  contraire,  on  le  prend  en  raison  de  l'es- 
sence, il  est  commun  à  toute  la  Trinité,  car  c'est  à  toute  la  Tri- 
nité que  nous  disons  :  Notre  Père.  Il  s'ensuit  que  le  mot  Père, 
pris  en  raison  de  l'essence,  se  dit  antérieurement  au  mot  Père 
pris  personnellement  ».  —  La  seconde  objection  veut  prouver 
qu'il  convient  à  la  Trinité  et  à  la  Personne  du  Père  au  même 
titre.  «  Il  n'y  a  pas,  dit-elle,  à  parler  de  priorité  et  de  postério- 
rité dans  l'attribution,  quand  il  s'agit  de  choses  qui  ont  la  même 
raison  »  ou  le  même  concept.  «  Or,  la  paternité  et  la  filiation 
semblent  bien  se  dire  selon  une  même  raison,  selon  que  la  Per- 
sonne divine  est  Père  ou  Fils,  ou  selon  que  toute  la  Trinité  est 
notre  Père  ou  le  Père  de  la  créature,  puisque  d'après  saint  Ba- 
sile (Hom.  i5,  de  la  Foi)  le  fait  de  recevoir  est  commun  à  la 
créature  et  au -Fils  ».  Nous  et  toute  créature  recevons  de  la  Tri- 
nité, comme  le  Fils  reçoit  du  Père.  Il  semble  donc  bien  que  les 
rapports,  et  par  suite  la  raison  de  paternité  et  de  filiation,  sont 
les  mêmes  de  part  et  d'autre.  «  Et  donc  le  mot  Père  en  Dieu  ne 
se  dit  pas  antérieurement  »,  mais  au  même  titre,  «  qu'on  le 
prenne  en  raison  de  l'essence,  ou  qu'on  le  prenne  personnelle- 
ment ».  —  La  troisième  objection  observe  que  «  parmi  les  cho- 
ses qui  ne  sont  point  dites  selon  une  même  raison,  on  ne  peut 
pas  établir  de  comparaison  »;  c'est  ainsi  qu'on  compare  les  hom- 
mes avec  les  hommes,  ou  les  plantes  avec  les  plantes,  mais  non 
les  plantes  avec  les  hommes,  si  ce  n'est  en  raison  de  la  vie  végé- 
tative commune  aux  uns  et  aux  autres.  «  Or,  le  Fils  est  comparé 
à  la  créature,  dans  la  raison  de  filiation  ou  de  génération,  selon 
cette  parole  de  l'Epître  aux  Colossiens,  ch.  i,  (v.  i5)  :  //  est 
l'image  du  Dieu  invisible,  le  premier-né  de  toute  créature.  Ce 
n'est  donc  pas  par  mode  de  piiorité,  que  la  paternité  prise  per- 
sonnellement, se  dit,  en  Dieu,  par  rapport  à  la  paternité  prise 
essentiellement,  mais  »  au  même  titre  et  «  selon  la  même 
raison  », 
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L'argument  sed  contra  note  que  «  ce  qui  est  éternel  est  anté- 
rieur à  ce  qui  est  temporel.  Or,  c'est  de  toute  éternité  que  Dieu 
est  Père  du  Fils,  tandis  qu'il  n'est  père  de  la  créature  que  dans 
le  temps.  Donc,  c'est  bien  antérieurement  que  nous  devrons  parler 
de  paternité  en  Dieu,  par  rapport  au  Fils,  pIul(M  que  par  rapport 
à  la  créature  ». 

Nous  avons  ici  un  très  beau  corps  d'article.  Le  P.  Janssens 
en  appelle  la  doctrine  egregia  «  particulièrement  belle  ».  Saint 
Thomas,  au  début,  évoque  la  règle  qui  permet  de  se  prononcer 
sur  la  priorité  de  tel  ou  tel  nom.  A  supposer  qu'«  un  même  nom  » 
convienne  à  plusieurs,  il  est  évident  qu'il  «  conviendra  d'abord  à 
celui  en  qui  se  trouve  parfaitement  comprise  sa  signification, 
tandis  qu'il  ne  conviendra  qu'en  second  ordre  à  ce  en  quoi  ne  se 
trouve  vérifiée  qu'une  partie  de  sa  signification.  Il  ne  convient  à 
ce  dernier,  en  effet,  qu'à  cause  de  sa  ressemblance  avec  le  pre- 
mier; car  toujours  l'imparfait  dérive  du  parfait.  C'est  ainsi  que  le 
mot  lion  convient  d'abord  et  en  premier  lieu  à  l'animal  qui  réalise 
tout  le  concept  désigné  par  ce  mot,  et  qu'on  appelle  lion  au  sens 
propre  ;  tandis  qu'on  ne  le  dira  qu'en  second  lieu  d'un  homme, 
par  exemple,  en  qui  se  trouve  quelque  chose  de  ce  que  le  mot 
lion  signifie,  comme  l'audace,  ou  la  force,  ou  toute  autre  chose 
de  ce  genre  :  on  ne  le  dit,  en  effet,  de  cet  homme  que  par  mode 
de  similitude  »  ou  de  métaphore. 

Ceci  posé,.  ((  il  résulte  manifestement  de  tout  ce  que  nous  avons 
dit  jusqu'ici  (q.  27,  art.  2;  q.  28,  art.  4;  et  nous  l'avons  rappelé 
à  \ad  4"'"  de  l'article  précédent),  que  la  raison  parfaite  de  pater- 
nité et  de  filiation  se  trouve  en  Dieu  le  Père  et  en  Dieu  le  Fils; 
pour  ce  motif  que  le  Père  et  le  Fils  ont  une  même  nature  et  une 
même  gloire.  En  la  créature,  au  contraire,  par  rapport  à  Dieu,  la 
filiation  ne  se  trouve  pas  selon  sa  raison  parfaite  ;  car  le  Créateur 
et  la  créature  n'ont  pas  une  même  nature.  Cette  filiation  est 
imparfaite  et  se  dit  en  raison  d'une  certaine  similitude,  qui,  dans 
la  mesure  même  de  sa  perfection,  s'approchera  d'autant  plus  de 
la  filiation  véritable  et  parfaite  ».  Aussi  bien  voyons-nous  que  le 
nom  de  fils,  par  rapport  à  Dieu,  s'applique  à  la  créature  d'une 
façon  de  plus  en  plus  spéciale  et  excellente,  à  mesure  que  la  créa- 
ture se  rapproche  davantage  de  la  véritable  filiation.  Et  ici  saint 
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Thomas,  jetant  un  coup  d'œil  rapide  sur  l'ensemble  des  œuvres  de 
Dieu,  nous  montre  comment  la  raison  de  Père  s'y  trouve  vérifiée 
à  des  titres  divers.  —  a  II  est,  en  effe^Ties  créatures  dont  Dieu  est 
dit  le  Père,  en  raison  d'une  similitude  qui  n'est  qu'une  similitude 
de  vestige  :  ce  sont  les  créatures  irraisonnables.  Nous  lisons  au 
livre  de  Job,  ch.  xxxviii  (v.  28)  :  Quel  est  le  Père  de  la  pluie  et 
qui  est  Celui  qui  engendre  les  gouttes  de  la  rosée?  —  Il  est 
d'autres  créatures,  et  ce  sont  les  créatures  raisonnables,  dont 
Dieu  est  dit  le  Père,  en  raison  d'une  similitude  d'image.  Nous 
lisons  au  Deutéronome,  ch.  xxxii  (v.  6)  :  N'est-il  pas  ton  Père, 
Celui  qui  t'a  possédé,  qui  t'a  fait,  qui  Va  créé?  —  Il  en  est 
d'autres  dont  II  est  dit  le  Père,  en  raison  de  la  similitude  qu'est 
la  grâce;  et  ceux-là  sont  dits  aussi  enfants  adoptifs,  selon  qu'ils 
sont  ordonnés,  par  la  grâce  qu'ils  ont  reçue,  à  l'héritage  de 
l'éternelle  gloire.  Nous  lisons  dans  l'Épitre  aux  Romains,  ch.  viii 
(v.  16,  17)  :  L'Esprit  Lui-même  rend  témoignage  à  notre  esprit 
que  nous  sommes  enfants  de  Dieu;  or,  si  nous  sommes  enfants, 
nous  sommes  aussi  héritiers.  —  Il  en  est  d'autres  dont  II  est  dit 
le  Père  en  raison  de  la  similitude  de  la  gloire,  selon  qu'ils  pos- 
sèdent déjà  l'héritage  de  la  gloire.  Nous  lisons,  encore  dans 
l'Épitre  aux  Romains,  ch.  v  (v.  2)  :  lYous  nous  glorifions  dans 
l'espérance  de  la  gloire  de  Dieu  ». 

Et  après  ce  magnifique  coup  d'œil  jeté  sur  l'œuvre  de  Dieu  et 
sur  ses  rapports  avec  Dieu  considéré  sous  son  titre  de  Père,  saint 
Thomas  conclut  :  «  Ainsi  donc,  il  est  manifeste  que  la  paternité 
se  dit  d'abord  et  plutôt  en  Dieu,  selon  qu'il  s'agit  du  rapport 
de  Personne  à  Personne,  que  selon  qu'il  s'agit  du  rapport  de  Dieu 
à  la  créature  ».  D'un  mot,  le  titre  de  Père  convient  d'abord  à  la 
Personne  du  Père;  il  ne  convient  à  la  Trinité  que  dans  un  sens 
dérivé.  Et  nous  voyons,  par  là,  combien  théologique  et  combien 
profonde  est  l'application  du  mot  Père,  réservée  par  Notre- 
Seigneur,  dans  l'Evangile,  et  par  saint  Paul  dans  ses  épitres,  à 
la  Personne  du  Père,  par  mode  d'excellence  et  à  un  titre  tout 
à  fait  spécial. 

h'ad  primum  distingue  ce  qui  est  commun  d'une  façon  absolue 
en  Dieu  et  ce  qui  est  commun  par  rapport  à  la  créature.  «  Ce  qui 
est  dit  commun  d'une  façon  absolue,  est  antérieur,  dans  l'ordre 
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de  notre  inlellig-ence,  à  ce  qui  est  propre;  car  c'est  inclus  dans 
le  concept  de  ce  dernier,  et  non  inversement.  Dans  le  concept  de 
la  Personne  du  Père,  par  exemple,  Dieu  se  trouve  compris;  mais 
l'inverse  n'est  pas  vrai.  Il  n'en  est  pas  de  même  du  commun  qui 
se  dit  par  rapport  à  la  créature.  Si  on  le  compare  au  propre  qui 
se  dit  en  raison  des  rapports  personnels,  il  lui  est  postérieur.  La 
raison  en  est  »  —  et  celte  raison  donnée  par  saint  Thomas  est 
très  à  noter  —  «  que  la  Personne  qui  procède,  en  Dieu,  procède 
comme  principe  de  la  production  des  créatures.  De  même,  en 
effet,  que  le  verbe  conçu  dans  l'esprit  de  l'homme  qui  produit 
une  œuvre  d'art,  doit  être  tenu  comme  procédant  de  cet  homme, 
plutôt  qu'on  ne  tient  comme  procédant  de  lui,  l'œuvre  d'art 
qu'il  produit  à  la  ressemblance  du  verbe  ou  de  l'idée  qu'il  a 
dans  son  esprit,  de  même  c'est  d'abord  que  le  Fils  procède  du 
Père,  antérieurement  à  la  créature,  dont  on  dit  le  mot  de  filia- 
tion alors  qu'elle  participe  quehjue  chose  de  la  similitude  du  Fils 
ou  du  Père,  comme  on  le  voit  par  ce  qui  est  dit  dans  l'Epître  aux 
Romains,  ch.  viii  (v.  29)  :  Ceux  qu'il  a  connus  d'avance.  Il  les 
a  aussi  prédestinés  à  être  conformes  à  l'image  de  son  Fils  ».  — 
Bien  entendu,  nous  raisonnons  ici  en  su[)posant  la  connaissance 
préalable  du  mystère  de  la  Trinité  par  voie  de  révélation.  Cette 
connaissance  une  fois  présupposée,  nos  idées  sur  Dieu  et  sur  les 
rapports  de  paternité  ou  de  fdiation  s'ordonnent  ainsi  qu'il  vient 
d'être  dit.  El  il  importe  de  remarquer  cet  ordre;  car  il  nous  per- 
met d'expliquer  une  foule  de  textes  où  saint  Paul  nous  parle  du 
Christ,  considéré  même  en  sa  nature  divine,  comme  d'un  «  pre- 
mier-né »  par  rapport  au  reste  de  la  créature.  L'un  de  ces  textes, 
d'ailleurs,  était  cité  dans  la  troisième  objection,  et  nous  allons  le 
retrouver  dans  la  réponse  qui  suit. 

Nous  nous  souvenons  que  la  seconde  et  la  troisième  objection 
voulaient  prouver,  l'une  par  la  raison,  l'autre  par  l'autorité  de 
saint  Paul,  que  la  paternité  et  la  filiation  se  disaient  au  même 
titre  du  Père  et  du  Fils,  de  Dieu  et  de  la  créature.  —  L'ad  secun- 
duni  répond  —  et  la  réponse,  ainsi  que  le  remarque  saint  Tho- 
mas, vaudra  comme  ad  tertium  —  que  «  si  nous  disons,  d'une 
façon  commune,  du  Fils  et  de  la  créature,  (\n'ils  reçoivent,  ce 
n'est  pas  au  même  titre  ou  par  mode  d'univocation,  mais  selon 
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une  cerlaine  similitude  éloignée,  en  raison  de  laquelle  le  Fils  est 
appelé  le  premier-né  de  toute  créature.  Aussi  bien  dans  le  texte 
que  nous  venons  de  citer  (à  Vad  /'""j,  après  ces  paroles  :  Ceux 
qu'il  a  connus.  Il  les  a  prédestinés  à  être  conformes  à  limage 
de  son  Fils,  il  est  ajouté  :  afin  que  son  Fils  soit  le  premier-né 
d'un  grand  nombre  de  frères.  Mais  le  Fils  de  Dieu  par  nature  a 
quelque  chose  de  tout  à  fait  spécial  en  plus  des  autres  »  qui  ne 
sont  fils  que  par  adoption  :  «  C'est  qu'il  a  par  nature  ce  qu'il 
reçoit,  ainsi  que  le  même  saint  Basile  le  remarque  (à  l'endroit  cité 
dans  l'objection  seconde)  »,  tandis  que  les  créatures  n'ont  ce 
qu'elles  reçoivent  que  parce  qu'il  a  plu  à  Dieu  de  le  leur  donner. 
Leur  nature  se  distinguant  de  leur  être,  elles  n'ont  qu'un  être 
d'emprunt.  Le  Fils  de  Dieu,  au  contraire,  précisément  parce  qu'il 
reçoit  du  Père  la  nature  divine,  et  que  cette  nature  s'identifie  à 
l'être  divin,  a  nécessairement  tout  ce  qu'il  reçoit  de  son  Père  et 
ne  peut  pas  ne  pas  l'avoir.  S'il  est  engendré,  Il  n'est  pas  créé, 
selon  cette  parole  du  symbole  de  Nicée  :  engendré,  mais  non 
fait  ;  genitum,  non  factum.  «  Et  c'est  pour  cela  »,  ajoute  saint 
Thomas,  que  tout  en  étant  appelé  du  nom  de  premier-né,  primo- 
genitus,  ainsi  que  nous  venons  de  le  voir,  «  II  est  appelé  »  aussi 
«  du  nom  de  seul-né,  unigenitus,  le  Fils  Unique,  selon  cette 
parole  de  saint  Jean,  ch.  i  (v.  i8)  :  Le  Fils  Unique,  Celui  qui 
est  dans  le  sein  du  Père,  Celui-là  en  a  parlé  ». 

«  Cette  réponse  »,  nous  l'avons  déjà  noté,  et  saint  Thomas  le 
dit  expressément  ici,  «  vaut  pour  la  troisième  objection,  qui  se 
trouve  du  même  coup  résolue  ». 

Nous  connaissons  maintenant  la  vraie  portée  du  mot  Père 
dont  nous  nous  servons  pour  désigner,  en  Dieu ,  la  Personne 
d'où  procède  le  Fils.  Non  seulement  ce  nom  lui  convient  en  pro- 
pre, mais  il  s'identifie  avec  elle.  Ce  n'est  pas  comme  une  sorte 
de  qualité  lui  appartenant  et  même  n'appartenant  qu'à  elle;  ce 
nom  prend  la  Personne  du  Père  tout  entière,  si  l'on  peut  ainsi 
s'exprimer,  et  la  traduit  adéquatement.  Selon  tout  Lui-même,  le 
Père  est  Père,  à  le  considérer  comme  personnellement  distinct 
de  tout  autre  en  Dieu  ;  car,  s'il  est  aussi  Principe  du  Saint- 
Esprit,  Il  l'est  en  communion  avec  le   Fils,  ainsi   que  nous  le 
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dirons  plus  loin  (q.  36,  ait.  4)-  Le  Père  est  Père  selon  tout  Lui- 
même,  au  sens  que  nous  venons  de  préciser.  Il  est  aussi,  et  nous 
venons  de  le  voir  en  lumière  très  vive,  dans  le  superbe  article 
que  nous  venons  de  méditer,  —  le  Père,  tout  court,  le  Père  par 
excellence,  le  Père  par  antonomase.  Lui  seul,  à  vrai  dire,  mérite 
ce  titre.  Nul  autre  n'est  Père  comme  Lui.  Non  seulement,  parmi 
les  créatures,  quiconque  porte  ce  titre,  le  participe  de  Lui; 
mais,  même  en  Dieu,  la  Perscinne  du  Père  est  la  seule  qui  soit 
Père,  au  sens  parfait  et  premier  de  ce  mot.  Et  elle  l'est  en  rai- 
son de  sa  propriété  personnelle,  c'est-à-dire  eu  éi^ard  à  la  Per- 
sonne du  Fils  qui  s'en  distingue  par  voie  d'opposition  relative. 
Quant  au  Fils  et  au  Saint-Esprit,  ou  même  au  Père  considéré, 
non  plus  par  rapport  au  Fils,  mais,  en  union  avec  le  Fils  et 
l'Esprit-Saint,  par  rapport  aux  créatures,  si  on  peut  encore  leur 
appliquer  le  nom  de  Père  —  auquel  sens  nous  disons ,  nous 
adressant  à  toute  la  Trinité  :  Notre  Père  qui  êtes  nuœ  deux,  — 
ce  n'est  plus  au  sens  premier  et  parfait  du  mot  Père;  ce  n'est 
que  dans  un  sens  dérivé.  Aussi  bien,  quoique  nous  puissions  très 
léjuitiniement  entendre  de  toute  la  Trinité,  l'expression  de  Père 
céleste,  que  nous  lisons  dans  l'Evanyile,  et  qui  est  usuelle  dans 
la  lan^^ue  chrétienne,  nous  pouvons  aussi,  et  dans  un  sens  plus 
profond,  l'entendre  de  la  première  Personne  de  la  Très  Sainte 
Trinité  dans  son  ra[)port  avec  le  Fils,  et,  par  Lui  ainsi  <pie  par 
l'Esprit-Saint,  dans  ses  rapports  avec  nous.  C'est  ainsi  que 
l'Eglise  prend  le  mot  Père,  quand  elle  nous  fait  dire  dans  le 
symbole  :  Je  crois  en  Dien  le  Père.  Toul-Piiissoiit,  Créateur  du 
ciel  et  de  lu  terre;  et  aussi,  dans  les  Préfaces  de  la  messe,  nt>- 
tamment  dans  la  Préface  de  la  Trinité  :  Seigneur  saint,  Père 
tout-puissant.  Dieu  éternel,  r/ui,  auec  votre  Fils  Unique  et  avec 
l  Esprit-Saint,  êtes  un  seul  Dieu  et  un  seul  Seiyiwur.  —  Nous 
avons  examiné  la  double  raison  de  Piincipe  et  de  Père  qui  for- 
ment (cette  dernière  surtout)  des  notes  caractéristiques  et  même 
le  caractère  propre  de  la  première  Personne  de  la  Très  Sainte 
Trinité.  Un  autre  caractère  (pii  lui  convient  aussi,  et  en  pro- 
pre, est  celui  de  l'innascibilité.  Nous  Talions  maintenant  exa- 
miner. 

C  est  l'objet  de  l'article  suivant. 
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Article  IV. 
Si  d'être  inengendré  est  une  chose  qui  soit  propre  au  Père? 

Dans  son  traite  de  la  Trinité,  liv.  V,  ch.  i,  Pelau  fait  remar- 
quer que  «  de  tous  les  noms  qui  ont  été  mis  en  usage  parles  théolo- 
giens, pour  expliquer  la  première  Personne  de  la  Trinité,  il  n'en 
est  pas  qui  ait  été  d'un  usage  plus  courant.,  parmi  les  Grecs,  ou 
qui  ait  suscité  parmi  eux  des  querelles  plus  vives,  que  le  mot 
àY£vv£Toç  »,  qu'on  traduit  par  inengendi^é  ou  innascible,  ou  non- 
ne, ou  non-fait.  Il  ajoute  qu'il  n'en  est  pas  dont  les  hérétiques 
aient  plus  volontiers  fait  usage,  ou  dont  ils  aient  davantage  fait  le 
propre,  non  pas  seulement  de  la  première  Personne,  mais  même 
de  la  nature  et  de  l'essence  divine  ;  au  point  qu'ils  mettaient  en  lui 
la  raison  et  le  caractère  vrai  de  la  divinité.  Si  quelqu'un  manquait 
de  ce  caractère  ou  de  cette  note,  il  n'était  plus,  pour  eux,  qu'uft 
Dieu  au  sens  diminué  et  simplement  participé  du  mot  Dieu, 
excluant  la  vraie  nature  divine.  Tel  fut  le  sentiment  et  le  langage 
des  plus  mauvais  parmi  les  Ariens,  comme  les  Aétiens  et  les 
Eunomiens,  appelés  aussi  Anomienset  Athéens  ou  plutôt  Athées. 
Ils  étaient  disciples  d'Eunomius  et  d'Aétius,  qui  avaient  enseigné 
à  Antioche  et  à  Alexandrie,  vers  le  milieu  du  quatrième  siècle. 
Les  Pères  grecs  eurent  avec  eux  des  disputes  sans  fin,  au  sujet 
du  mot  qui  nous  occupe,  comme  en  témoignent  les  écrits  de  saint 
Basile,  de  saint  Grégoire  de  Nysse,  de  saint  Gjrille,  de  saint 
Alhanase,  et  notamment  de  saint  Epiphane,  qui  nous  a  conservé, 
dans  son  livre  des  Hérésies  (hér.  76),  quarante-sept  arguments 
ou  sophismes,  par  lesquels  ces  hérétiques  voulaient  abuser  du 
mot  inengendré,  en  le  dénaturant. 

La  principale  cause  des  sophismes  ariens  était  dans  la  ressem- 
blance des  deux  mot  grecs  àvévvr^Toç  et  àYévYjTcç.  Le  premier  a 
deux  n,  tandis  que  le  second  n'en  a  qu'un.  Or,  écrit  avec  deux  n, 
ce  mot  signifie  non-engendré  :  et  il  signifie  non'fait,  si  on  l'écrit 
avec  un  n.  Il  est  aisé  de  voir  comment  les  hérétiques  pouvaient 
abuser  de  ces  deux  mots.  Les  catholiques  accordaient  sans  peine 
que  le  Père  étail  àY$vvï;TG-  non-engendré  et  aussi  otr^krr^xzc,  non-fait. 
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Ils  disaient  aussi  de  la  nature  divine  qu'elle  était  àYsvr^TGç  non- 
faite.  D'où  il  suivait  que  dire  du  Fils  qu'il  n'était  pas  à-^irc^zzc, 
(avec  un  n),  c'était  dire  de  lui  qu'il  n'était  pas  Dieu,  au  sens 
propre  et  formel  de  ce  mot.  D'autre  part,  les  ariens,  quand  ils 
disaient  du  Fils  qu'il  n'était  pas  àYsvvrjXiç  (avec  deux  n)  enten- 
daient ce  mot  au  sens  du  mot  àYsvTjToç.  De  là  des  confusions  sans 
nombre  et  des  difficultés  inextricables  ;  car,  au  début,  les  Pères 
grecs,  en  raison  de  la  similitude  de  ces  deux  mots,  prenaient 
assez  indistinctement  l'un  pour  l'autre.  Saint  Jean  Damascène 
devait  plus  tard  (au  viii®  siècle),  mettre  en  vive  lumière  la  dis- 
tinction foncière  qui  les  sépare;  mais  pendant  longtemps  la  con- 
fusion avait  duré,  grâce  à  la  duplicité  des  hérétiques. 

Au  point  de  vue  doctrinal,  la  vraie  solution  à  toutes  les  diffi- 
cultés des  hérétiques  était  de  revendiquer  pour  le  Père,  comme 
le  va  faire  ici  saint  Thomas,  la  qualité  ou  l'appellation  d'inen- 
gendré,  à  titre  de  propriété  personnelle  ou  plutôt  de  Personne 
(Cf.  q.  82,  art.  3).  Les  hérétiques,  en  effet,  abusant  de  la  simili- 
tude des  mots  grecs,  ainsi  que  nous  l'avons  dit^  s'appliquaient  à 
faire  du  mot  inengendré  un  qualificatif  de  Dieu  au  sens  absolu, 
ou  de  la  nature  divine,  en  même  temps  que  de  la  Personne  du 
Père.  Et  dès  lors,  le  Fils  étant  engendré,  au  témoignage  même 
des  Docteurs  catholiques,  ils  en  concluaient  perfidement,  à  la 
grande  indignation  de  ces  derniers,  que  le  Fils  n'était  pas  Dieu, 
n'avait  pas  la  même  nature  divine  que  le  Père  (Cf.  Petau,  liv.  V, 
ch.  II,  m).  Nous  voyons,  par  là,  l'importance  de  la  question  ac- 
tuelle, et  comment  elle  intéresse  ce  qu'il  y  a  de  plus  intime  et  de 
plus  essentiel  dans  le  premier  dogme  de  notre  foi. 

Nous  avons,  dans  saint  Thomas,  au  sujet  de  cet  article,  cinq 
objections.  Elles  veulent  prouver  que  «  d'être  inengendré  n'est 
pas  une  chose  qui  soit  propre  au  Père  ».  —  La  première  arguë 
de  ce  que  «  toute  propriété  met  quelque  chose  en  celui  dont  elle 
est  la  propriété  »  ;  elle  est  quelque  chose  de  positif.  «  Or,  le  titre 
à' inengendré  ne  met  rien  dans  le  Père  »  ;  il  n'est  pas  quelque 
chose  de  positif  :  «  il  exclut  simplement  »  le  fait  d'être  engen- 
dré. ((  Il  ne  signifie  donc  pas  une  propriété  du  Père  ».  —  La  se- 
conde objection  fait  un  dilemme.  Elle  dit  :  «  ou  ce  terme  (ï inen- 
gendré se  prend   d'une   façon  négativcj  ou   il  se   prend  d'une 
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façon  privative.  —  Si  d'une  faron  négative,  il  s'ensuit  que  tout  ce 
qui  n'est  pas  eng-endié  peut  être  dit  inengendré.  Or,  l'Esprit- 
Sainl  n'est  pas  engendré  ;  ni  non  plus  l'essence  divine.  Par  con- 
séquent, d'être  ineiKjendré  leur  conviendra  également.  Et  dès 
lors  ce  n'est  plus  quelque  chose  qui  soit  propre  au  Père.  —  Si  on 
le  prend  au  sens  privatif,  comme  toute  privation  désigne  une 
imperfection  dans  le  sujet  qui  est  privé,  il  s'ensuivra  que  la  Per- 
sonne du  Père  est  imparfaite;  ce  qui  est  impossible  ».  —  La 
troisième  objection  observe  que  «  le  mot  inengendré  ne  sig"nifie 
pas  en  Dieu  la  relation,  puisque  ce  n'est  pas  un  terme  relatif; 
il  s'ensuit  qu'il  signifie  la  substance.  Donc  V inengendré  et  Ven- 
^re/irfre  différeront  selon  la  substance  ».  Nous  reconnaissons  ici 
le  fond  même  de  l'arg-umenlation  arienne,  dont  nous  parlions 
tout  à  l'heure.  Seulement,  l'objection,  au  lieu  d'en  conclure, 
comme  le  faisaient  les  hérétiques,  que  le  Fils  est  d'une  autre  subs- 
tance que  le  Père,  conclut,  en  sens  inverse  :  «  Or,  le  Fils,  qui  est 
engendré,  ne  diffère  pas  du  Père  selon  la  substance.  Donc  le  Père 
ne  doit  pas  êjtre  dit  ineng'endré  ».  —  La  quatrième  objection 
part  de  ce  que  «  le  propre  est  ce  qui  ne  convient  qu'à  un  seul. 
Or,  dès  là  qu'ils  sont  plusieurs,  en  Dieu,  à  procéder  d'un  autre  », 
tels,  en  effet,  le  F^ils  et  l'Esprit-Saint,  «  on  ne  voit  pas  ce  qui 
pourrait  empêcher  qu'ils  soient  aussi  plusieurs  à  ne  pas  s'origi- 
ner  d'un  autre.  Auquel  cas^  le  fait  d'être  inengendré  ne  sera  plus 
une  propriété  du  Père  ».  L'objection  joue  sur  le  mot  plusieurs. 
Elle  constate  la  pluralité  en  tel  cas,  et  se  demande  :  pourquoi 
pas  en  tel  autre?  Nous  verrons  la  réponse  que  saint  Thomas 
fera  à  ce  «  pourquoi  »,  d'ailleurs  très  arbitraire.  —  La  cinquième 
objection  est  assez  subtile.  Elle  observe  que  «  le  Père  n'est  pas 
seulement  le  Principe  de  la  Personne  engendrée;  Il  est  aussi  le 
Principe  de  la  Personne  qui  procède.  Si  donc,  en  raison  de  l'op- 
position qu'il  a  à-  la  Personne  eng-endrée,  on  attribue  au  Père, 
comme  j)ropriété,  d'être  inengendré,  il  faudra  lui  donner  aussi, 
comme  propriété,  d'être  iniprocédant  »  ;  ce  que  l'on  n'admet 
pas.  Donc  le  fait  d'être  ineng'endré  n'est  pas  quelque  chose  qui 
doive  être  attribué  au  Père  en  propre. 

L'argument  sed  contra  apporte  un  texte  de  «  saint  Hilaire,  au 
livre  IV  t/c  la  Trinité  (n.  33),  disant  que  V un  procède  de  l'au- 
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tre,  savoir  du  iiou-engeiidré  l'engendré,  ayant  chacun  pour  pro- 
priété :  l'un,  l'innascibilité:  l'autre,  son  origine  ».  On  pourrait 
citer  une  infinité  d'autres  textes.  Contentons-nous  de  celui  de 
saint  Alhanase,  dans  sa  lettre  à  Sérapion,  où  il  reproduit  la  doc- 
trine du  concile  de  Nicée  en  ces  termes  :  L'Esprit-Saint  nest 
pas  inengendré,  parce  que  (ïêtre  sans  Principe  et  non-engen- 
dré,  la  sainte  Eglise  assemblée  à  Nicée  l'a  attribué  avec  justice 
et  vérité  au  seul  Dieu  le  Père,  et  elle  a  ordonné,  sous  peine  d'ana- 
thènie  à  l'univers  entier,  de  le  croire  et  de  l'enseigner  du  seul 
Père.  Saint  Thomas  cite  ce  texte  dans  son  opuscule  Contre  les 
erreurs  des  Grecs,  ch.  viii. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  veut  montrer  comment 
de  n'avoir  pas  de  Principe  est  une  propriété  pour  la  Personne 
du  Père.  Et,  sans  doute,  il  serait,  en  un  sens,  plus  facile  de  le 
montrer,  si  nous  pouvions  dire  du  Père  qu'il  est  le  Premier  Prin- 
cipe en  Dieu.  -Il  se  disting^uerait  par  là,  et  sous  mode  de  pro- 
priété positive,  du  Saint-Esprit  qui  n'a  aucunement  la  raison  de 
Principe  en  Dieu,  puisqu'aucune  Personne  ne  procède  de  Lui,  et 
du  Fils  qui  a  bien  raison  de  Principe  par  rapport  au  Saint-Esprit, 
mais  qui  serait  simplement,  dans  celte  manière  de  parler.  Prin- 
cipe second.  Mais  précisément,  en  Dieu,  nous  ne  pouvons  point 
parler  de  principe  premier  et  de  principe  second,  n'y  ayant  point 
de  premier  et  de  second  en  Dieu,  dans  la  raison  de  Principe; 
nous  verrons  bientôt,  en  elfet,  flue  par  rapport  à  l'Esprit-Saint, 
le  Père  et  le  Eils  ont  raison  d'un  seul  et  même  Principe  (Cf. 
q.  36,  art.  4)-  Dès  lors,  nous  devons  parler  autrement  et  dire, 
comme  le  fait  ici  saint  Thomas,  que  «  si,  dans  les  créatures,  on 
trouve  un  principe  premier  et  un  principe  second,  dans  les  Per- 
sonnes divines,  où  il  n'est  point  de  premier  et  de  second,  on 
trouve  un  Principe  qui  n'a  pas  de  Principe,  et  c'est  le  Père; 
et  un  Principe  qui  a  un  Principe,  et  c'est  le  Fils.  Or,  parmi  les 
créatures,  ce  qui  est  principe  premier  se  connaît  d'une  double 
manière.  D'abord,  sous  sa  raison  de  principe  premier  et  parce 
qu'il  dit  un  rapport  à  ce  qui  procède  de  lui;  secondement,  sous 
sa  raison  de  premier  principe  et  parce  qu'il  ne  procède  pas  d'un 
autre.  Pareillement  donc  pour  le  Père.  Nous  le  connaîtrons  [)ar 
la  paternité  et  par  la  spiration  comnmne,  en  raison  des  Per- 
De  la   Trinité.  18 
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sonnes  qui  procèdent  de  Lui  »  ;  c'est  en  tant  qu'il  a  raison  de 
Principe,  auquel  titre  le  Fils  partagera  avec  Lui  la  spiration 
commune  :  et  c'est  pourquoi  nous  avons  dit  plus  haut  (q.  82, 
art.  3),  que  si  la  spiration  commune  est  une  notion  en  Dieu,  elle 
n'est  pourtant  pas  une  propriété,  car  elle  nous  fait  connaître  le 
Père  et  le  Fils  en  tant  qu'ils  forment  un  seul  et  même  Principe 
par  rapport  à  l'Esprit-Saint.  Quant  à  l'autre  aspect  de  la  raison 
de  Principe  dans  le  Père,  celui  qui  correspondrait  à  la  raison  de 
premier  principe  dans  les  créatures,  et  qui  est  que  «  le  Père  est 
Principe  n'ayant  pas  de  Principe  »,  sous  ce  rapport,  nous  con- 
naissons le  Père  par  cela  qu'il  ne  procède  pas  d'un  autre;  et  ceci 
touche  à  la  propriété  d'innascibilité  que  signifie  ce  mot  inen- 
gendré ».  Nous  voyons,  dès  lors,  comment  d'être  ineng-endré  est 
une  propriété  du  Père.  Ce  mot  équivaut  à  dire  que  le  Père,  en 
Dieu,  est  Principe  sans  Principe;  chose  qui  ne  con-vient  qu'à 
Lui;  car  le  Saint-Esprit  n'est  pas  Principe  en  Dieu;  et  le  Fils, 
qui  est  Principe,  n'est  pas  sans  Principe.  Nous  allons  retrouver, 
ainsi  précisée,  cette  doctrine  à  Vad  seciindum.  Mais  auparavant 
venons  à  Vad  priniiim,  qui  demande  à  être  lu  avec  soin  et  pré- 
caution. 

Uad  primum  répond  à  l'objection  tirée  de  ce  que  le  mot  inen- 
gendré  étant  un  terme  négatif  ne  semble  pas  désigner  une  pro-» 
priété  en  Dieu,  toute  propriété  mettant  quelque  chose  en  celui 
dont  elle  est  la  propriété.  —  Pour  résoudre  cette  difficulté, 
«  d'aucuns,  remarque  saint  Thomas,  disent  que  Tinnascibilité, 
signifiée  par  ce  mot  inengendré;  selon  qu'elle  est  la  propriété 
du  Père,  ne  se  dit  pas  de  façon  purement  négative,  mais  qu'elle 
emporte  :  soit  les  deux,  c'est-à-dire,  que  le  Père  n'est  d'aucun 
autre  et  qu'il  est  le  Principe  des  autres  ;  soit  l'universelle  auto- 
rité »,  c'est-à-dire,  qu'il  ç^'&\.\ auteur  de  tout;  «  soit  aussi  la  plé- 
nitude initiale,  source  »  de  tout.  Ce  dernier  mot,  comme  nous 
le  voyons,  par  le  commentaire  sur  les  Sentences,  dist.  28,  q.  i, 
art.  I,  est  l'écho  du  mot  de  saint  Denys  que  nous  avons  déjà 
cité  à  la  fin  de  l'article  premier  de  la  question  actuelle.  —  Saint 
Thomas,  après  avoir  signalé  l'opinion  dont  il  vient  de  nous 
parler,  ajoute  :  «  Cette  opinion  n'est  pas  vraie.  Car  en  entendant 
ainsi  le  mol  inengendré,  l'innascibilité  ne  serait  pas  une  pro- 
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priélé  distincte  de  la  paternité  et  de  la  spiration;  elle  les  inclu- 
rait comme  le  commun  inclut  le  propre.  C'est  qu'en  effet,  d'être 
source  et  d'être  auteur  ne  signifie  rien  autre,  en  Dieu,  que  le 
Principe  d'origine  ».  Donc,  si  on  prend  le  mot  inengendré  en  y 
mêlant  un  sens  positif,  et  si  on  lui  fait  désigner  directement  la 
raison  de  Principe  en  Dieu,  il  revient  à  signifier,  d'une  façon 
vague  ou  générale,  ce  que  la  paternité  et  la  spiration  signifient 
en  détail  et  de  façon  précise;  il  ne  nous  donne  plus  une  pro- 
priété nouvelle,  distincte  des  deux  autres.  «  Et  c'est  pourquoi  il 
faut  dire,  avec  saint  Augustin,  liv.  V  de  la  Trinité  (ch.  vu), 
qiie  le  mot  inengendré  implique  la  négation  de  la  génération 
passive.  Saint  Augustin  dit,  en  effet,  que  parler  d'inengendré 
revient  exactement  à  dire  qu'il  n'est  pas  Fils  ».  C'est  donc  dans 
un  sens  négatif  et  purement  négatif  que  nous  devons  prendre 
ce  mot  en  l'appliquant  au  Père.  Il  désigne  le  fait  de  ne  pas  pro- 
céder d'un  autre  par  voie  de  génération  passive.  Mais  il  est  clair 
que  s'il  désigne  cela  et  si  même  il  ne  désigne  que  cela,  en  quoi 
l'innascibilité  désignée  par  lui  se  distingue  des  deux  autres 
notions,  la  paternité  et  la  spiration,  qui  désignent  quelque  chose 
de  positif,  —  cependant  il  suppose  quelque  chose  de  positif,  c'est- 
à-dire  l'être  de  la  Personne  du  Père,  dont  une  des  notes  carac- 
téristiques est  précisément,  en  même  temps  que  d'elle  est  engen- 
dré le  Fils  et  procède  le  Saint-Esprit,  —  qu'elle-même  n'a  pas 
de  Personne  qui  l'engendre.  Ce  terme  est  donc  négatif,  c'est- 
à-dire  que  dans  sa  signification  il  n'implique  qu'une  négation; 
mais  il  s'applique  à  un  être  positif,  dont  il  nous  dit  un  aspect 
particulier.  L'aspect  particulier  qu'il  nous  dit  se  limite  à  ceci  : 
sans  génération  (au  sens  passifj,  ou,  pour  garder  le  mot  plus 
général  du  corps  de  l'article,  sans  Principe;  mais  Celui  dont  le 
mot  inengendré  nous  dit  —  et  ce  mot  ne  nous  dit  que  cela  de 
Lui  —  qu'il  est  sans  génération  ou  sans  Principe,  est  de  par 
ailleurs  ou  sous  un  autre  aspect.  Principe. 

Cette  explication  de  Vad  prinium,  absolument  nécessaire  pour 
que  saint  Thomas  ne  soit  pas  en  contradiction  avec  lui-même, 
soit  au  corps  de  l'article,  soit  à  Vad  secundum  que  nous  allons 
voir  tout  à  l'heure,  n'est  d'ailleurs  pas  arbitraire.  Nous  la  trou- 
vons en  propres  termes  dans  le  commentaire  sur  les  Sentences^ 
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liv.  l,  dist.  13,  q.  i,  art.   4-  «  H  faut,  déclare  saint  Thomas,  en 
cet  article,  que  le  mol  inengendré  se  prenne  par  mode  de  néga- 
tion. Seulement,  la  négation  se  peut  entendre  d'une  façon  abso- 
lue, ou  en  tel  genre  donné.  Si  nous  prenions  le  mot  inengendré 
au  sens  de  la  négation  absolue,  il  s'appliquerait  alors  à  tout  ce 
qui  est  et  qui  n'a  pas  l'être  par  voie  de  génération  proprement 
dite,  qu'il  procède  d'un  autre  ou  non,  qu'il  soit  créé  ou  incréé. 
Et  dans  ce  sens,  nous  pouvons  dire  du  Père   qu'il  est  inengen- 
dré; mais  nous  pouvons  le  dire  aussi  de  l'Esprit-Saint,  et  de  la 
nature  divine,  et  même  des  premières  créatures  qui  ont  été  tirées 
directement  du  néant.  Que  si  nous  prenons  le   mot  inengendré 
au  sens  de  la  négation  en  tel  genre  donné,  on  peut  encore,  même 
en  l'appliquant  à  Dieu,  le  prendre  en  un  double  sens  :  ou  bien 
dans   le   sens  de  la  nature  divine  »  et  de  Ceux  à  qui  la  nature 
divine    convient  :  «  auquel  cas  l'Esprit-Saint  aussi  pourra  être 
dit  inengendré,  et  de  même  la  nature   divine  ;  ou   bien  en  tant 
qu'on  l'applique  à  ce  qui  a  raison  de  Principe  en  Dieu,  et  ainsi 
entendu,  il  ne  convient  qu'au  Père,  dont  il  désigne  une  notion 
propre  ».  —  Il  n'est  donc  pas  douteux  que  dans  la  pensée  de 
saint  Thomas,  ici,  quand  il  nous  dit  que  le  mot  inengendré  n'est 
pris  que  dans  un  sens  négatif,  il  n'exclut  ni  la  raison  d'un  être 
réel  et  positif  au  sens  général,   ni  même  la  raison  de  Principe, 
selon  qu'elle  se  trouve  en  Dieu;  il  suppose  au  contraire  ces  deux 
sens.  Il  dit  négation  de  génération  passive  et  ne  dit  que  cela, 
mais  évidemment  dans  un  être  qui  est,  et,  même,  puisqu'il  s'agit 
de  Dieu  et  de  ce  qui  a  raison  de  Principe  en  Lui,  ce  mot  dit 
négation  de  génération  passive   en  quelqu'un  qui    a   raison  de 
Principe.    Il    ne    dit    pas    la    raison    de    Principe,    comme   le 
voulait   l'opinion  que  saint  Thomas    exclut  dans  Vad  priniuni 
que  nous  commentons  ;  mais   il  dit  négation  de  génération  en 
quelqu'un  qui   a   raison   de  Principe.  —  «  On  dira  —  déclare 
expressément    saint    Thomas,    dans    son    commentaire    sur   les 
Sentences    (liv.    I,    dist.    28,   q.   i,    art.    i,    ad    i"™)   —   d'un 
terme  qu'il  met  quelque   chose  en  celui  dont  on  le  dit,   d'une 
double   manière    :    ou  bien   parce   que    ce  qu'il    affirme   rentre 
dans  le  concept  du  sujet  comme  faisant  partie  de  son  essence,  et 
c'est    ainsi  que   le   mot    homme  inclut   la  raison   d'ani/nal;   ou 
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bien,  parce  qu'il  présupposerez  qui  le  fonde,  bien  que  cela  ne 
rentre  pas  dans  son  essence,  et  c'est  ainsi  que  tout  accident  pose 
la  substance,  .le  dirai  donc  que  ce  mot  inengendré  n'affirme  pas 
quelque  chose  »  de  positif  «  comme  rentrant  dans  son  concept, 
parce  que  cela  ne  pourrait  être  qu'une  certaine  raison  de  Prin- 
cipe soit  d'une  façon  commune,  soit  d'une  façon  spéciale, 
rien  autre,  dans  l'ordre  notionnel,  ne  pouvant  convenir  au 
Père  »,  à  qui  nous  appliquons  ce  mot;  «  et  en  quelque 
façon  qu'on  l'entende,  l'innascibilité  ne  s'ajouterait  plus  » , 
comme  propriété  distincte  et  nouvelle,  «  à  la  paternité ,  ce 
qui  est  commun,  ne  s'ajoutant  pas,  pour  faire  nombre,  à  ce 
qui  est  propre;  —  mais  seulement  il  affirme  quelque  chose 
qu'il  présuppose  et  qui  le  fonde  ».  Dans  son  concept,  il  n'affirme 
pas,  puisqu'il  n'est  que  néi^atif;  mais  sa  nég'ation  est  dite  de 
quelqu'un  qui  a  raison  de  Princij)e  en  Dieu.  «  Cette  nég"ation 
qu'emporte  le  mot  inengendré  )^  et  qui  seule  entre  dans  son 
concept,  «  s'entend  comme  fondée  dans  la  raison  de  Principe, 
selon  qu'elle  est  la  notion  du  Pèi-e  ».  Ce  sont  les  propres  paroles 
du  saint  Docteur,  au  même  article  des  Sentences,  ad  2""*.  Elles 
sont  d'une  clarté  qui  ne  laisse  rien  <à  désirer.  L'explication  que  le 
P.  Janssens  a  essayé  de  donner  du  présent  ad  primum,  dont  il 
a  voulu  exclure,  lui  aussi,  toule  contradiction,  aurait  i^a^né  à 
tenir  compte  des  passag-es  du  commentaire  sur  les  Sentences 
que  nous  venons  de  reproduire.  —  «  El,  ajoute  saint  Thomas,  à  la 
fin  du  présent  ad  pri/niim,  de  ce  que  le  mot  inengendré  ne  dit 
ainsi  que  négation,  il  ne  s'ensuit  pas,  comme  le  voulait  l'objec- 
tion, qu'il  ne  puisse  pas  être  accepté  comme  notion  propre  du  Père  ; 
car  ce  qui  est  premier  et  simple  se  notifie  par  la  nég-ation  :  c'est 
ainsi  que  nous  disons  du  point  qu'il  est  ce  qui  n'a  pas  de  par- 
ties ».  La  négation,  ici,  et  nous  venons  de  le  soulig-ner  en  y 
insistant,  suppose  toujours  quelque  chose  de  positif. 

Nous  allons  retrouver  la  même  doctrine  k  Vad  secundiun. 
Saint  Thomas  remarque  que  «  le  mot  inengendré  se  prend  quel- 
quefois d'une  façon  purement  nég-ative  »,  c'est-à-dire,  selon 
l'explication  que  nous  avons  tirée  du  commentaire  sur  les  Sen- 
tences, qu'il  est  pris  pour  signifier  la  nég-ation,  non  pas  en  un 
g-enre    donné,    mais   en    général    ou    d'une    façon    al)solue,    en 


278  SOMME    THÉOLOGIQÛE. 

dehors  de  tout  g-enre.  «  En  ce  sens,  saint  Jérôme  dit  que 
l'Esprit-Saint  est  ineng-endré,  pour  signifier  qu'il  n'est  pas  engen- 
dré (voir  le  Maître  des  Sentences,  liv.  I,  dist.  i3)  ».  Et  nous 
avons  vu  qu'en  ce  sens  on  pouvait  appeler  inengendré  tout  ce 
qui  est  et  n'est  pas  venu  à  l'être  par  voie  de  génération  propre- 
ment dite.  Nous  ne  faisons  donc  aucune  difficulté  d'accorder  à 
l'objection  qu'ainsi  entendu,  le  mot  inengendré  peut  s'appliquer 
au  Saint-Esprit  et  à  l'essence  divine,  et  que  par  suite  il  ne 
désig-ne  pas  une  propriété  du  Père.  —  «  Mais  il  peut  se  dire 
aussi,  en  quelque  manière,  par  mode  de  privation,  sans  pour- 
tant entraîner,  comme  le  voulait  l'objection,  une  imperfection 
quelconque.  C'est  que  la  privation  se  dit  en  plusieurs  manières. 
Un  premier  mode  de  privation  est  de  n'avoir  pas  ce  qu'il  est 
dans  la  nature  d'un  autre  d'avoir,  bien  qu'il  ne  soit  pas  dans  sa 
nature  à  soi  de  l'avoir;  par  exemple,  si  on  dit  de  la  pierre 
qu'elle  est  une  chose  morte,  à  cause  qu'elle  manque  de  la  vie 
que  certaines  autres  natures  possèdent.  D'une  autre  manière  on 
parlera  de  privation,  quand  une  chose  n'a  pas  ce  qu'il  est  dans 
la  nature  d'autres  êtres,  qui  sont  dans  un  même  g-enie  avec  elle, 
d'avoir;  par  exemple,  la  taupe  sera  dite  aveugle  »,  c'est-à-dire 
privée  de  la  vue,  que  d'autres  êtres,  qui  sont  comme  elle  dans  le 
genre  animal,  possèdent.  «  D'une  troisième  manière  »,  on  parlera 
de  privation  «  quand  un  être  n'a  pas  ce  qu'il  est  dans  sa  nature 
à  lui  d'avoir.  Et  en  ce  sens^  la  privation  suppose  ou  entraîne 
l'imperfection.  Mais  ce  n'est  pas  en  cette  manière  que  le  mot 
inengendré,  pris  de  façon  privative,  se  dit  du  Père;  c'est  au 
second  sens  :  en  ce  sens  qu'Un  Suppôt  de  la  nature  diUne  n'aura 
pas  le  fait  d'être  engendré  qui  convient  cependant  à  un  autre 
suppôt  de  cette  même  nature  divine.  Il  est  vrai  qu'en  ce  sens  ou 
en  cette  manière  le  Saint-Esprit  aussi  pourra  être  dit  inengen- 
dré.  Si  donc  on  veut  que  ce  soit  propre  au  Père  seul,  il  faut  en 
plus  comprendre  dans  le  mot  inengendré,  qu'il  convienne  à  une 
Personne  divine  qui  soit  Principe  d'une  autre  Personne,  en  telle 
manière  qu'il  soit  compris  impliquer  la  négation  danê  le  genre 
Principe  dit  personnellement  en  Dieu  »  ;  et  c'est  en  ce  sens  que 
nous  l'avons  eïcpliqué  soit  à  Y  ad  priniunî,  soit  au  corps  de  l'arti- 
cle. «  On  peut  l'entendre  encore  au  sens  où  le  mot  inengendré 
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signifie  ce  qui  en  général  ne  procède  pas  d'un  autre,  et  non  pas 
seulement  ce  qui  n'est  pas  d'un  autre  par  voie  de  génération» 
En  ce  dernier  senSj  en  effet,  il  ne  convietit  pas  au  Saint-Esprit 
d'être  ineng-endré,  puisqu'il  procède  du  Père  à  titre  de  Personne 
subsistante;  ni  à  l'essence  divine,  dont  on  peut  dire  qu'elle  est 
dans  le  Fils  ou  dans  l'Esprit-Saint,  comme  reçue  d'un  autre, 
c'est-à-dire  du  Père  ».  Voilà  donc  nettement  précisé  le  sens  du 
mot  inengendré,  selon  qu'il  désig-ne  une  propriété  du  Père.  On 
peut  le  prendre  dans  le  sens  général  de  :  qui  ne  vient  pas  d'un 
autre:  et  alors,  il  n'y  a  aucune  difficulté,  car  le  Père  est  le  seul 
qui  ne  vienne  pas  d'un  autre.  Ou  dans  le  sens  de  non  engendré^ 
Au  sens  formel  de  ce  mot  ;  et  alors  il  le  faut  entendre  par  mode 
de  négation  dans  le  genre  Principe  en  Dieu  ;  auquel  sens  il  y  a 
bien  une  certaine  idée  de  privation,  mais  qui  n'entraîne  aucune 
imperfection,  ainsi  qu'il  a  été  expliqué. 

Uad  tettiuni  Té^onà  à  la  difficulté  qui  était,  dans  le  fond,  la 
doctrine  même  des  hérétiques  ariens.  Pour  eux,  et  pour  l'objec* 
lion  aussi,  le  mot  inengendré  n'était  pas  un  terme  de  relation, 
en  Dieu,  tnais  un  terme  désignant  la  substance*  —  SaiiU  TliO" 
mas  répond  que  le  mot  inengendré  se  peut  prendre  en  un 
double  sens.  Et  il  se  léfère,  pour  cette  doctrine,  à  saint  Jean 
Damascène  {de  In  Foi  orthodoxe^  liv.  I,  ch.  viii)  dont  nous 
avons  dit,  en  effet,  (ju'il  avait  admirablement  précisé  le  sens  des 
mots  dénaturés  par  les  hérétiques.  «  En  un  premier  sens,  le 
mot  inengendré  signifie  la  même  chose  que  incréé  »  ;  en  grec,  il 
devrait  s'écrire,  dans  ce  sens,  plutôt  avec  un  n  àfév-rj-roç  :  il 
signifie  non-fait;  «  et  ainsi  entendu,  il  s'applique  à  la  substance  : 
c'est  par  là,  en  effet,  que  la  substance  créée  diffère  de  l'incréée  »; 
l'une  est  créée,  l'autre  ne  l'est  pas.  Les  hérétiques  prenaient  le 
mot  inengendré  en  ce  sens.  «  Mais  on  peut  le  prendre  en  un 
autre  sens  et  selon  qu'il  sig^nifie  ce  qui  n'est  pas  engendré.  En  ce 
sens,  il  se  dit  par  mode  de  relation,  à  la  manière  dont  la  néga- 
tion se  ramène  au  genre  de  l'affirmation;  c'est  ainsi  que  le 
non^honime  se  ramène  au  genre  substance  »,  qui  est  le  genre 
"du  mot  positif  homme:  «  et  le  non-blanc^  au  genre  qualité  », 
puisque  le  blanc  appartient  à  ce  genre.  «  Puis  donc  qu'en  Dieu 
le  mol  engendré  »,  qui  est  le  terme  positif  dont  le  mot  inengen-^ 
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dré  est  la  nég'ation,  «  est  un  terme  relatif,  le  mot  inenr/rndre 
appartiendra  aussi  au  genre  relation.  Et  dès  lors,  il  ne  s'ensuit 
plus  »,  comme  le  voulait  l'objection,  «  que  le  Père  inengendré 
se  dislingue  du  Fils  engendré,  selon  la  substance,  mais  unique- 
ment selon  la  relation  ;  car  cela  revient  à  nier  du  Père  la  rela- 
tion propre  au  Fils  ».  —  La  réponse  est  délicieuse,  et  on  ne 
pouvait  ni  plus  finement  ni  plus  victorieusement  résoudre  cette 
terrible  équivoque  qui  avait  fait  le  tourment  des  Grecs. 

\Jad  quantum  explique  pourquoi  il  est  impossible  que  nous 
supposions  en  Dieu  deux  non-engendrés,  comme  nous  admettons 
en  Lui  deux  procédants.  C'est  que  ce  mot  inengendré  signifie  en 
Dieu,  ainsi  que  nous  l'avons  dit,  n'avoir  pas  de  Principe  parmi 
les  Personnes  qui  ont  raison  de  Principe.  Or,  «  de  même  qu'en 
quelque  genre  que  ce  soit,  il  faut  qu'il  y  ait  un  premier,  pareille- 
ment, dans  la  nature  divine,  il  faut  mettre  un  Principe  qui  n'ait 
pas  Lui-même  de  Principe  »,  et  qui  soit  parmi  les  Personnes 
divines  qui  ont  raison  de  Principe,  où  nous  avons  dit  qu'il  ne 
pouvait  y  avoir  ni  premier  ni  second,  ce  qu'est  le  «  premier  » 
en  tout  autre  genre  où  il  y  a,  en  effet,  un  premier.  «  Par  consé- 
quent »,  nous  ne  pouvons  pas  plus  «  admettre,  en  Dieu,  deux 
in  engendrés  »,  que  nous  ne  pouvons  admettre  plusieurs  premiers 
en  un  genre  donné;  ce  «  serait  admettre  deux  Dieux  et  deux 
natures  divines  »,  comme  d'admettre  deux  premiers,  c'est  admet- 
tre deux  genres  distincts.  «  Aussi  bien,  saint  Hilaire  dit,  en  son 
livre  des  Synodes  (au  sujet  du  canon  26)  :  Dés  là  qu'il  n'y  a 
qu'un  seul  Dieu,  il  ne  saurait  y  avoir  deux  innascibles.  Alors 
surtout  »,  et  c'est  une  nouvelle  raison  propre  aux  Personnes 
divines,  «  que  s'ils  étaient  deux  innascibles.  l'un  d'eux  ne  s'origi- 
nerait  pas  de  l'autre;  et  par  suite  ils  ne  se  distingueraient  pas  par 
l'opposition  relative  »  qui  seule  distingue  les  Personnes  en  Dieu. 
«  Il  faudrait  donc  qu'ils  se  distinguent  par  une  diversité  de  na- 
ture ».  D'où  il  suit  que  Ton  aurait  deux  Dieux. 

\Jad  quintum  explique  pourquoi  «  la  propriété  du  Père,  selon 
qu'il  ne  s'origine  pas  d'un  autre,  est  désignée  par  l'éloignement 
de  la  nativité  propre  au  Fils  »,  que  signifie  le  mot  inengendré, 
((  plutôt  que  par  l'éloignement  de  la  procession  de  l'Esprit- 
Saint   »,  ([ue  signifierait  le  mot  improcédant  ou  improcessible. 
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«  C'est  d'abord  que  la  procession   de   l'Esprit-Saint   n'a  pas  de 
nom  spécial,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  27,  art.  4,  ;nl  ?>'™). 
C'est  aussi  que  cette  procession,  par  ordre  de  nature,  suppose  la 
génération  du  Fils.  Lors   donc  que  nous  éloig-nons  du  Père  le 
fait  d'être  eng-endré,  alors  que  cependant  II  est  Principe  de  gé- 
nération, il  s'ensuit,  par  voie  de  conséquence,  qu'il  ne  procède 
pas  de  la  procession  de  l'Esprit-Saint,  attendu  que  l'Esprit-Saint 
n'est  pas  Principe  de  génération,   mais  procède  au  contraire  de 
Celui  qui   est  engendré  ».    Par  conséquent,    le  mot   inengendré 
suffit  à  lui  tout  seul  pour  écarter  du  Père  toute  procession,  avan- 
tage que  n'aurait  pas  le  mot  improcédant,  selon  qu'il  s'applique- 
rait à  exclure  la  procession  de  TEsprit-Saint.  «  Le  mot  inengen- 
dré  »,  en  effet,    bien  que,   de  forme   extérieure,    il    ne  semble 
exclure  que  la  génération,  «  se  prend  pour  exclure  du  Père  pu- 
rement et  sinqîlement  tout  fait  de  s'originer  d'un  autre,  et  non 
pas  seulement  le  fait  de  s'originer  selon   tel   mode  déterminé  », 
ainsi   que    le  déclare  expressément  saint  Thomas  dans  le  com- 
mentaire sur  les  Sentences  (liv.  I,  dist.  28,  q.  i,  art  i,  ad.  4""')- 
Et  au  même  endroit,  le  saint  Docteur  assigne  comme  il  suit  les 
raisons  qui  ont  fait  choisir  le  nom  d'une  procession  spéciale  qui 
est  celle  de  la  génération.    «   On  peut,   nous   dit-il,  en  assigner 
une  triple   cause.  D'abord  »  —  et   c'est  la  dernière   raison    que 
saint  Thomas  vient  de  nous  donner  ici  dans  la  Somme  théolo- 
giqiic,  —  «  c'est  que  la  procession  de  l'Esprit-Saint,  par  ordre 
de  nature,   suppose  la  génération  du  Fils  ;  et   parce  que  si  l'on 
écarte   ce  qui  vient  d'abord,    ce  qui  vient  après  est   écarté  du 
coup,  en  niant  la  génération  du  Principe  initial  en  Dieu,  la  pro- 
cession par  voie  d'amour  se  trouve  niée  aussi.  Une  seconde  rai- 
son   est  que  le  mot   inengendré,  selon  qu'il   est    la   notion   du 
Père,  exclut  tout  ce  qui  suit  à  la  génération.  Or,  quelque  chose 
peut  suivre  à  la  génération  »,  en  Dieu  «  au  point  de  vue  ration- 
nel »,  c'est-à-dire  selon  l'ordre  de  la  raison,  «  d'une  triple  ma- 
nière :  ou  comme  ce  qui  est  engendré,  et  c'est  le  Fils;  ou  comme 
ce  qui  est  reçu  par  voie  de  génération,  et  c'est  l'essence  divine  » 
dans  la  Personne  du  Fils;  «   ou  comme  ce  qui  procède  de  l'en- 
gendré, et  c'est  le  Saint-Esprit.  Il  s'ensuit  que  d'être  inengendré, 
au   sens  qu'il  a  été  dit,    ne  convient  ni  au   Fils,  ni  à  l'essence 
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divine,  ni  au  Saint-EspHl.  Enfin,  une  troisième  raison  est  que  la 
négation  comprise  dans  le  mot  inengendré  se  fonde  sur  la  rai- 
son de  Principe  »,  qu'elle  suppose,  ainsi  que  nous  l'avons  expli- 
qué à  Vad  primnm.  a  Or,  bien  que  le  Père  soit  le  Principe  de 
l'une  et  l'autre  processions  divines,  cependant  seule  la  raison 
qui  fait  qu'il  est  Principe  de  la  g-énération  est  une  propriété  per- 
sonnelle, constituant  la  Personne  du  Père,  et  c'est  la  paternité  », 
ainsi  que  nous  l'avons  dit  à  l'article  2  de  la  question  présente. 
«  Il  s'ensuit  que  par  la  négation  de  la  g-énération  »  passive, 
«  cette  même  Personne  se  trouve  plus  à  propos  et  plus  propre- 
ment notifiée  ». 

Le  titre  à' inengendré,  selon  qu'il  désigne  la  notioii  propre  du 
Père,  qui  est  l'innascibilité^  est  un  terme  négatif.  Il  n'affirme 
pas  du  Père  quelque  chose  de  positif.  Il  présuppose  cependant 
quelque  chose  de  positif  et  de  souverainement  positif.  Il  présup» 
pose  la  raison  de  Principe  propre  au  Père  et  qui  le  constitue  ce 
qu'il  est  en  Dieu,  c'est-à-dire  Principe  de  procession  en  général, 
et  plus  spécialement  Principe  de  génération.  A  ce  titre,  on  peut 
et  on  doit  dire  que  le  terme  inengendré  n'est  pas  purement  né- 
gatif, car  il  ne  nie  pas  le  fait,  d'être  engendré  pour  quelque 
genre  d'être  que  ce  soit  ;  il  le  nie  dans  un  genre  déterminé,  si  on 
peut  s'exprimer  de  la  sorte;  il  le  nie  en  Dieu.  Et  encore,  non 
pas  de  quoi  que  ce  soit  en  Dieu,  mais  dans  l'ordre  des  Person- 
nes; et  parmi  les  Personnes,  dans  l'ordre  de  Principe;  bien 
plus,  de  celle  qui  est  Principe  par  voie  de  génération,  c'est-à- 
dire  du  Père.  La  négation  en  quelque  façon  privative  que  signi- 
fie directement  le  mot  inengendré  se  fonde  sur  la  raison  de 
Principe,  selon  que  cette  raison  est  la  notion  du  Père.  Et  l'on 
voit  que  le  mot  inengendré^  selon  que  nous  l'entendons  ici,  est 
un  terme  notionnel.  Il  désigne  une  notion,,  en  Dieu,  et  non  pas 
un  attribut.  H  y  a  cette  différence  entre  la  notion  et  l'attribut, 
que  la  notion  Se  dit  en  raison  des  Personnes,  tandis  que  l'attri- 
but se  dit  en  raison  de  l'essence.  Les  attributs  sont  accessibles  à 
la  raison,  et  nous  pouvons,  en  effet,  les  démontrer.  Les  notions^ 
au  contraire,  se  rattachent  au  mystère  de  la  Trinité,  et  jamais, 
sans  la  révélation,  nous  n'aurions  eu  possibilité  de  les  connaître 
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on  d'en  parler.  Ce  qui,  dans  les  controverses  des  Grecs  sur  le 
mol  inengendré,  faisait  la  confusion,  c'est  qu'on  ne  disting-uait 
pas  assez  entre  ce  mot  pris  comme  notion,  et  ce  même  mot  pris 
comme  attribut  en.  Dieu.  Car  le  mot  inengendré  peut  être  pris 
dans  les  deux  sens.  Les  philosophes  païens,  qui  ne  connais- 
saient point  le  mystère  de  la  Trinité,  accordaient,  au  sujet  du 
Premier  Principe  de  toutes  choses,  qu'il  était  inengendlé.  Mais 
ils  prenaient  ce  mot  en  tant  qu'il  désigne  un  attribut  Convenant 
à  la  nature  divine,  au  même  titre  que  les  mots  immense,  ou 
éternel,  ou  infini,  que  nous  disons  de  Dieu,  d'une  façon  abso- 
lue. Pour  nous,  au  contraire,  quand  nous  parlons  d'inengendré, 
ou  d'innascible  et  d'innascibilité^  dans  le  traité  de  la  Trinité, 
nous  prenons  ces  termes  au  sens  notionnel,  et  selon  qu'ils  s'ap- 
pliquent, non  pas  à  Dieu  considéré  d'une  façon  absolue  et  dans 
sa  nature  divine,  mais  à  telle  Personne  déterminée,  en  Dieu,  à  la 
Personne  qui  a  raison  de  Principe  par  rapport  aux  autres  et  qui 
elle-même  n'a  pas  de  Principe.  C'est  en  ce  sens  que  nous  disons 
que  le  mot  inengendré  exprime  une  nég^ation  en  quelque  ma- 
nière privative,  fondée  sur  la  raison  de  Principe,  selon  que  cette 
raison  est  la  notion  du  Père  (Cf.  Cnprenlus,  P""  liv.  des  Senten- 
ces, dist.  28,  q.  I  ;  —  de  l'édition  Paban-Pégties,  t.  I,  pp.  261 
et  suivantes). 

Et  du  môme  coup,  nous  voyons  le  bien-fondé  de  ce  que  nous 
a  dit  saint  Thomas  à  l'article  3  de  la  question  précédente,  et  qu'il 
nous  redira  à  la  question  [\o,  article  3,  savoir  :  «  que  l'innasci- 
bilité  n'est  pas  Mn&  propriété  personnelle  ou  constitutive  du  Père, 
bien  qu'elle  soit,  nous  venons  de  l'établir,  une  propriété  de  la 
Personne  du  Père.  C'est  qu'en  effets  ainsi  que  l'explique  saint 
Thomas,  dans  son  commentaire  sur  les  Sentences  (  i "  livre,  dist.  28, 
q.  I,  art.  2),  «  nous  constatons  parmi  les  êtres  qui  nous  entou- 
rent, que  tout  ce  qui  suit  à  l'être  complet  d'une  chose  n'est  pas 
constitutif  de  cette  chose-hi.  Pareillement,  en  Dieu,  tout  ce  qui, 
dans  l'ordre  de  l'intelligence,  présuppose  ce  par  quoi  la  Persoftiie 
est  constituée,  ne  peut  pas  être  tenu  comme  constitutif  de  la  Per- 
sonne. De  là  vient  que  la  spii*atiotl  commune  »  au  Père  et  au  Fils, 
«  ne  peut  pas  être  une  propriété  personnelle  ;  car  elle  suppose 
dans  le  Père  et  dans  le  Fils  la  g-értéràtion  active  et  passive  »,  oti 
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les  propriétés  de  paternité  et  de  filiation,  «  qui  constituent  ces 
Personnes.  De  même  pour  l'innascibilité.  Elle  signifie  »,  nous 
l'avons  dit,  «  une  négation  qui  se  fonde  sur  la  raison  de  Principe. 
Elle  présupposera  donc,  dans  l'ordre  intellectuel,  cette  raison  de 
Principe  sur  laquelle  elle  se  fonde  et  qui  est  la  paternité.  C'est 
pour  cela  qu'elle  ne  peut  pas  constituer  la  Personne  du  Père  et 
qu'elle  n'est  pas  une  propriété  personnelle  ».  Nous  n'avons  pas, 
pour  le  moment,  à  nous  attarder  davantage  sur  ce  point.  Nous- 
aurons  à  revenir,  d'une  façon  plus  expresse,  sur  cette  question 
des  propriétés  constitutives  des  Personnes  en  Dieu,  à  la  ques- 
tion 4o. 

Au  Père  convient  excellemment  la  question  de  Principe  dans 
l'auguste  et  très  sainte  Trinité;  non  pas  toutefois  que  ce  soit  là 
son  nom  propre;  car  II  partage  ce  nom,  d'une  certaine  manière, 
avec  le  Fils.  Son  nom  propre,  celui  qui  le  distingue  de  tout  ce  qui 
n'est  pas  Lui,  c'est  son  nom  de  Père.  Et  ce  nom  de  Père  lui  con- 
vient par  excellence,  par  antonomase.  Tout  autre  le  participe  de 
Lui,  non  seulement  parmi  les  créatures,  mais  même  selon  qu'on 
appelle  de  ce  nom  l'auguste  Trinité  par  rapport  à  nous;  et  l'on 
peut  entendre  en  ce  sens,  qui  est  le  plus  profond,  la  parole  de 
saint  Paul  aux  Ep/iésiens,  ch.  m,  v.  i5  :  de  Lui  tire  son  nom 
toute  paternité  au  ciel  et  sur  la  terre.  A  côté  de  ce  nom  de  Père, 
il  en  est  un  autre  qui  convient  aussi  en  propre  à  la  première 
Personne,  bien  (ju'il  ne  désigne  plus  aussi  directement  une  rela- 
tion avec  les  autres  Personnes;  c'est  le  nom  à' Inengendré  qui 
nie  du  Père  le  fait  d'avoir  une  Personne  de  laquelle  II  s'origine 
comme  le  Fils  s'origine  de  Lui;  ce  qui  revient  à  nier  purement 
et  simplement  du  Père  qu'il  ait  ou  puisse  avoir  aucun  Prin- 
cipe. —  Nous  venons  d'étudier  ce  qui  avait  trait  à  la  Personne  du 
Père  et  ce  qui  lui  convenait  en  raison  de  ses  notes  caractéristi- 
ques. —  ((  Nous  devons  étudier  maintenant  ce  qui  a  trait  à  la 
Personne  du  Fils.  Or,  il  y  a  trois  noms  qu'on  attribue  au  Fils  :  les 
noms  de  Fils,  de  Verbe  et  à' Image  ».  Il  faudrait  donc  nous 
poser  trois  questions  correspondant  à  chacun  de  ces  noms. 
«  Mais,  remarque  saint  Thomas,  la  raison  de  Fils  a  été  consi- 
dérée dans   la  raison  de  Père  »,  puisque  ce   sont   deux  termes 
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corrélatifs.  Et,  par  suite,  il  n'y  a  pas  à  développer  une  question 
spéciale  à  son  sujet.  Aussi  bien,  saint  Thomas  annonce  qu'il  ne 
nous  reste  à  traiter  de  la  seconde  Personne  «  qu'en  tant  qu'on 
l'appelle  des  noms  de  Verbe  et  à' Image  ».  Ce  sera  l'objet  des 
deux  questions  suivantes,  q.  34  et  q.  35. 

Avant  de  venir  à  la  première  de  ces  deux  questions,  il  ne  sera 
pas  iiuitile  de  nous  remémorer,  en  l'appliquant  au  Fils,  désigné 
par  ce  nom  de  Fils,  ce  que  nous  avons  établi  au  sujet  du  Père. 
Saint  Thomas  vient  de  nous  dire,  en  effet,  que  ces  deux  termes 
s'expliquent  l'un  par  l'autre. 

Et  d'abord,  nous  devrons  dire  que  de  même  que  le  mot  Père 
désii^ne  par  excellence  la  première  personne,  de  même  le  mot 
Fils  désig-ne  par  excellence  la  seconde.  De  même  que  le  Père  est 
Père  par  antonomase,  qu'il  est  Père  au  sens  premier  et  partait 
de  ce  mot,  qu'il  est  le  Père,  tout  court  et  sans  addition,  de 
même  le  Fils  est  Fils  par  antonomase,  Il  est  Fils  au  sens  pie- 
mier  et  parfait  de  ce  mot.  Il  est  le  Fils,  tout  court  et  sans  addi- 
tion. C'est  là  le  nom  qui  lui  convient  le  mieux,  qui  le  prend  pour 
ainsi  dire  tout  entier,  qui  s'identifie  à  Lui  et  dési^j-ne  directe- 
ment, adéquatement,  la  relation  (pii  est  tout  Lui-même,  ainsi 
qu'il  a  été  dit  du  Père.  Nommer  le  Père,  c'est  nommer  le  Fils; 
et  nommer  le  Fils,  c'est  nommer  le  Père.  C'est  là  le  sens  de 
l'admirable  parole  que  nous  lisons  dans  l'Evangile  (en  saint 
Matthieu,  ch.  xi,  v.  27;  et  en  saint  Luc,  ch.  x,  v.  22)  :  Toutes 
choses  m'ont  été  livrées  par  mon  Père:  et  personne  ne  sait  quel 
est  le  Fils,  si  ce  n'est  le  Père  :  ou  quel  est  le  Père,  si  ce  n'est  le 
Fils  et  celui  à  qui  le  Fils  aura  voulu  le  révéler.  Aussi  bien,  de 
même  que  le  Fils,  pour  désigner  le  Père,  en  tant  que  Personne 
distincte,  use  presque  toujours  du  mot  Père,  dans  l'Évançile,  et 
s'il  emploie  quelquefois  dans  ce  sens  le  mot  Dieu,  c'est  parce  que, 
bien  qu'étant  Dieu  lui  aussi,  il  entrait  dans  l'économie  du  mvs- 
tère  de  son  incarnation  qu'il  disparaisse  et  renonce  pour  un 
temps,  comme  parle  saint  Paul  (aux  Philippiens,  ch.  11),  aux 
prérogatives  de  sa  divinité;  —  de  même,  c'est  par  le  mot  Fils 
(jull  se  désiîj;iie  Lui-même  personnellement.  Et  nous  avons  mon- 
tré plus  haut,  en  citant  de  nombreux  textes  de  l'Ecriture  (q.  27, 
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art.  i),  qu'il  fallait  entendre  ce  mot  Fils,  quand  il  est  appliqué 
à  la  seconde  Personne  de  la  Très  Sainte  Trinité,  dans  nos  saints 
Livres,  au  sens  le  plus  transcendant  et  le  plus  parfait.  C'est 
d'ailleurs  ce  mot  qui  revient  toujours  dans  les  formules  les  plus 
solennelles  et  les  plus  usitées  qui  servent  à  désigner  expressé- 
ment, dans  l'Écriture  Sainte  et  dans  la  liturgie,  le  mystère  de  la 
Très  Sainte  Trinité.  Nous  lisons  en  saint  Matthieu  (ch.  xviii, 
V.  19),  proféré  par  le  Christ  au  moment  où  II  envoyait  ses  dis- 
ciples à  la  conquête  du  monde  :  Allez  et  enseignez  toutes  les 
nations,  les  baptisant  au  nom  du  Père,  du  Fils  et  du  Saint- 
Esprit.  De  même,  dans  la  formule  liturg^ique  par  excellence  de 
la  doxolog-ie  dans  l'Église,  nous  lisons  ces  mêmes  mots  :  Gloire 
soit  au  Père,  au  Fils  et  au  Saint-Esprit. 

Il  est  aisé  de  comprendre  après  cela  pourquoi  le  pape  Pie  VI 
n'hésita  pas  à  signaler  comme  «  dangereuse  pour  la  foi  des  fai- 
bles »  la  proposition  émise  «  imprudemment  »  par  le  concile  de 
Pistoie  au  sujet  du  mot  Verbe,  que  ce  concile  semblait  vouloir 
préférer  au  mot  Fils  pour  désigner  la  seconde  Personne  de  la 
sainte  Trinité.  Le  concile  avait  dit,  au  sujet  des  trois  Personnes 
divines,  qu'  «  il  était  plus  exact,  selon  leurs  propriétés  person- 
nelles et  incommunicables,  de  les  appeler  Père,  Verbe  et  Esprit- 
Saint;  —  comme  si,  ajoute  le  Pape,  on  devait  tenir  pour  moins 
exacte  et  moins  propre  l'appellation  de  Fils,  consacrée  en  tant  de 
passages  de  la  sainte  Écriture,  par  la  voix  même  du  Père  tom- 
bée du  ciel  et  de  la  nuée  »,  sur  le  bord  du  Jourdain  et  au  Tha- 
bor,  ((  par  la  formule  du  baptême  imposée  par  le  Christ,  par  la 
célèbre  confession  qui  valut  à  Pierre  d'être  appelé  bienheureux 
par  le  Christ  ;  —  et  comme  si  nous  ne  devions  pas  retenir  plutôt 
ce  que  le  Docteur  angéUque,  enseigné  lui-même  par  saint  Augus- 
tin, nous  apprend,  que  dans  le  nom  de  Verbe  est  comprise  la 
même  propriété  que  dans  le  nom  de  Fils  (q.  34,  art,  2,  ad  >"'), 
ce  que  saint  Augustin  exprimait  en  disant  :  nous  l'appelons 
Verbe  par  cela  même  c/u'il  est  Fils  »  {de  la  Trinité,  liv.  VII, 
ch.  Il)  [Cf.  Denzinger,  n^  i46o]. 

Le  mot  Fils  est  donc  par  excellence  le  nom  propre  et  person- 
nel de  la  seconde  Personne  de  la  Très  Sainte  Trinité.  Nul  autre 
ne  la  désigne  mieux  ni  plus  exactement.   Car,    à   aucune  autre 
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personne  le  mot  Fils  ne  convient  comme  à  elle.  Et  nul  autre  mot 
n'exprime  plus  excellemment  le  rapport  personnel  qui  la  cons- 
titue. Nous  ferons  même  remarquer,  à  ce  sujet,  que  le  mot  Fils 
tout  court  et  sans  addition  aucune,  désigne  plus  excellemment 
la  seconde  Personne  de  la  Trinité  que  l'expression  complexe 
Fils  de  Dieu.  L'expression  fils  de  Dieu^  en  effet,  même  si  on 
l'entend  par  antonomase,  avec  un  grand  F,  ne  dit  rien  de  plus 
que  le  mol  Fils  tout  court.  Bien  plus,  elle  n'a  toute  sa  rigueur 
qu'en  entendant  le  mot  Dieu  au  sens  du  mot  Père;  car  il  ne 
peut  pas  y  avoir  d'autres  Fils  du  Père,  au  sens  précis,  le  Père 
n'ayant  de  fils  adoptif  qu'en  communion  avec  le  Fils  et  l'Esprit- 
Salnt.  Ce  n'est  que  par  appropriation,  appropriation  très  fondée, 
nous  l'avons  dit  (art.  3),  mais  enfin  ce  n'est  que  par  appropriation 
que  les  fils  adoplifs  de  Dieu  sont  appelés  fils  du  Père.  A  vrai  dire 
et  selon  la  rigueur  des  termes,  ils  sont  les  fils  adoplifs  de  toute 
la  Trinité  :  Père,  Fils  et  Saint-Esprit.  Lors  donc  que  nous  disons 
Fils  de  Dieu,  nous  exprimons  moins  excellemment  la  Personne 
du  Fils,  que  si  nous  disons  le  Fils,  tout  court.  Aussi  bien 
voyons-nous,  dans  l'Evangile,  que  presque  jamais  Notre-Sei- 
gneur  ne  s'appelle  Lui-même  Fils  de  Dieu.  Il  ne  parle  que  de 
son  Père.  Et  II  so  dit  Lui-même  le  Fils,  tout  court,  appellation 
plus  profonde  et  plus  excellente  que  s'il  disait  Fils  de  Dieu. 

Celte  appellation  /ils  de  Dieu,  en  effet,  peut  être  participée 
par  les  créatures,  tandis  que  l'appellation  de  Fils,  tout  court, 
ne  peut  pas  l'être.  Parmi  les  créatures,  ceux  qui  ont  raison  de 
fils,  ne  sont  pas  /Ils  selon  tout  eux-mêmes,  si  l'on  peut  ainsi 
dire.  Cette  appellation  désigne  quelque  chose  d'accidentel  affec- 
tant leur  personne.  Pour  la  seconde  Personne  de  la  sainte  Tri- 
nité, au  contraire,  le  mot  Fils  la  désigne  tout  entière.  Il  s'iden- 
tifie avec  elle.  Elle  est  le  Fils,  comme  le  Père  est  le  Père;  et 
nul,  en  dehors  d'elle,  n'est  le  Fils,  pas  plus  que  nul  n'est  le 
Père,  en  dehors  du  Père. 

Nous  avons  dit  que  l'appellation  de  /ils  de  Dieu  pouvait  être 
participée  par  la  créature.  On  se  rappelle  que  c'est  par  rapport 
à  la  Trinité  tout  entière  que  la  créature  est  appelée  /Z/s  de  Dieu, 
dans  un  sens  participé.  Et  bien  que  Dieu  puisse  être  dit,  en  un 
premier  sens  très  g^énéral,  le  Père  de  toutes  les  créatures,  sans 
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en  excepter  les  créatures  dénuées  de  raison,  cependant  l'appel- 
lation de /ils  de  Dieu  ou  enfants  de  Dieu  est  réservée  aux  seules 
créatures  raisonnables  ou  intellectuelles,  qui  sont  l'ange  et 
l'homme.  Il  y  a  même,  pour  l'ang-e  et  pour  l'homme,  un  sens 
plus  élevé  donné  à  l'appellation  enfants  de  Dieu.  C'est  en  tant 
que  Dieu  les  a  adoptés,  en  les  prédestinant  à  partager  dans  le 
ciel  Vliéritage  qui  appartient  en  propre  à  son  Fils  unique.  On 
peut  encore  aller  plus  loin  et  dire  que  par  la  restauration  du 
genre  humain  dans  la  Personne  du  Fils  de  Dieu  incarné, 
l'homme  est  devenu,  à  un  titre  tout  spécial,  le  frère  du  Christ 
et  partant  Venfant  de  Dieu.  L'ange  est  bien,  lui  aussi,  fils  de 
Dieu  par  adoption;  mais  sa  grâce  et  sa  gloire  le  conforment 
directement  au  Fils  de  Dieu  considéré  antérieurement  à  l'Incar- 
nation. Pour  nous,  au  contraire,  c'est  désormais  la  grâce  ré- 
demptive,  cest-à-dire  la  grâce  de  Dieu  passant  par  Jésus-Christ, 
qui  nous  fait  enfants  de  Dieu.  La  qualité  d'enfants  de  Dieu 
revêt  donc  en  nous  une  modalité  spéciale  et  qui  ajoute,  si  pos- 
sible, à  l'éminente  dignité  qu'elle  nous  confère.  Nous  sommes 
enfants  de  Dieu,  parce  que  nous  ne  faisons  qu'un  avec  son  Fils 
unique  incarné,  étant  non  seulement  ses  frères,  mais  même  ses 
membres.  Nous  aurons  à  revenir  sur  ces  splendides  vérités, 
quand  nous  verrons  le  traité  de  la  grâce  ou  le  traité  de  l'Incar- 
nation et  des  sacrements. 

Avec  le  nom  de  Fils,  ce  sont  les  noms  de  Verbe  et  à' Image 
qui  servent  à  désigner  la  seconde  Personne  de  la  Très  Sainte 
Trinité.  Nous  venons  de  rappeler  brièvement  ce  qui  se  rattachait 
au  nom  de  Fils.  Il  nous  faut  maintenant  considérer  ce  qui  con- 
cerne le  nom  de  Verbe. 

C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXXIV. 

DE  LA  PERSONNE  DU  FILS  DÉSIGNÉE  PAR  LE  MOT   VERBE. 


Cette  question  comprend  trois  articles  : 

lo  Si  le  Verbe  est  dit  essentiellement  en  Dieu,  ou  personnellement? 

20  Si  c'est  le  nom  propre  du  Fils  ? 

30  Si  dans  le  nom  de  Verbe  est  compris  un  rapport  aux  créatures? 


De  ces  trois  articles,  les  deux  premiers  considèrent  le  nom  de 
Verbe  en  Dieu  ;  le  troisième  le  considère  dans  ses  rapports  avec 
les  créatures.  —  En  Dieu,  il  s'agit  de  déterminer  si  c'est  un  nom 
personnel  (art.  r);  et  quelle  Personne  il  désigne  (art.  2).  —  Et 
d'abord,  si  c'est  un  nom  personnel. 

C'est  l'objet  de  l'article  premier. 

Article  Premier. 
Si  le  mot   Verbe,  en  Dieu,  est  un  nom  personnel? 

Quatre  objecl  ons  veulent  [)rouver  que  «  le  mot  Verbe  en 
Dieu  n'est  pas  un  nom  personnel  ».  —  La  première  arguë  de  ce 
que  «  les  noms  personnels  se  disent  au  sens  propre  en  Dieu. 
Tels  les  mots  Père  el  Fils.  Or,  le  mot  Verbe  se  dit  en  Dieu  d'une 
façon  métaphorique,  ainsi  que  s'en  exprime  Origène,  dans  son 
commentaire  sur  saint  Jean  (cli.  i,  v.  i).  Donc  le  mot  Verbe 
n'est  pas  un  nom  personnel  en  Dieu  ».  —  La  seconde  objection 
est  formée  d'un  double  texte  de  saint  Augustin  et  de  saint  An- 
selme. «  D'après  saint  Augustin,  au  livre  de  la  Trinité  (liv.  IX, 
ch.  x),  le  verbe  est  une  connaissance  avec  amour:  et  d'après 
saint  Anselme,  dans  le  Monologue  (ch.  lxiii  ou  lx),  parler,  pour 
l'Esprit  souverain,  n'est  rien  autre  que  voir  en  pensant.  Or, 
la  connaissance,  et  la  pensée,  et  l'intuition,  se  disent  en  Dieu 
De  la  Trinité.  19 
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selon  l'essence.  Donc,  le  Verbe  ne  se  dit  pas  personnellement  en 
Dieu  ».  —  La  troisième  objection  est  à  souligner  quatre  fois. 
Elle  touche  à  une  des  difficultés  maîtresses  du  traité  de  la  Tri- 
nité et  nous  vaudra  une  réponse  souverainement  importante. 
Elle  est  ainsi  conçue  :  «  Il  est  de  l'essence  du  verbe  qu'il  soit 
dit  »,  de  la  parole  qu'elle  soit  parlée.  Or,  d'après  saint  An- 
selme {Monologue ,  ch.  lxii,  lxiii,  ou  lx),  de  même  que  le  Père 
est  entendant,  et  que  le  Fils  est  entendant,  et  que  le  Saint- 
Esprit  est  entendant;  de  même  le  Père  est  parlant,  et  le  Fils  est 
parlant,  et  le  Saint-Esprit  est  parlant  »  ;  on  peut  dire  de  chacun 
des  trois  qu'il  parle  comme  on  dit  de  chacun  des  trois  qu'il  en- 
tend (au  sens  où  Bossuet  prend  ce  mot  et  pour  sig^nifier  l'acte 
d'intelligence).  «  Pareillement,  chacun  des  trois  est  parlé  ou  dit. 
Donc  le  Verbe  se  dit  essentiellement,  en  Dieu,  et  non  pas  person- 
nellement ».  —  La  quatrième  objection,  s'appuyant  sur  un  texte 
de  l'Ecriture,  dit  que  «  le  Verbe  de  Dieu  est  fait;  nous  lisons, 
en  effet,  dans  le  psaume  cxlviii  (v.  8)  :  Feu,  grêle,  neige, 
glace,  vents  des  tempêtes,  qui  faites  son  Verbe.  Or,  il  n'est  pas 
de  Personne  divine  qui  soit  faite.  Donc  le  mot  Verbe  n'est  pas 
un  terme  personnel  en  Dieu  ». 

L'argument  sed  contra  est  un  beau  texte  de  «  saint  Augustin, 
au  VIP  livre  de  la  Trinité  (ch.  11)  »  où  il  est  «  dit  :  De  même 
que  le  Fils  se  réfère  au  Père,  de  même  le  Verbe  à  ce  dont  II  est 
le  Verbe.  Or  le  mot  Fils  est  un  terme  personnel,  à  cause  qu'il 
se  dit  par  mode  de  relation.  Pareillement  donc  le  mot  Verbe  ». 
—  Que  le  Verbe  soit  dit  personnellement  en  Dieu,  nous  en 
avons,  dans  la  tradition  ecclésiastique,  des  preuves  innombra- 
bles et  décisives.  Il  y  a  d'abord  le  premier  verset  de  saint  Jean 
dans  son  Évangile  :  Au  commencement  était  le  Verbe,  et  le 
Verbe  était  en  Dieu  et  le  Verbe  était  Dieu.  Puisque  depuis  tou- 
jours le  Verbe,  qui  était  Dieu,  était  en  Dieu,  c'est  donc  qu'il  se 
distinguait  d'un  autre  qui  était  Dieu  pourtant  comme  Lui.  El 
comme  tout  ce  qui  est  essentiel  en  Dieu  est  indistinct,  il  s'en- 
suit que  le  Verbe,  distinct  de  Dieu,  et  Dieu  cependant,  ne  se 
dit  pas  d'une  façon  essentielle.,  ou  selon  l'essence,  mais  person- 
nellement en  Dieu.  Le  même  saint  Jean  nous  dit,  dans  la  pre- 
mière de  ses  Epîtres,  ch.  I,  v.  i   et  suiv.  :  Ce  qui  était  dès  le 
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commencement,  ce  que  nous  avons  entendu,  ce  que  nous  avons 
vu  de  nos  yeux  et  ce  que  nos  mains  ont  touché  du  Verbe  de  vie 
—  car  la  Vie  a  été  manifestée,  et  nous  l'avons  vue,  et  nous  ren- 
dons témoignage,  et  nous  vous  annonçons  la  Vie  éternelle,  qui 
était  dans  le  sein  du  Père  et  qui  nous  a  été  manifestée.  Dans  ce 
texte  nous  trouvons  encore  nettement  marquée  la  distinction  du 
Verbe  de  vie  existant  dès  le  commencement  dans  le  sein  du  Père. 
Nous  lisons  aussi  dans  l'Apocalypse  de  saint  Jean,  ch.  xix,  v.  ii 
et  suivants  :  Puis  je  vis  le  ciel  ouvert,  et  il  parut  un  cheval 
blanc;  Celui  qui  le  montait  s'appelle  Fidèle  et  véritable;  Il 
juge  et  combat  avec  justice.  Ses  yeux  étaient  comme  une 
flamme  ardente:  Il  avait  sur  la  tête  plusieurs  diadèmes  et  por- 
tait un  nom  écrit  que  nul  ne  connaît  que  Lui-même  :  Il  était 
revêtu  d'un  vêtement  teint  de  sang  :  son  nom  est  le  Verbe  de 
Dieu.  Les  armées  du  ciel  le  suivaient  sur  des  chevaux  blancs, 
vêtues  de  fin  lin,  blanc  et  pur.  De  sa  bouche  sortait  un  glaive 
affilé,  à  deux  tranchants,  pour  en  frapper  les  nations.  C'est 
Lui  qui  les  gouvernera  avec  un  sceptre  de  fer  ;  et  c'est  Lui  qui 
foulera  la  cuve  du  vin  de  Vardente  colère  du  Dieu  tout-puis- 
sant. Sur  son  vêtement  et  sur  sa  cuisse.  Il  portait  écrit  ce 
nom  :  Roi  des  rois  et  Seigneur  des  seigneurs.  De  ce  texte  il 
résulte  manifestement  (jue  le  Verbe  de  Dieu  est  une  Personne; 
et  nous  voyons  même  ici  qu'il  s'ag^it  de  la  Personne  divine  dont 
il  est  dit  par  le  même  saint  Jean,  au  v.  i4  du  premier  chapitre 
de  son  Evangile  :  Et  le  Verbe  s'est  fait  chair.  Le  Verbe  de  Dieu 
dont  nous  parle  ici  saint  Jean,  est,  en  effet,  distinct  du  Dieu 
tout-puissant  et  son  nom  est  pourtant  :  Roi  des  rois  et  Sei- 
gneur des  seigneurs.  Chacun  sait  d'ailleurs  que  saint  Jean  est 
par  excellence  l'évangéliste  et  l'apôtre  du  Verbe.  C'est  même 
pour  cela  que  les  Aloges,  dont  parle  saint  Epiphane  (des  Héré- 
sies 5i,  3),  appelés  ainsi  parce  qu'ils  étaient  les  ennemis  du 
Verbe  (du  mot  çrec  aArp'.,  qui  nient  le  Àifcç.  le  Verbe)  rejetaient 
les  écrits  de  saint  Jean,  où  se  trouvent  les  textes  que  nous 
venons  de  citer.  Donc,  il  est  manifeste  que  pour  saint  Jean  le 
mot  Verbe  désigne  une  Personne,  et  non  pas  la  nature  ou  l'es- 
sence en  Dieu.  —  Les  conciles  se  sont  faits  l'écho  de  la  doctrine 
scripturaire.  Nous  lisons  dans  les  actes  du  V^  concile  œcuméni- 
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que  tenu  à  Conslantinople,  en  553  (Exposition  de  la  foi)  :  Un 
seul  Dieu  Père  du  Verbe  vivant,,  de  la  Sagesse  subsistante^  de 
la  Puissance,  du  Charactère  éternel.  Parfait  qui  engendre  un 
Parfait,  Père  et  Fils  unique;  un  seul  Seigneur,  seul  d'un  seul, 
Dieu  de  Dieu,  charactère  et  image  de  la  divinité,  Verbe  qui 
opère,  etc.  Le  même  concile,  dans  son  canon  2*^,  dit  :  Si  quel- 
qu'un ne  confesse  pas  que  pour  le  Verbe  de  Dieu  il  y  a  deux 
naissances,  etc.,  qu'il  soit  anathème.  De  même,  dans  le  ca- 
non 3''  :  Si  quelqu'un  dit  que  autre  est  le  Dieu  Verbe  qui  a  fait 
les  miracles,  et  autre  le  Christ  qui  a  soujfert...  et  non  pas  le 
seul  et  le  même  Notre-Seigneur  Jésus-Christ,  Verbe  de  Dieu 
incarné  et  fait  homme,  à  qui  appartiennent  et  les  miracles  et  la 
passion  qu'il  a  spontanément  subie  dans  sa  chair,  —  qu'il  soit 
anathème  [Cf.  Denzinger^  n°s  lyS,  lyA]-  Le  concile  de  La- 
tran,  tenu  en  649,  sous  Martin  I,  proclame  la  même  doctrine, 
dans  son  canon  2^  :  Si  quelqu'un,  conformément  à  la  doc- 
trine des  saints  Pères,  ne  confesse  pas,  au  sens  propre  et  en 
toute  vérité,  que  le  même  et  un  Dieu  Verbe  de  la  sainte  et  con- 
substantielle  et  adorable  Trinité  est  descendu  du  ciel,  s'est  in- 
carné, etc.,  qu'il  soit  condamné  (Denzinger,  n"  2o3),  On  la 
retrouve  toujours  la  même,  dans  le  symbole  du  XP  concile  de 
Tolède,  en  675  (Denzing-er,  n"  23o).  11  n'est  rien  de  plus  ferme, 
dans  le  lang-age  chrétien,  que  cette  expression  de  Verbe  de  Dieu, 
prise  au  sens  personnel. 

Saint  Thomas,  au  corps  de  Tarticle,  va  justifier  cette  accep- 
tion du  mot  Verbe  dans  le  langage  chrétien.  «  Le  nom  de 
Verbe,  en  Dieu,  nous  dit-il,  si  on  le  prend  au  sens  propre,  est 
un  nom  personnel  et  nullement  essentiel  ».  Toute  la  force  de 
cette  proposition  dépend  de  l'incidente  conditionnelle  qu'elle 
renferme.  Aussi  bien  saint  Thomas  va  l'expliquer  avec  soin.  Il 
nous  avertit  qu'((  on  peut  parler  de  verbe,  quand  il  s'agit  de 
nous,  même  en  prenant  ce  mot  dans  son  sens  propre,  d'une 
triple  manière.  H  y  a  une  quatrième  manière  dont  on  peut  aussi 
parler  du  verbe,  mais  »  non  plus  en  prenant  ce  mot  dans  son 
sens  propre  ;  «  c'est  une  acception  impropre  et  figurative  »  ou 
par  mode  de  métaphore. 

Remarquons  tout  de  suite  que  le  mot  verbe  dont  il  s'ag'it  ici 
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n'est  que  la  traduction  du  mot  latin  verbiun,  qui,  lui-même, 
traduit  le  mot  grec  Xc-j-oç.  Ce  mot  ^cvoç,  même  dans  sou  sens 
propre,  est  susceptible,  en  grec,  d'une  foule  d'acceptions.  Toutes 
ces  acceptions  se  rattachent  cependant  à  quelque  chose  d'uni- 
que :  elles  impliquent  toutes  un  certain  rapport  à  la  faculté 
maîtresse  qui  est  en  nous  et  que  nous  appelons  la  raison.  De 
même,  le  mot  latin  verbiim  (en  français,  le  verbe)  se  rattache 
à  cette  faculté.  Il  correspond  très  exactement  au  mot  français 
la  parole. 

«  Ce  qui,  chez  nous,  déclare  saint  Thomas,  est  le  plus  com- 
munément et  le  plus  manifestement  appelé  verbe  »  ou  parole, 
«  c'est  ce  que  la  voix  profère  »  au  dehors,  «  et  qui  procède  de 
l'intérieur  quant  aux  deux  choses  qui  se  trouvent  dans  la  pa- 
role extérieure,  savoir  la  voix  elle-même  et  la  siî^nification  de  la 
voix.  C'est  qu'en  effet,  la  voix  »  ou  les  mots  proférés  au  de- 
hors, «  signifient  la  conception  de  l'intelligence,  au  témoignage 
d'Aristote  dans  son  i**""  livre  du  Perihermenias  (ch.  i,  n°  2;  de 
saint  Th.  leç.  2)  ;  et  de  même  la  voix  procède  de  l'imagination, 
selon  qu'il  est  dit  au  livre  de  l'Ame  (liv.  II,  ch.  viii,  n°  11  ;  de 
saint  Th.  leç.  18).  Quant  à  la  voix  »  ou  plutôt  au  son  inarti- 
culé «  qui  n'aurait  pas  un  sens  »  voulu,  «  on  ne  peut  pas  l'ap- 
peler verbe  »  ou  parole.  Toute  parole  implique  nécessairement 
une  signification  déterminée.  «  La  voix  extérieure  est  donc 
appelée  verbe  »  ou  parole,  «  parce  qu'elle  signifie  la  conception 
intérieure  de  l'esprit.  11  s'ensuit  que  cette  conception  intérieure 
de  l'esprit  est  ce  qui  mérite  premièrement  et  principalement 
le  nom  de  verbe  »  ou  de  parole  ;  «  puis,  la  voix  elle-même  qui 
signifie  la  conception  intérieure;  et  enfin,  l'imagination  du  mot  ». 

L'ordre  que  nous  indique  ici  saint  Thomas  dans  l'acception 
du  mot  verbe  ou  parole,  au  sens  propre,  est  plutôt  l'ordre  na- 
turel ou  logique,  que  l'ordre  selon  lequel  la  connaissance  de  ce 
mot  se  succède  pour  nous.  Dans  l'ordre  de  connaissance,  en 
effet,  selon  que  saint  Thomas  lui-même  nous  le  disait  tout  à 
l'heure,  c'est  la  parole  extérieure  qui  se  présente  à  nous  d'abord  ; 
c'est  à  elle  que  le  mot  parole  a  été  premièrement  appliqué  ; 
et  ce  mot  n'a  été  appliqué  qu'ensuite  à  la  conception  de  l'in- 
telligence ou  à  la  représentation  imaginative  du  mot.  «  La  pa- 
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rôle  extérieure,  notis  dit  saint  Thomas,  dans  la  question  de  Veri- 
tate,  q.  l\,  art.  i,  précisément  parce  qu'elle  est  quelque  chose  de 
sensible,  est  pour  nous  plus  connue  que  le  verbe  intérieur;  et 
voilà  pourquoi,  à  considérer  l'imposition  du  nom,  c'est  d'abord 
la  parole  extérieure  qui  a  été  appelée  de  ce  nom,  et  puis  la  parole 
intérieure.  Dans  l'ordre  naturel,  cependant,  le  verbe  intérieur 
précède  la  parole  extérieure.  Il  en  est,  en  effet,  la  cause  finale 
et  la  cause  efficiente.  La  cause  finale,  parce  que  la  parole 
extérieure  a  pour  but,  quand  nous  la  disons,  de  faire  connaître 
la  parole  intérieure;  et  Ton  voit  par  là  que  le  verbe  intérieur  est 
ce  qui  est  sig-nifîé  par  la  parole  extérieure  :  or  la  parole  exté- 
rieure sig-nifie  ce  qui  est  dans  l'intellig-ence  à  titre  d'objet  connu; 
elle  ne  signifie  pas  l'acte  d'inlellig'ence,  ni  même  Vhabitus 
de  science,  ou  la  faculté,  si  ce  n'est  en  tant  que  tout  cela  rentre 
dans  l'intelligence  à  titre  d'objet  connu  ;  et  donc  c'est  cet  objet 
connu,  selon  qu'il  est  dans  l'intelligence,  que  la  parole  extérieure 
a  pour  but  de  signifier  »  ;  d'où  il  suit  qu'il  en  est,  ainsi  que 
nous  l'avons  dit,  la  cause  finale.  «  Il  en  est  aussi'  la  cause  effi- 
ciente. C'est  que  la  parole  proférée  extérieurement,  dès  là  qu'elle 
est  un  signe  artificiel,  a  pour  principe  la  volonté,  comme  tout 
ce  qui  est  artificiel.  Aussi  bien,  de  même  que,  pour  les  autres 
choses  qui  procèdent  de  l'art,  une  certaine  imag-e  de  l'œuvre  à 
réaliser  doit  préexister  dans  la  pensée  de  l'artiste,  pareillement 
dans  l'esprit  de  celui  qui  profère  la  parole  extérieure  préexiste 
une  certaine  imag-e  de  cette  parole.  De  même  donc  que  s'il  s'agit 
de  l'artiste,  il  y  a  trois  choses  à  considérer  :  la  fin  ou  l'œuvre 
qu'il  se  propose,  l'image  ou  le  type  qu'il  s'en  forme  au  de- 
dans de  lui,  et  cette  œuvre  extérieurement  réalisée;  de  même, 
en  celui  qui  parle,  nous  trouvons  trois  sortes  de  verbes  ou  de 
paroles  :  ce  qui  est  conçu  par  l'intelligence  et  que  la  parole  exté- 
rieure a  pour  but  de  signifier  :  c'est  la  parole  du  cœur  ou  le 
verbe  mental,  qui  s'exprime  sans  le  secours  de  la  voix  ;  l'image 
de  la  parole  extérieure,  et  qui,  pour  être  intérieure,  est  cepen- 
dant la  voix  en  image  »,  ou  la  voix  déjà  formée  dans  l'imag-ina- 
tion;  «  enfin,  la  parole  exprimée  au  dehors,  et  qui  est  la  parole 
de  la  voix  »  ou,  si  l'on  veut,  la  parole  parlée.  «  Et  de  même  » 
—  pour  garder  toujours  notre  comparaison  —  «  que  dans  l'ar- 
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liste  nous  avons  d'abord  l'intention  du  but  à  atteindre,  puis  la 
forme  de  l'objet  d'art  qu'il  élabore,  et  enfin  la  réalisation  de  son 
œuvre  au  dehors;  pareillement,  en  celui  qui  parle,  la  parole  du 
cœur  précède  la  parole  imagée,  qui  est  elle-même  suivie  de  la 
parole  parlée  ». 

Dans  son  commentaire  sur  les  Sentences  (liv.  I,  dist.  27,  q. 
2,  art.  i),  saint  Thomas  explique  comme  il  suit  les  trois  sortes 
de  verbes  ou  de  paroles  qui  nous  occupent.  «  Notre  action  de 
parler,  dit-il,  est  un  certain  acte  corporel.  Il  s'ensuit  que  nous 
devrons  y  retrouver  tout  ce  qui  est  requis  pour  les  mouvements 
de  cette  sorte.  Or,  il  y  a  ceci  de  propre  aux  mouvements  cor- 
porels de  l'homme^  quand  ils  sont  délibérés,  qu'il  faut  qu'un 
jug-ement  ou  une  délibération  dans  la  partie  intellective  les  pré- 
cède. Mais,  parce  que  l'intelligence  a  pour  objet  l'universel,  tan- 
dis que  les  actes  portent  sur  l'individuel,  à  cause  de  cela  il  faut 
qu'il  y  ait  une  certaine  faculté  d'ordre  particulier  qui  saisisse  et 
qui  se  forme  l'intention  particulière  de  la  chose  sur  laquelle  doit 
porter  l'opération.  En  troisième  lieu,  viendra  le  mouvement  dans 
le  corps  par  l'entremise  des  énergies  motrices  attachées  aux  mus- 
cles et  aux  nerfs.  Si  bien  que  nous  aurons  comme  une  sorte  de 
syllogisme  dont  la  partie  intellective  nous  fournira  la  majeure 
universelle,  la  partie  sensible  la  mineure  particulière,  et  l'acte 
extérieur  la  conckision.  —  Si  donc  nous  prenons  l'action  de 
parler  selon  qu'elle  est  dans  la  partie  intellective  seulement, 
nous  avons  la  parole  ou  le  verbe  du  cœur;  selon  qu'elle  est  dans 
l'imagination,  c'est-à-dire  quand  quelqu'un  imagine  les  mots 
dont  il  se  servira  pour  exprimer  le  concept  de  l'intelligence, 
nous  avons  la  parole  d'image  ;  selon  que  déjà  elle  est  un  acte 
extérieur  dû  au  mouvement  de  la  langue  et  des  autres  organes 
corporels,  nous  avons  la  parole  parlée  »  ou  la  parole  au  sens 
premièrement  donné  à  ce  mot. 

«  Ces  trois  modes  de  verbes  ou  de  paroles,  ajoute  saint  Tho- 
mas dans  l'article  de  la  Somme  théologiqiie  que  nous  commen- 
tons, sont  marqués  par  saint  Jean  Damascène  (dans  son  livre  de 
la  Foi  orthodoxe),  liv.  I,  chap.  xiii.  Il  y  explique  que  l'on 
appelle  verbe  le  mouvement  naturel  de  l'intelligence  selon  lequel 
elle  se  meut  et  elle  entend  et  elle  pense,  telle  une  lumière  et  un 
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éclat:  c'est  le  premier;  on  appelle  verbe  aussi  ce  qui  n'est  pas 
articulé  en  paroles,  mais  se  trouve  prononcé  dans  le  cœur  ;  voilà 
le  troisième  ;  enjin  on  appelle  verbe  ce  qui  est  le  messager  de 
l'intelligence;  c'est  le  second  ».  N'oublions  pas  que,  dans  l'ar- 
ticle de  la  Somme,  saint  Thomas  a  interverti  l'ordre  des  trois 
acceptions  du  mot  verbe.  Il  a  placé  au  troisième  raniç  le  verbe 
d'imag-e  ;  parce  que,  observe  très  justement  Cajétan,  cette  accep- 
tion du  mot  verbe  est  celle  où  la  raison  de  verbe  se  trouve  le 
moins  parfaitement  réalisée. 

On  nous  saura  g-ré  de  reproduire  ici  une  page  du  P.  Lacor- 
daire  où  nous  retrouvons  la  doctrine  que  saint  Thomas  vient 
de  nous  exposer  :  «  Vous  figuriez-vous  que  de  l'air  agité,  en  quel- 
que manière  que  ce  fut,  eût  la  puissance  d'obtenir  les  effets  pro- 
dig"ieux  que  je  vous  ai  décrits?  Sans  doute,  à  cause  de  notre  état 
présent  où  l'âme  est  unie  à  un  corps,  la  parole  aussi  a  un  corps; 
elle  entraîne  une  action  extérieure  qui  met  de  l'air  en  mouve- 
ment. Mais  ce  n'est  là  que  le  fantôme  de  la  parole.  Fermez 
vos  lèvres,  recaeillez-vous,  renfermez  votre  âme  en  elle-même; 
n'entendez-vous  pas  qu'elle  vous  parle?  N'entendez-vous  pas  que, 
sans  l'ébranlement  d'aucun  organe  physique,  elle  articule  inté- 
rieurement des  mots,  prononce  des  phrases,  enchaîne  un  dis- 
cours? N'entendez-vous  pas  qu'elle  s'anime,  s'échauffe,  qu'elle 
devient  éloquente,  qu'elle  vous  persuade,  et  que  cependant  tout 
est  immobile  au  centre  et  aux  extrémités  de  votre  corps?  La 
parole  extérieure  n'est  que  la  pâle  et  mourante  expression  de 
la  parole  intérieure,  et  la  parole  intérieure,  c'est  la  pensée  elle- 
même  s'engendrant  au  fond  de  l'âme  par  une  immatérielle  fécon- 
dité. S'il  en  était  autrement,  si  parler  n'était  que  remuer  de  l'air, 
concevriez-vous  que  l'air  fût  le  véhicule  des  idées  et  des  senti- 
ments, qu'il  allât  saisir  votre  intelligence  dans  ses  impénétra- 
bles réduits  et  l'enlever  à  ses  propres  conceptions?  La  parole 
est  une  puissance  spirituelle,  unie  dans  l'homme  à  un  organe 
sensible  et  lui  donnant  l'impulsion,  comme  l'âme,  dans  la  tota- 
lité de  ses  forces,  donne  l'impulsion  à  tout  le  corps  ».  (56^  con- 
férence, de  la  prophétie  :  à  lire,  dans  son  entier,  cette  superbe 
conférence  où  l'on  trouve,  sur  la  parole  de  l'homme  et  sur  la 
parole  de  Dieu,  des  aperçus  éblouissants.) 
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Nous  avons  vu  ce  qu'il  fallait  entendre  par  les  mots  verbe 
on  parole,  pris  dans  leur  sens  propre.  Saint  Thomas  nous  a  dit 
aussi  que  ces  mots  pouvaient  se  prendre  dans  un  sens  figuré, 
et  il  nous  explique  qu'«  on  entend  par  là  ce  que  la  parole  ex- 
prime ou  ce  qu'elle  fait;  c'est  ainsi,  observe-t-il ,  que  nous 
avons  coutume  de  dire,  en  désignant  telle  chose  ou  tel  acte 
qu'on  avait  signifié,  soit  par  mode  d'indication,  soit  par  mode  de 
commandement  :  c'était  la  parole  que  je  vous  avais  dite  ou  que 
le  roi  vous  avait  mandée  ». 

Après  avoir  précisé  ces  diverses  acceptions  du  mot  verbe  ou 
parole,  saint  Thomas,  venant  à  la  preuve  de  sa  conclusion  qu'il 
avait  énoncée  au  début  du  corps  de  l'article,  ajoute  :  «  On  em- 
ploie dans  son  sens  propre  le  mot  Verbe  en  Dieu,  selon  que  le 
verbe  s'entend  du  concept  de  l'intelligence  ».  C'est  la  première 
des  trois  acceptions  mentionnées  tout  à  l'heure,  en  les  prenant 
dans  leur  ordre  logique  ou  naturel  :  ce  que  le  P.  Lacordaire 
appelait  «  la  pensée  elle-même  s'engendrant  au  fond  de  l'àme 
par  une  immatérielle  fécondité  ».  Il  est  évident,  en  efTet,  comme 
le  remarque  saint  Thomas,  dans  la  question  de  Veritate,  q.  4> 
art.  I,  que  «  le  verbe  ou  la  parole,  au  sens  du  mot  proféré  exté- 
rieurement par  l'organe  du  corps,  ne  saurait  être  dit  de  Dieu 
au  sens  propre  ;  ni  même  le  verbe  ou  la  parole  qui  n'est  que 
l'image  du  mot  extérieur  ».  Ce  qui  n'est  pas  à  dire  assurément, 
comme  le  voudraient  entendre  parfois  certains  modernes,  que 
Dieu  ne  puisse  pas,  s'il  le  veut,  communiquer  avec  l'homme  et 
lui  parler,  même  extérieurement.  Seulement,  cette  parole  exté- 
rieure n'appartient  pas  à  Dieu,  si  l'on  met  à  part  le  mystère  du 
Verbe  fait  chair,  comme  nous  appartient  à  nous  la  parole  que 
nous  proférons  à  l'aide  des  organes  de  notre  corps.  Cette  parole 
extérieure  de  Dieu  est  une  intervention  miraculeuse  de  sa  puis- 
sance utilisant  le  monde  de  la  créature  sensible  pour  nous  mani- 
fester sa  pensée  ou  sa  parole  intime.  «  Dieu  peut  nous  parler 
extérieurement,  dit  excellemment  le  P.  Lacordaire,  s'il  lui  plaît 
de  donner  à  ses  communications  un  caractère  de  publicité  et 
d'authenticité.  Il  est  vrai  qu'en  soi-même  Dieu  n'est  pas  uni  à  un 
corps,  et  qu'ainsi  sa  parole  n'a  pas  un  organe  qui  lui  soit  natu- 
rellement et  personnellement  soumis  »  (à  l'exception,  nous  l'avons 
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dit,  du  mystère  de  riiicarnation);  «  mais  la  nature  tout  entière 
est  à  son  égard  plus  obéissante  que  notre  corps  à  nous-même;  Il 
a  sur  elle  le  droit  de  toute  la  puissance  créatrice,  et  il  lui  est  aussi 
simple  d'en  user  qu'à  nous  d'user  de  la  portion  de  matière  orga* 
nisée  qui  nous  est  assujettie  »  (Conférence  précitée).  • 

C'est  donc,  à  prendre  le  mot  parole  dans  son  sens  propre 
et  rigoureux,  comme  désignant  le  concept  de  l'intelligence  que 
nous  l'attribuerons  à  Dieu.  Saint  Thomas  cite  à  l'appui  de  cette 
acception  du  mot  Verbe,  en  Dieu,  un  très  beau  texte  de  saint 
Augustin  dans  son  livre  XV  de  la  Trinité  (ch.  x)  :  Quiconque 
peut  entendre  le  verbe,  non  pas  seulement  avant  qu'il  résonne 
au  dehors,  mais  même  avant  que  l'image  des  mots  ne  l'enve* 
loppe,  celui-là  peut  déjà  se  faire  quelque  idée  de  ce  Verbe  dont 
il  est  dit  :  Au  commencement  était  le  Verbe,  a  Or,  poursuit 
saint  Thomas,  il  est  de  l'essence  du  concept  de  l'esprit,  qu'il  pro- 
cède d'un  autre,  c'est-à-dire  de  la  connaissance  de  celui  qui  le 
conçoit  ».  Retenons  ces  paroles  du  saint  Docteur.  Nous  y  retrou- 
vons la  doctrine  exposée  plus  haut,  dès  le  premier  article  de  ce 
traité,  relativement  à  la  nature  du  verbe.  Pour  saint  Thomas, 
ainsi  qu'il  s'en  explique  nettement  lui-même,  dans  le  de  Potentia 
Dei,  q.  8,  art.  i,  la  conception  de  l'esprit  qui  seule  mérite,  à 
proprement  parler,  le  nom  de  verbe,  parmi  tout  ce  qui  est  dans 
l'intelligence,  se  distingue  nettement  et  de  l'intelligence,  et  de 
l'espèce  intelligible,  et  de  l'acte  même  de  l'intelligence,  et  de  la 
chose  que  l'intelligence  connaît  quand  elle  entend.  «  L'entende- 
ment, nous  dit-il,  quand  il  entend,  peut  avoir  rapport  à  quatre 
choses^  savoir  :  l'objet  qu'il  entend,  l'espèce  intelligible  qui  le 
constitue  en  acte,  l'acte  même  d'entendre,  et  la  conception  qu'il 
enfante.  Cette  conception  diffère  des  trois  autres  choses  men- 
tionnées. Elle  diffère  de  l'objet  que  l'on  entend,  puisque  parfois 
cet  objet  est  extérieur  à  l'entendement  ;  la  conception  de  l'enten- 
dement au  contraire  ne  peut  être  que  dans  l'entendement  ;  il  y  a 
aussi  que  la  conception  de  l'entendement  est  ordonnée  à  la  chose 
entendue  comme  à  sa  fin  :  c'est,  en  effet,  pour  connaître  l'objet 
proposé  à  son  action  que  l'entendement  forme  au  dedans  de  lui 
la  conception  de  cet  objet.  Cette  conception  diffère  aussi  de  l'es- 
pèce intelligible;  car  l'espèce  intelligible  qui  constitue  l'entende- 
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ment  en  acte  est  considérée  comme  le  principe  de  l'action  de 
l'entendement  :  tout  ag^ent,  en  effet,  agit  selon  qu'il  est  en  acte  ; 
et  il  est  constitué  en  acte  par  une  certaine  forme  qui  devient 
ainsi  principe  d'opération.  Enfin,  elle  diffère  aussi  de  l'action  de 
l'entendement,  parce  qu'elle  est  considérée  elle-même  comme  le 
terme  de  cette  action,  en  étant  pour  ainsi  dire  le  fruit.  C'est  que 
l'entendement,  par  son  action,  forme  la  définition  de  la  chose, 
ou  même  une  proposition  affirmative  ou  négative.  Or,  cette  con^ 
ception  de  l'entendement  parmi  nous  est  appelée,  proprement, 
verbe  ou  parole.  » 

Le  P.  Lacordaire  a  décrit  admirablement  cette  action  de  notre 
entendement  ayant  pour  fruit  la  parole  intérieure  qui  se  com- 
munique, à  l'aide  de  la  parole  extérieure,  pour  enfanter  dans 
celui  qui  l'écoute  une  parole  intérieure  semblable  à  elle.  «  L'effet 
de  la  parole,  dit-il,  est  l'illumination  de  l'entendement.  Que 
se  passe-t-il  entre  l'intelligence  qui  parle  et  l'intelligence  qui 
écoute?  »  et  on  peut  poser  la  même  question  pour  l'intelligence 
qui  se  parle  à  elle-même.  «  Evidemment,  la  première  présente 
à  la  seconde  un  objet  intellig-ible,  c'est-à-dire  une  vérité.  Car 
toute  vérité,  si  profonde  qu'elle  soit ,  est  intelligible ,  et  peut 
s'énoncer  au  moyen  de  la  parole,  qui  est  le  moule  et  la  repré- 
sentation du  vrai.  Mais  il  ne  suffit  pas,  pour  que  la  parole  ait  son 
effet  d'illumination,  qu'elle  présente  à  l'esprit  un  objet  intelli- 
g-ible. Il  faut,  de  plus,  que  les  termes  dont  l'enchaînement  logi- 
que constitue  la  parole  aient  leur  évidence  individuelle,  afin  que 
l'esprit  en  saisisse  le  sens,  c'est-à-dire  découvre  sous  chaque 
mot  l'idée  qui  s'y  trouve,  et  par  suite  l'idée  générale  que  ren- 
ferme le  discours.  C'est  ce  qui  a  lieu  par  la  définition.  Au 
moyen  de  la  définition,  la  parole  illumine  la  parole  en  la  décom- 
posant dans  des  éléments  si  simples,  que  chaque  mot  devient  un 
éclair,  ou,  si  vous  l'aimez  mieux,  un  rayon  de  la  lumière  totale 
qui  fera  l'évidence  de  l'esprit.  On  entend  alors  la  proposition. 
Elle  n'est  plus  pour  l'esprit  une  suite  de  mots,  mais  une  suite 
d'idées  qui  forment  par  leur  liaisou  une  idée  nouvelle.  La  parole 
s'est  éclairée  elle-même  en  se  définissant.  Mais  est-ce  là  tout  ? 
Le  mystère  de  l'initiation  est-il  accompli,  la  lumière  s'est-elle 
faite  dans  votre  entendement?  Non  sans  doute  :  Vous  voyez'clai- 
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rement  ce  que  la  parole  veut  vous  dire,  mais  vous  ne  voyez  pas 
encore  si  ce  qu'elle  vous  dit  est  vrai.  Vous  n'en  avez  ni  l'évidence 
ni  la  certitude.  C'est  à  la  parole  à  vous  les  donner,  et  elle  le 
fera  par  la  démonstration,  c'est-à-dire  en  vous  montrant  que 
cette  idée  nouvelle  pour  vous  est  cependant  contenue  dans  d'au- 
tres idées  qui  forment  par  leur  invincible  et  primordiale  clarté  le 
fonds  même  de  votre  raison.  La  parole  prendra  l'idée  obscure  et 
la  conduira  pas  à  pas  jusqu'au  foyer  intelligible  qui  est  le  centre 
et  le  flambeau  de  votre  âme,  la  présentera  là  au  principe  d'où 
elle  émane^  et  vous  donnera  dans  le  sentiment  de  leur  unité  ce 
trait  de  lumière  qui  est  l'évidence,  ce  repos  de  l'esprit  qui  est  la 
certitude.  Ou  bien,  si  la  démonstration  n'est  pas  possible,  soit 
parce  que  la  vérité  proposée  est  d'un  ordre  qui  n'a  pas  son 
principe  dans  l'entendement  humain  ,  soit  parce  qu'elle  appar- 
tient aux  profondeurs  d'une  science  que  vous  n'avez  pas  le 
temps  ou  la  volonté  d'acquérir,  alors  la  parole,  vous  initiant 
par  une  voie  plus  courte,  vous  présentera  les  caractères  d'auto- 
rité qui  revêtent  l'idée  d'une  suffisante  et  légitime  sanction  » 
(Conférence  précitée). 

Le  verbe  de  notre  esprit,  sa  parole  intérieure  que  la  parole 
extérieure  a  pour  mission  de  communiquer  en  la  manifestant, 
c'est  donc  ce  que  notre  esprit  conçoit  au  dedans  de  lui-même  ; 
et  ce  qu'il  conçoit  ainsi,  taudis  qu'il  est  dans  l'acte  de  connaî- 
tre, est  essentiellement  quelque  chose  qui  procède  de  cet  acte  de 
connaître.  Là  est  le  point  lumineux  qui  éclaire  la  question  pré- 
sente, d'ailleurs  si  délicate,  comme  le  remarque  saint  Thomas 
dans  le  de  Veritate,  q.  4?  art.  2.  «  Cette  question,  nous  dit-il —  de 
savoir  si  le  Verbe ,  en  Dieu ,  est  quelque  chose  de  personnel 
ou  d'essentiel  —  vue  de  surface,  paraît  extrêmement  facile,  m 
superficie  videtiir  esse  planissima,  à  cause  que  le  verbe  implique 
une  certaine  origine,  d'où  nous  tirons  en  Dieu  la  distinction  des 
Personnes.  Mais  si  on  va  au  fond,  la  question  devient  plus  dif- 
ficile, parce  que,  en  Dieu,  nous  trouvons  certaines  choses  qui, 
tout  en  impliquant  une  certaine  origine,  n'impliquent  cette  ori- 
gine que  selon  la  raison  et  non  pas  d'une  façon  réelle;  tel,  par 
exemple,  le  mot  opération,  ou  acte,  qui  implique  un  quelque 
chose  procédant  de  celui  qui  agit  ;   et  pourtant  cette  procession 
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n'est  pas  réelle,  elle  n'est  que  selon  la  raison  »,  en  tant  que  notre 
esprit  conçoit  Dieu  distinctement  de  son  opération;  mais  «  en 
réalité,  l'essence,  la  vertu  et  l'opération  ne  diffèrent  pas  en  Dieu; 
aussi  bien,  l'opération,  en  Dieu,  ne  se  dit  pas  personnellement, 
mais  essentiellement.  De  là  vient  qu'il  n'est  pas  de  suite  évi- 
dent que  ce  mot  verbe  »,  bien  qu'entraînant  une  idée  d'origine, 
«  implique  une  procession  réelle,  comme  le  mot  fils,  et  non  pas 
simplement  une  procession  de  raison,  comme  le  mot  opération. 
Et  c'est  pourquoi  il  est  difficile  de  voir  si  ce  terme  est  un  terme 
essentiel  ou  un  terme  personnel  ». 

<(  A  l'effet  donc  de  voir  ce  qu'il  en  est,  il  faut  savoir  que  le 
verbe  de  notre  entendement,  à  l'image  duquel  nous  pouvons 
parler  du  Verbe  qui  est  en  Dieu,  est  cela  même  à  quoi  se  termine 
l'opération  de  l'entendement;  et  c'est  la  chose  même  entendue  », 
selon  qu'elle  est,  à  titre  de  chose  entendue,  dans  l'entendement 
lui-même.  «  C'est  ce  que  nous  appelons  la  conception  de  l'en- 
tendement, que  cette  conception  puisse  s'exprimer  par  des  termes 
incomplexes,  comme  il  arrive  quand  l'entendement  forme  »  au 
dedans  de  lui  «  les  quiddités  »  ou  les  définitions  «  des  choses,  ou 
qu'elle  s'exprime  par  des  termes  complexes,  comme  il  arrive 
quand  l'entendement  compose  et  divise  ».  Nous  reconnaissons  ici 
les  deux  opérations  de  l'esprit  dont  la  première  s'appelle  la  per- 
ception, et  la  seconde  le  jugement  qui  aboutit  au  discours  ou 
au  raisonnement,  quand  il  s'agit,  comme  nous  l'expliquait  tout 
à  l'heure  si  bien  le  P.  Lacordaire,  de  montrer,  à  la  lumière  de 
premières  propositions  déjà  connues,  la  vérité  d'autres  proposi- 
tions qui  s'en  dégagent.  En  tous  ces  divers  cas,  et  toutes  les  fois 
que  nous  avons  ainsi  une  conception  qui  est  le  fruit  de  l'intelli- 
gence en  acte,  «  cette  conception  en  nous  est  quelque  chose  qui 
procède  réellement  d'un  autre  :  ou  comme  les  conceptions  des 
conclusions  procèdent  des  principes  ;  ou  comme  les  conceptions 
nous  disant  l'essence  ou  la  quiddité  de  nouveaux  objets,  pro- 
cèdent des  essences  d'autres  objets  précédemment  connus;  ou 
tout  au  moins  comme  la  conception  actuelle  procède  de  la  con- 
naissance habituelle  ».  Nous  voyons  bien  ici  que,  pour  saint  Tho- 
mas, il  n'y  a  jamais  acte  d'intelligence,  sans  qu'il  y  ait  produc- 
tion d'un  verbe,   c'est-à-dire  d'une  conception  par  laquelle   et 
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dans  laquelle  l'inlellig'ence  dit  au  dedans  d'elle-même  l'objet 
qu'elle  connaît,  que  cet  objet  soit  simple,  comme  lorsqu'il  s'agit 
des  premières  essences,  ou  qu'il  soit  composé,  comme  lorsque 
l'intellig-ence  compare  entre  elles  diverses  idées  ou  diverses  pro- 
positions pour  éclairer  l'idée  ou  la  proposition  obscures  à  la 
lumière  de  l'idée  et  de  la  proposition  qu'entoure  l'évidence. 

Saint  Thomas  l'ajoute  expressément  lui-même  :  «  Ceci  —  que 
dans  tout  acte  de  notre  intelligence  se  trouve  un  verbe  ou  une 
conception  qui  procède  réellement  d'un  autre  —  est  universelle- 
ment vrai,  nous  dit-il,  au  sujet  de  tout  ce  qui  est  connu  par  nous, 
soit  qu'on  le  connaisse  par  son  essence,  soit  qu'on  le  connaisse 
à  l'aide  d'une  similitude.  C'est  qu'en  effet,  ajoute-t-iL  la  concep- 
tion est  ce  que  l'intelligence  produit  dans  son  acte  d'entendre. 
Aussi  bien,  même  quand  l'esprit  se  connaît  lui-même,  sa  concep- 
tion n'est  pas  l'esprit  lui-même,  mais  quelque  chose  qu'exprime 
l'esprit  en  se  connaissant.  Ainsi  donc,  le  verbe  de  l'intelligence 
en  nous  a  deux  choses  qui  lui  sont  essentielles,  savoir  :  qu'il  est 
entendu  ;  et  qu'il  est  l'expression  d'un  entendement  dans  son 
acte  d'entendre  ». 

Nous  voyons  maintenant  tout  le  sens  de  cette  phrase  de  la 
Somme  théologiqiie  que  nous  nous  étions  proposé  d'expliquer  : 
<(  Il  est  de  l'essence  du  concept  de  l'esprit,  qu'il  procède  d'un 
autre,  c'est-à-dire  de  la  connaissance  de  celui  qui  le  conçoit  ». 
Saint  Thomas  en  conclut  tout  de  suite  après,  dans  l'article  de  la 
Somme  :  «  D'où  il  suit  que  le  Verbe,  selon  qu'on  le  dit  propre- 
ment en  Dieu,  signifie  quelque  chose  qui  procède  d'un  autre  ». 
Pour  bien  voir,  ici  encore,  toute  la  portée  de  cette  parole,  repre- 
nons la  dernière  phrase  du  de  Veritate  que  nous  venons  de  tra- 
duire, et  ce  qui  la  suit  immédiatement  :  «  le  verbe  de  l'intelli- 
gence, en  nous,  a  deux  choses  ([ui  lui  sont  essentielles,  savoir  : 
qu'il  est  entendu;  et  qu'il  est  l'expression  d'un  autre,  c'est-à-dire 
de  celui  qui  entend  ».  «  Si  donc,  poursuit  saint  Thomas,  nous 
disons  le  mot  Verbe,  en  Dieu,  selon  l'un  et  l'autre  de  ces  élé- 
ments, alors  le  mot  Verbe,  en  Dieu,  n'impliquera  pas  qu'une 
procession  de  raison,  mais  aussi  une  procession  réelle.  Si,  au 
contraire,  on  le  dit  en  raison  de  l'un  seulement  de  ces  deux 
caractères,  savoir  :  qu'il  est  entendu,  dans  ce  cas  le  mot  verbe, 
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en  Dieu,  n'implique  plus  qu'une  procession  de  raison,  et  non 
pas  une  procession  réelle,  comme  d'ailleurs  le  mot  même  d'en- 
tendre. Seulement,  dans  ce  cas,  nous  n'aurons  plus  l'acception 
propre  du  mot  verbe;  car  si  on  enlève  l'un  quelconque  des  élé- 
ments qui  entrent  dans  l'essence  d'une  chose,  ce  n'est  déjà  plus 
son  acception  propre.  Par  conséquent,  à  prendre  le  Verbe  selon 
son  acception  propre,  en  Dieu,  il  ne  se  dira  que  personnelle- 
ment ».  Cette  conclusion  est  exactement  la  même  que  celle  qu 
termine  l'article  de  la  Somme  :  «  Le  Verbe,  concluait  saint  Tho- 
mas, selon  qu'on  le  dit  proprement  en  Dieu,  sig-nifie  quelque 
chose  qui  procède  d'un  autre;  caractère  qui  touche  à  la  raison 
des  termes  personnels  en  Dieu,  attendu  que  les  Personnes  divi- 
nes se  distinguent  selon  l'oriçine,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (q.  27, 
introduction;  q.  82,  art.  3).  Il  s'ensuit  donc  que  le  nom  de 
Verbe,  selon  qu'on  le  prend  proprement  en  Dieu,  ne  se  dit  pas 
essentiellement,  mais  seulement  d'une  façon  personnelle  ».  Il  ne 
pourrait  se  dire  essentiellement,  comme  le  remarquait  saint  Tiio- 
mas  dans  le  de  Veritate,  que  si  on  le  prend,  non  pas  au  sens 
propre  et  selon  qu'il  implique  le  double  élément  essentiel  dont 
nous  avons  parlé,  mais  d'une  façon  commune  et  en  ne  tenant 
compte  que  du  premier  de  ses  caractères,  qui  est  d'être  quelque 
chose  d'entendu  ou  de  connu.  C'est  en  se  plaçant  à  ce  point 
de  vue  plus  g^énéral  et  moins  restreint,  ou  moins  strict,  que 
saint  Thomas  accordait,  dans  son  commentaire  sur  les  Senten- 
ces (liv.  I,  dist.  27,  q.  2,  art.  2,  q.  i),  que  le  mot  Verbe,  en  Dieu, 
se  prenait  tantôt  dans  un  sens  personnel  et  tantôt  par  mode  de 
terme  essentiel.  Devons-nous  aller  plus  loin  et  supposer,  comme 
le  fait  Cajétan,  que  saint  Thomas  rétracte  ici,  dans  la  Somme 
théoloffique,  le  premier  sentiment  qu'il  aurait  soutenu  dans  les 
Sentences?  La  pensée  du  saint  Docteur  aurait-elle  varié  sur  ce 
point,  et  aurions-nous,  soit  dans  le  de  Veritate,  soit  dans  la 
Somme  théologicjue,  une  expression  plus  ferme  et  plus  précise 
de  cette  pensée?  Il  le  semblerait,  car,  dans  le  commentaire  sur 
les  Sentences,  saint  Thomas  n'exige  pas  comme  essentielle  à  la 
raison  propre  du  verbe,  en  nous,  la  procession  réelle ,  dont  nous 
venons  de  voir  qu'il  fait  l'élément  primordial  et  le  plus  formel 
du  verbe  dans  le  de  Veritate.  Toujours  est-il  que  le  saint  Doc- 
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leur  nous  a  donné,  dans  ce  dernier  livre  et  dans  la  Somme  théo- 
logique,  un  exposé  et  une  notion  du  verbe  qui  jettent  sur  la 
question  du  Verbe,  en  Dieu,  les  plus  vives  clartés. 

Uad  primiim.  nous  fait  observer  que  «  les  ariens,  dont  les  doc- 
trines ont  leur  source  dans  les  écrits  d'Orig-ène  [Cf.  Tixeront, 
La  Théologie  anténicéenne ,  p.  287],  disaient  du  Fils  qu'il  était 
autre  que  le  Père,  entendant  cela  d'une  diversité  de  substance. 
Ils  devaient  donc,  par  une  suite  logique,  s'efforcer,  puisque  le 
Fils  de  Dieu  est  appelé  Verbe,  d'établir  qu'il  ne  s'agissait  pas 
là  d'une  appellation  proprement  dite.  Sans  cela,  ils  auraient  été 
oblig'és,  sous  la  raison  du  Verbe  qui  procède,  d'admettre  que  le 
Fils  de  Dieu  n'est  pas  étranger  à  la  substance  du  Père  ;  car  le 
verbe  intérieur  procède  en  telle  manière  de  celui  qui  le  dit  qu'il 
demeure  au  dedans  de  lui  ».  — Mais  «  cela  ne  tient  pas  »,  remar- 
que saint  Thomas.  Car  «  il  est  nécessaire,  si  l'on  admet  un  verbe 
de  Dieu  pris  d'une  façon  métaphorique,  qu'on  admette  un  Verbe 
de  Dieu  au  sens  propre.  C'est  qu'en  effet,  on  n'appellera  une 
chose  du  nom  de  verbe,  par  mode  de  métaphore,  qu'en  raison 
de  la  manifestation  qui  s'y  rattache  :  soit  parce  qu'elle  manifeste, 
comme  le  verbe  »  ou  la  parole,  «  soit  parce  qu'elle  est  manifestée 
par  la  parole  ou  par  le  verbe.  Que  si  elle  est  manifestée  par  le 
verbe,  il  faut  admettre  le  verbe  qui  la  manifeste.  Et  si  elle  est 
appelée  verbe  parce  qu'elle  manifeste  au  dehors,  ce  qui  mani- 
feste ainsi  au  dehors  ne  pourra  être  appelé  verbe,  que  dans  la 
mesure  où  il  sig-nifie  le  concept  intérieur  de  l'esprit,  que  l'on 
manifeste  aussi  par  des  sig'ues  extérieurs  »,  et  non  pas  seule- 
ment par  des  paroles  au  sens  propre  du  mot  parole.  «  Donc, 
quand  bien  même  le  verbe  se  dise  parfois,  en  Dieu,  d'une  façon 
métaphorique,  il  est  nécessaire  de  présupposer  le  Verbe  au  sens 
propre,  qui  »,  ainsi  entendu,  constitue  en  Dieu  une  Personne 
et  «  se  dit  personnellement  ».  —  Nous  avions  dit,  au  corps  de 
l'article,  qu'il  y  avait  pour  nous  trois  acceptions  du  mot  verbe 
au  sens  propre  :  le  verbe  extérieur  ou  le  mot,  le  verbe  intérieur 
ou  la  conception  de  l'esprit,  et  le  verbe  d'imag-e.  Pour  Dieu 
il  n'y  a  qu'une  acception  du  mot  verbe  au  sens  propre;  c'est  le 
verbe  au  sens  de  concept  de  l'esprit.  Les  deux  autres  accep- 
tions, quand  il  s'agit  de  Dieu,   sont  purement  métaphoriques. 
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«  Le  verbe  extérieur  ou  la  voix,  dit  saint  Thomas,  dans  le  de 
Veritate,  q.  4j  f^rt-  i?  se  réalisant  par  le  corps,  ne  peut  se  dire 
de  Dieu  que  par  mode  de  métaphore,  selon  que  les  créatures 
produites  par  Dieu  sont  dites  son  verbe,  elles  ou  leurs  mou- 
vements, en  tant  qu'elles  manifestent  l'intelligence  divine  comme 
l'effet  manifeste  sa  cause.  Pour  la  même  raison  aussi,  le  verbe 
qui  n'est  que  l'image  de  la  voix  ne  pourra  pas  se  dire  de  Dieu  au 
sens  propre,  mais  seulement  par  mode  de  métaphore,  auquel 
sens  ser.ont  dites  verbe  de  Dieu  les  idées  des  choses  qu'il  doit 
réaliser.  Mais  le  verbe  du  cœur,  qui  n'est  autre  que  ce  qui  est 
actuellement  considéré  »  ou  conçu  «  par  l'intelligence,  se  dit  au 
sens  propre  de  Dieu,  parce  qu'il  est  éloigné  de  toute  matière  et 
de  toute  imperfection  ». 

\Jad  seciindiim  est  très  intéressant  et  prépare  Vad  tertium. 
Saint  Thomas  nous  avertit  que  «  de  tout  ce  qui  a  trait  à  l'enten- 
dement, il  n'est  rien  qui  se  dise  personnellement  eni  Dieu,  si 
ce  n'est  le  seul  verbe.  Seul^  en  effet,  le  verbe  signifie  quelque 
chose  qui  émane  d'un  autre;  car  le  verbe  est  ce  que  l'intelli 
gence  forme  »,  au  dedans  d'elle-même,  «  quand  elle  conçoit. 
L'intelligence  elle-même,  selon  qu'elle  est  constituée  en  acte  par 
l'espèce  intelligible ,  se  dit  d'une  façon  absolue.  Il  en  est  de 
même  de  ce  qui  est  l'acte  d'entendre,  qui  est  à  l'entendement  en 
acte  ce  qu'est  l'être  à  ce  qui  est  actuellemenl  :  l'acte  d'entendre, 
en  effet,  ne  signifie  pas  l'action  sortant  »  o.u  émanant  «  de  celui 
qui  entend,  mais  plutôt  demeurant  en  lui  »;  il  marque  une  per- 
fection inhérente  plutôt  qu'un  aboutissement  et  un  terme  ;  il  dit 
Vactuation  d'une  faculté  en  puissance  et  non  pas  le  fruit  ou  le 
produit  cjui  résulte  de  l'opération  elle-même.  Nous  voyons  par 
là  toute  la  différence  qui  existe  entre  la  procession  qui  s'attache 
au  mot  opération,  ainsi  que  nous  le  disait  saint  Thomas  dans 
le  de  Veritate,  et  la  procession  qui  s'attache  au  mot  verbe.  Car 
si  l'acte  est  dit  procéder  de  la  faculté,  c'est  à  titre  d'actuation  et 
selon  que  la  faculté  agit,  s'actuant  et  se  perfectionnant  elle- 
même;  tandis  que  le  verbe  est  dit  procéder,  selon  que  la  faculté, 
en  agissant,  produit,  au  dedans  d'elle-même,  un  terme  ou  un 
fruit  d'opération,  conforme  d'ailleurs  au  principe  qui  l'actue 
elle-même.  C'est  là,  nous  l'avons  vu,  la  raison  de  verbe,  en  ce 
De  la   Trinité.  20 
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qu'elle  a  de  plus  formel  et  de  plus  exclusivement  propre  ou  inalié- 
nable* C'est  aussi  ce  qui  nous  permet  de  parler  de  procession 
réelle,  quand  il  s'agit  du  Verbe  en  Dieu,  tandis  que  l'opération 
n'entraîne  en  Lui  qu'une  procession  de  raison,  sans  distinction 
réelle  entre  la  faculté  qui  opère,  le  principe  en  vertu  duquel  elle 
opère,  et  cette  opération  elle-même.  —  «  Lors  donc  que  le  verbe 
est  appelé  »,  par  saint  Aug-ustin,  «  une  connaissance,  le  mot 
connaissance  se  doit  prendre,  non  pas  pour  l'acte  de  l'intelli- 
gence qui  connaît,  ou  pour  l'une  quelconque  des  qualités  qui  la 
parfont  à  titre  d' habitas  »,  comme  la  science  par  exemple,  «  mais 
pour  ce  que  l'intelligence  conçoit  »  ou  enfante,  au  dedans  d'elle- 
même,  «  quand  elle  connaît.  Aussi  bien,  saint  Augustin  dit-il 
lui-même  (traité  de  la  Trinité,  liv.  Vil,  ch.  îi)  que  le  Verbe  est 
la  sagesse  engendrée;  ce  qui  n'est  rien  autre  que  la  conception 
même  du  sage;  et  ou  pourrait  également  l'appeler  connaissance 
engendrée  ».  —  Pareillement,  pour  le  mot  de  saint  Anselme. 
«  On  peut,  d'après  la  même  règle,  entendre  que  dire,  pour  Dieu, 
n'est  rien  autre  que  voir  en  pensant;  et  le  sens  est  que  parle 
regard  de  la  pensée  divine  est  conçu  le  Verbe  de  Dieu.  Cepen- 
dant, remarque  saint  Thomas,  à  proprement  parler,  le  mot  de 
pensée  ou  de  cogitation  ne  convient  pas  au  Verbe  de  Dieu.  Saint 
Augustin  dit,  en  effet,  au  XV"  livre  de  la  Trinité  (ch.  xvi)  que 
le  Verbe  de  Dieu  se  dit  en  telle  manière,  qu'on  ne  peut  pas 
l'appeler  pensée ,  de  peur  qu'on  ne  vienne  à  croire  qu'il  y  a 
en  Dieu  quelque  chose  de  niuable,  qui  tantôt  prendrait  la  forme 
du  Verbe  et  tantôt  la  perdrait,  passant  ainsi  d'une  forme  à 
l'autre,  sans  forme  lui-même.  C'est  qu'en  effet,  explique  saint 
Thomas,  la  pensée  ou  la  cogitation  consiste  proprement  dans  la 
recherche  de  la  vérité;  et  en  Dieu  il  ne  saurait  y  avoir  place 
pour  une  telle  recherche.  Lorsque,  au  contraire,  l'esprit  a  déjà 
atteint  la  forme  de  la  vérité,  il  ne  pense  »  ou  plutôt  il  ne  dis- 
cute «  plus;  il  jouit  de  la  parfaite  contemplation  de  la  vérité. 
Aussi  bien  saint  Anselme  a  mis  improprement  le  mot  cogitation 
pour  le  mot  contemplation  ».  —  Ce  que  saint  Thomas  nous  a 
dit  au  sujet  du  mot  latin  cogitatio  ne  s'applique  qu'imparfaite- 
ment au  mot  français  pensée,  qu'on  emploie  d'ordinaire  pour  tra- 
duire le  mot  latin.  La  pensée,  chez  nous,  n'entraîne  pas  néces- 
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sairement  le  travail  d'enquête  auquel  fait  allusion  saint  Thomas. 
Même  quand  on  jouit  d'une  chose  en  la  contemplant  des  yeux 
de  l'esprit,  nous  traduisons  cet  acte  en  disant  qu'on  pense  à  cette 
chose.  Le  mot  penser  comprend  tout  ensemble,  parmi  nous,  le 
travail  d'enquête  ou  de  recherche  et  l'acte  de  la  contemplation. 
Vad  tertium  est,  nous  l'avons  dit,  d'une  importance  souve- 
raine dans  les  matières  qui  touchent  à  la  Trinité.  Saint  Thomas 
nous  y  apprend  la  différence  qui  existe  entre  le  mot  dire  ou 
parler  et  le  mot  entendre  on  penser,  «  De  même,  nous  dit-il,  que 
le  mot  Verbe  »  ou  Parole^  «  à  le  prendre  dans  son  sens  propre, 
se  dit  personnellement  en  Dieu,  et  non  pas  essentiellement, 
pareillement  aussi  le  mot  dire  »  ou  parler.  «  C'est  pourquoi, 
de  même  que  le  Verbe  n'est  pas  commun  au  Père,  au  Fils  et  au 
Saint-Esprit  »,  car  il  n'y  a  que  le  Fils,  nous  le  dirons  bientôt, 
à  être  Verbe,  «  de  même  il  n'est  pas  vrai  que  le  Père  et  le  Fils 
et  le  Saint-Esprit  soient  un  seul  Parlant  ».  Il  n'y  a  que  le  Père 
qui  soit  parlant,  comme  il  n'y  a  que  le  Fils  qui  soit  Parole. 
«  Aussi  bien  saint  Augustin,  dans  le  VII"»  livre  de  la  Trinité 
(ch.  i),  dit  que  le  Parlant  s'entend  par  opposition  à  la  Parole 
coéternelle;  ce  n'est  pas  un  ternie  qui  se  rapporte  à  C unité  en 
Dieu  »,  c'est-à-dire  aux  choses  essentielles.  C'est  un  terme  per- 
sonnel. Il  ne  convient  qu'au  Père.  «  Mais  »,  si  d'être  parlant 
ne  convient  qu^au  Père  comme  d'être  Parole  ne  convient  qu'au 
Fils,  cependant  «  A'èivc  parlé  convient  à  chacune  des  Personnes. 
Il  n'y  a  pas,  en  effet,  que  la  parole  qui  soit  parlée,  ou  que  le 
Verbe  qui  soit  dit;  il  y  a  aussi  tout  ce  qui  est  compris  ou  sîg-nifié 
par  la  parole  ».  Quand  on  dit  une  chose,  on  ne  dit  pas  seule- 
ment le  mot  qui  exprime  cette  chose,  mais  aussi  la  chose  expri- 
mée par  ce  mot.  Seulement,  il  y  a  ceci  de  propre  au  mot  qui 
est  dit,  qu'il  émane  de  celui  qui  le  dit  :  la  chose  siçuifiée  par 
le  mot  n'émane  pas  de  celui  qui  dit  le  mot  ou  qui  parle  ;  elle  est 
seulement  comprise  dans  le  mol  qui  émane  ou  qui  est  proféré 
et  qui  la  signilie.  Elle  est  donc  parlée,  elle  aussi,  mais  non  pas 
comme  la  parole  que  l'on  profère;  elle  est  parlée,  parce  que  la 
parole  que  l'on  profère  la  dit.  «  Il  suit  de  là  qu'il  ne  convient 
qu'à  une  seule  Personne  en  Dieu  d'être  dite  ou  parlée  comme 
est  dit  le  mot,  le  verbe,  ou  comme  est  parlée  la  parole  »,  c'est* 
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à-dire,  par  mode  à' émanation  :  «  mais  être  dite  ou  parlée  comme 
est  dite  la  chose  qui  est  comprise  dans  le  mot  que  l'on  profère, 
ceci  convient  à  chacune  des  Personnes.  C'est,  en  effet,  en  se 
comprenant  Lui-même  et  le  Fils  et  l'Esprit-Saint  et  tous  les 
autres  objets  qui  sont  contenus  dans  sa  science,  que  le  Père 
conçoit  le  Verbe  ou  enfante  la  Parole  :  en  telle  sorte  que  la  Tri- 
nité tout  entière  est  dite  dans  le  Verbe  ou  parlée  dans  la  Parole  » 
que  profère  le  Père,  «  et  aussi  toute  créature;  de  même  que 
l'intelligence  de  l'homme,  par  le  verbe  qu'elle  conçoit  en  enten- 
dant la  pierre,  dit  la  pierre.  —  Or  »,  remarque  saint  Thomas, 
dans  l'objection  «  saint  Anselme  prenait  improprement  le  mot 
dire  ou  parler  pour  le  mot  entendre.  Et  pourtant  ils  diffèrent 
entre  eux.  Le  mot  entendre,  en  effet,  implique  le  seul  rapport  de 
celui  qui  entend  à  la  chose  qu'il  entend;  et  là  —  notons  soigneu- 
sement cette  doctrine  de  saint  Thomas  qui  confirme  ce  que  nous 
avons  dit  à  Vad  secundiim  et  qui  est  d'une  importance  extrême 
—  il  n'y  a  aucun  rapport  d'origine  »  ou  d'émanation  au  sens 
formel  de  ce  mot,  supposant  une  procession  réelle,  comme  le 
fruit  émane  de  l'arbre  ou  l'œuvre  produite  de  celui  qui  la  pro- 
duit; «  il  y  a  seulement  information  »,  ou  acluation  par  mode  de 
forme  ou  de  perfection  inhérente  «  qui  se  réalise  dans  notre 
intellig-ence,  selon  que  notre  intellig-ence  est  réduite  en  acte  par 
la  forme  de  la  chose  qu'elle  entend  »,  alors  qu'auparavant  elle 
n'était  qu'en  puissance  par  rapport  à  la  forme  et  à  la  connais- 
sance de  cette  chose.  «  Or,  en  Dieu,  tout  cela  revient  à  une 
identité  absolue;  car,  en  Lui,  c'est  absolument  une  même  chose 
que  l'entendement  et  la  chose  entendue,  ainsi  qu'il  a  été  montré 
plus  haut  (q.  i4,  art.  2,  4)  »•  H  n'en  va  pas  de  même  pour  «  le 
mot  dire  »  ou  parler.  Ce  mot  «  implique  principalement  le  rap- 
port au  verbe  conçu  »,  à  la  parole  enfantée.  «  Car,  dire  n'est 
rien  autre  que  proférer  la  parole.  Ce  n'est  qu'ensuite,  et  par 
l'entremise  du  verbe  ou  de  la  parole,  que  le  mot  dire  ou  parler 
implique  un  rapport  à  la  chose  entendue  qui  est  manifestée  à 
celui  qui  entend,  dans  le  verbe  ({uil  profère  ».  Comme  nous 
retrouvons  ici,  admirablement  précisée,  toute  la  doctrine  du 
verbe  exposée  dès  l'article  premier  du  traité  de  la  Trinité  !  Nous 
y   voyons  sa  nature,  son   caractère  essentiel   et  primordial  qui 
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est  d'émaner  d'un  autre,  sa  nécessité  aussi,  puisque  sans  le  verbe 
qu'il  profère,  la  chose  entendue  ne  serait  point  manifestée  à 
celui  qui  l'entend .  Et  c'est  bien  la  même  doctrine  que  nous  avons 
été  demander  à  saint  Thomas,  à  l'occasion  du  corps  de  l'article, 
dans  sa  question  de  la  Vérité.  —  Aussi  bien,  saint  Thomas 
peut-il  conclure  à  nouveau  que  «  seule,  la  Personne  qui  profère 
le  Verbe  en  Dieu  peut  être  dite  parler  ou  parlante,  alors  que 
cependant  on  peut  dire  de  chacune  des  Personnes  (pi'elle  entend, 
et  qu'elle  est  entendue,  et,  par  conséquent,  parlée  ou  dite  dans  le 
Verbe  ». 

Uad  quartum  explique  l'objection  en  disant  que  «  le  mot 
verbe  ou  parole  est  pris  là  dans  un  sens  figuratif  »,  ou  par  mode 
de  métaphore,  «  selon  que  ce  qui  est  signifié  ou  réalisé  par  la 
parole  est  appelé  de  ce  nom.  En  ce  sens,  les  créatures  sont 
dites  faire  la  parole  ou  le  verbe  de  Dieu,  selon  qu'elles  exécutent 
un  certain  effet  auquel  les  ordonne  le  Verbe  conçu  par  la  divine 
Sag-esse;  de  même  qu'un  sujet  sera  dit  accomplir  ou  l'aire  la  parole 
du  roi  pour  autant  qu'il  accomplit  une  œuvre  à  laquelle  il  a  été 
invité  par  la  parole  du  roi  ».  L'explication  est  très  nette  et  très 
précieuse  pour  justifier  une  foule  d'expressions  contenues  dans  la 
sainte  Écriture. 

Le  mot  Verbe  ou  Parole  pris  en  son  sens  propre  et  formel 
est  un  terme  personnel  en  Dieu.  11  implique  une  procession  d'ori- 
gine. Il  ne  désig-ne  pas  l'essenee,  mais  une  Personne.  —  La  ques- 
tion qui  se  pose  maintenant  est  de  savoir  quelle  Personne  il 
désig-ne.  En  désigne-t-il  une  seule  ou  plusieurs?  Désig-ne-t-il  la 
Personne  du  Fils,  et  la  désigne-t-il  en  telle  manière  (ju'on  puisse 
l'appeler  un  nom  propre  de  cette  Personne? 

Telle  est  la  question  que  saint  Thomas  examine  à  l'arliple  sui- 
vant. 

Article  IL 
Si  le  Verbe  est  un  nom  propre  du  Fils? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  le  mot  Verbe  n'est  pas 
un  nom  propre  du  Fils  ».  —  La  première  arguë  de  ce  que  «  le 
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Fils  est  une  Personne    qui  subsiste  en  Dieu.  Or,   le  Verbe  ne 
signifie  pas  quelque  chose  qui  subsiste,  comme  il  est  aisé  de  s'en 
convaincre  parmi  nous  »   :  parmi  nous,   en  effet,   le  verbe  est 
quelque  chose  d'accidentel,  subjecté  dans  notre  esprit,  quand  il 
s'agit  du  verbe  intérieur,  ou  produit  par  le  mouvement  de  nos 
lèvres,  s'il  s'agit  de  la  parole  extérieure.  «  Donc  le  Verbe  n'est 
pas  un  nom  propre  désignant  la  Personne  du  Fils  ».  — ^  La  se- 
conde objection  observe  que  le  «  verbe  procède  de  celui  qui  le 
dit,  par  une  sorte  de  prolation  »  ;  il  est  quelque  chose  de  pro- 
féré. «  Si  donc  le  Fils  est  proprement  le  Verbe,  Il  ne  procédera 
du  Père  que  par  mode  de  prolation;  et  cela  même  est  l'hérésie 
de  Valentin  »,   un  des    chefs   gnostiques   du    deuxième    siècle, 
«  comme  on  le  voit  par  saint  Augustin  dans  son  livre  des  Héré- 
sies »  (n.  II).  —  La  troisième  objection,  fort  intéressante  et  qui 
nous  vaudra  une  réponse  lumineuse,  remarque  que  «  tout  nom 
propre  d'une  personne  désigne  une  propriété  de  cette  personne. 
Si  donc  le  Verbe  est  un  nom  propre  du  Fils,  il  désignera  l'une 
de  ses  propriétés  ;  et  par  suite,  nous  aurons  pour  les  Personnes 
divines  plus  de  propriétés  que  nous  n'en  avons  énumérées  plus 
haut  »  (q.  32,   art.  3);  nous  n'avons  point  parlé,    en  effet,  de 
propriété  qui  corresponde  au  mot   Verbe.  —  La  quatrième  ob- 
jection est  encore  plus  importante;  elle  touche  à  un  des  points 
essentiels  du  mystère  de  la  Trinité.  «  Quiconque  entend,  dit-elle, 
en  entendant  conçoit  un  verbe  ».  Remarquons,  une  fois  de  plus, 
que  cette  proposition  est  absolue,  et  s'applique,  dans  la  pensée  de 
saint  Thomas,  ainsi  que  nous  l'avons  déjà  fait  observer  à  propos 
du  premier  article  de  la  question  27,  à  tout  acte  d'intelligence, 
sans  exception  aucune.    «  Or,   poursuit  l'objection,  le  Fils  en- 
tend »;    et  nous   pouvons    en    dire    autant    de    l'Esprit-Saint. 
«  Donc,  le  Fils  aussi  aura  un  Verbe  »  ;  et  pareillement  le  Saint- 
Esprit.    «  Il  n'est  donc    pas    vrai  que  d'être  Verbe  soit  le   pro- 
pre du  Fils  ».   —  La  cinquième  ■  objection  cite   une   parole  de 
saint  Paul,  avec  le  commentaire  qu'en  donne  saint  Basile.    «  Il 
est   dit   du    Fils,  dans  l'Épître   aux  Hébreux,   chap.   i   (v.    3)^ 
qu'//  porte  toutes  choses  par  la  puissance  de  sa  parole.    D'où 
saint  Basile  (dans  son  traité  contre  Eunomius,  liv.  V,  ch.  xi) 
conclut  que  l'Esprit-Saint  est  le  Verbe  du  Fils.   Ce  n'est  donc 
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pas  une  chose  propre  au  Fils  que  d'avoir  la  raison  de  Verbe  ». 

L'argument  sed  contra  est  une  parole  de  saint  Augustin  dans 
le  VP  livre  de  la  Trinité  (ch.  ii)  nous  disant  que  par  le  Verbe 
il  ne  faut  entendre  que  le  Fils.  Le  témoig^nag-e  de  l'Ecriture 
appuie  cette  proposition;  car  le  mol  Verbe  y  est  pris  comme 
synonyme  du  mot  Fils^  ainsi  qu'on  le  voit  notamment  dans  le 
premier  chapitre  de  l'Evangile  selon  saint  Jean;  nous  voulons 
dire  par  là  que  ces  deux  mots  désignent  la  même  Personne. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  va  nous  donner  très  net- 
tement sa  conclusion  et  la  prouver  d'un  mot.  Mais  avant  de  lire 
son  texte,  il  n'est  pas  inutile  de  rappeler  ce  qu'il  nous  dit  dans 
la  question  4  de  Veritate,  art.  3,  sur  la  différence  qui  existe 
entre  les  Grecs  et  les  Latins,  relativement  à  l'acception  du  mot 
Verbe  en  Dieu.  Il  est  certain  que  les  Grecs,  même  à  prendre  le 
mot  Verbe  comme  terme  de  Personne,  ne  l'ont  pas  appliqué  au 
seul  Fils.  Nous  venons  d'entendre  saint  Basile  appeler  de  ce 
nom  l'Esprit-Saint.  Saint  Thomas  fait  observer  que  «  les  Grecs 
ont  appelé  du  mol  Verbe,  et  aussi  du  mot  Image  >,  dont  nous 
aurons  à  parler  bientôt,  «  tout  ce  qui  procède  en  Dieu.  Nous  et 
nos  saints,  au  contraire,  ajoute  saint  Thomas,  nous  nous  en 
tenons  avec  un  soin  jaloux,  quand  il  s'agit  de  ces  termes,  à 
l'usage  des  Ecritures  canoniques,  qui  n'emploient  que  rarement, 
ou  même  jamais,  les  mots  Verbe  et  Image,  si  ce  n'est  pour  dé- 
signer le  seul  Fils  ».  Pour  ce  qui  est  du  mot  Image,  nous  en 
reparlerons  ;\  la  question  suivante.  Quant  au  mot  Verbe,  saint 
Thomas  nous  dit  ici  qu'«  à  le  prendre  dans  son  sens  propre,  il 
se  dit  personnellement  en  Dieu,  et  est  le  nom  propre  de  la  Per- 
sonne du  Fils.  C'est  qu'en  effet,  ajoute-t-il,  ce  mot  sig-nifie  une 
certaine  émanation  de  l'intelligence.  Or,  la  Personne  qui  pro- 
cède en  Dieu  selon  l'émanation  de  l'intelligence  porte  le  nom  de 
Fils,  et  sa  procession  s'appelle  génération,  ainsi  qu'il  a  été*  mon- 
tré plus  haut  (q.  27,  art.  2).  Il  s'ensuit  que  seul  le  Fils  doit  être 
appelé  Verbe^  au  sens  propre,  en  Dieu  ».  La  raison  est  péremp- 
toire  et  ne  souffre  pas  de  réplique.  Elle  est  tirée  de  ce  qu'il  y  a 
de  plus  formel  dans  l'acception  du  mot  Verbe,  qui  marque,  nous 
l'avons  dit  à  l'article  précédent,  ce  qui  procède,  à  titre  de  con- 
ception, de  celui  qui  entend,  au  moment  même  où  il  entend. 
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Uad  primum  rappelle  un  point  de  doctrine  déjà  donné  à  l'ar- 
ticle 2  de  la  première  question  du  traité  de  la  Trinité.  C'est  une 
erreur  de  vouloir  juger  de  la  subsistence  du  Verbe  en  Dieu 
d'après  ce  que  nous  découvrons  en  nous.  «  Chez  nous,  être  et 
entendre  ne  sont  pas  une  même  chose  »  ;  Vêtrecicixxe  l'essence; 
l'entendre  actue  l'entendement;  et  l'essence  n'est  pas  l'entende- 
ment. «  Il  s'ensuit  que  ce  qui  en  nous  a  l'être  intelligible  n'ap- 
partient pas  à  notre  nature  »  ;  cela  ne  fait  pas  partie  de  notre 
être  substantiel  ;  c'est  un  être  accidentel  qui  vient  s'ajouter  à 
notre  substance.  En  Dieu,  il  n'en  est  pas  ainsi.  Pour  Lui,  être  et 
entendre,  c'est  tout  un.  «  L'être  de  Dieu  est  son  entendre  même  », 
ainsi  que  nous  l'avons  montré  à  la  question  i4,  art.  4-  «  H  s'en- 
suit que  le  Verbe  de  Dieu  »,  c'est-à-dire  le  terme  immanent  de 
son  entendre,  «  n'est  pas  quelque  chose  d'accidentel  subjecté  en 
Lui,  ou  comme  une  sorte  d'effet  réalisé  par  Lui  »,  ainsi  que  la 
créature  dont  l'être  est  distinct  de  l'être  divin;  «  le  Verbe  de 
Dieu  est  de  la  nature  même  de  Dieu.  Il  faut  donc  qu'il  soit  quel- 
que chose  de^ubsistant  ;  car  tout  ce  qui  appartient  à  la  nature 
divine  subsiste.  Aussi  bien,  saint  Jean  Damascène  (dans  son 
livre  I  de  la  Foi  Orthodose,  ch.  xiii)  dit  que  le  Verbe  de  Dieu 
est  substantiel,  ayant  un  être  d'hypostase  ou  de  Personne,  tan- 
dis que  les  autres  uer/jes,  comme  les  nôtres,  ne  sont  que  des  ver- 
tus de  l'âme  ». 

L'ad  secundum  fait  observer  que  «  si  l'erreur  de  Valentin  a  été 
condamnée,  ce  n'est  pas  parce  qu'elle  affirme  que  le  Fils  est  né 
par  mode  de  prolation,  comme  le  disent  avec  perfidie  les  Ariens^ 
au  témoignage  de  saint  Hilaire  en  son  VP  livre  de  la  Trinité 
(num.  9)  ;  c'est  à  cause  du  mode  différent  de  prolation  que 
Valentin  admettait,  comme  ou  le  peut  voir  par  saint  Augustin  en 
son  livre  des  Hérésies  »  (à  l'endroit  précité).  La  prolation  de 
Valentin  se  rattachait  à  l'explication  gnostique  des  divers  éons 
émanant  successivement,  et  avec  une  diversité  de  nature,  du  Dieu 
suprême,  dont  les  gnostiques  faisaient  le  premier  principe  de 
tous  les  êtres.  [Cf.  sur  ce  point  des  doctrines  gnostiques,  d'ail- 
leurs très  obscur,  Tixeront,  théologie  anténicéenne,  p.  192.] 

L'«rf  tertium  est  à  retenir.  Il  nous  apprend  qu'au  fond  le  mot 
Verbe  désigne  la  même  chose  que  le  mot  Fils;    il   désigne  la 
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même  propriété,  savoir  la  filiation.  Ce  n'est  pas  comme  dans  le 
Père  où  nous  avions,  comme  propriétés  distinctes,  la  paternité 
et  l'innascibilité;  d'où  les  deux  noms  de  Père  et  à' Inengendré 
désignant  chacun  une  propriété  différente.  Ici,  nous  n'avons 
qu'un  seul  caractère,  qu'une  seule  propriété,  la  filiation.  Seulement 
comme  nous  n'avons  pas  de  terme  unique  embrassant  à  lui  seul 
tout  ce  qu'il  y  a  de  perfection  dans  cette  propriété,  en  raison  de 
cela  nous  employons  plusieurs  termes,  mais  qui  tous  vont  à 
signifier  la  même  propriété  et  le  même  caractère  sous  des  aspects 
différents.  «  Dans  le  mot  Verbe,  dit  expressément  saint  Thomas, 
se  trouve  comprise  la  même  propriété  que  dans  le  mot  Fils.  Aussi 
bien,  saint  Aug'ustin  dit  (au  VIP  livre  de  la  Trinité  (ch.  ii)  : 
on  le  dit  Verbe  par  cela  même  par  où  on  le  dit  Fils.  Et,  en 
effet,  la  naissance  elle-même  du  Fils,  qui  est  sa  propriété  per- 
sonnelle, se  désigne  par  divers  noms  qu'on  attribue  au  Fils  pour 
exprimer  en  diverses  manières  sa  perfection.  C'est  ainsi  que  pour 
manjuer  qu'il  est  connaturel  au  Père,  on  l'appelle  Fils:  pour 
signifier  qu'il  lui  est  coéternel,  on  l'appelle  splendeur:  pour 
marquer  qu'il  lui  est  tout  à  fait  semblable,  on  l'appelle  Image; 
pour  marquer  qu'il  est  né  d'une  façon  tout  immatérielle,  on  l'ap- 
pelle Verbe  ».  Et  si  nous  employons  tous  ces  divers  noms,  c'est 
qu' «  il  n'a  pas  pu  s'en  trouver  un  qui  désignât  à  lui  seul  tout 
cela  ».  Au  fond,  tous  ces  divers  termes  reviennent  au  même.  Ils 
désig-nent  tous,  nous  l'avons  dit,  une  même  perfection ,' sauf 
qu'ils  la  désig-nent  sous  des  aspects  différents.  C'est  toujours  de 
la  filiation  divine  qu'il  s'agit.  —  Nous  n'avons  pas  oublié  que 
c'est  à  cet  ad  tertium  qu'en  appelait  le  pape  Pie  VI  pour  repous- 
ser l'expression  dangereuse  du  concile  de  Pistoie  qui  voulait  pré- 
férer le  mot  Verbe  au  mot  Fils  dans  la  désignation  de  la  seconde 
Personne. 

Uad  qiiartiim  aussi  est  très  précieux  et  touche  à  une  question 
fort  délicate.  L'objection  voulait  que  le  Fils  étant  intelligent, 
comme  le  Père,  comme  le  Père  aussi  II  engendrât  lui-même  un 
autre  Verbe.  —  Non,  répond  saint  Thomas;  car  «  le  fait  d'enten- 
dre étant  quelque  chose  d'essentiel,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (art.  préc, 
ad  2""*  et  ad  J"™),  il  en  est  de  ce  fait  comme  d'être  Dieu;  il 
convient  au  Fils  au  même  titre.  Or,  le  Fils  n'est  pas  Dieu  engen- 
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drant;  Il  est  Dieu  engendré.  Il  s'ensuit  qu'il  sera  intelligent, 
non  pas  comme  proférant  un  verbe,  mais  comme  étant  le  Verbe 
qui  procède  »  ou  qui  est  proféré,  «  selon  que,  en  Dieu,  le  Verbe 
qui  procède,  ne  diffère  pas  réellement  de  l'entendement  divin  » 
(car  il  ne  faut  pas  confondre  l'entendement,  terme  essentiel,  en 
Dieu,  avec  le  Père,  terme  personnel),  «  mais,  par  la  relation 
seule,  se  disting-ue  du  Principe  du  Verbe  ».  Il  n'y  a,  en  Dieu, 
pour  le  Père,  pour  le  Fils  ou  le  Verbe,  et  pour  l'Esprit-Saint, 
qu'un  même  acte  d'entendre,  comme  il  n'y  a  qu'un  même  enten- 
dement,  une  même  essence,  un  même  être;  car  tout  cela  est 
essentiel,  en  Dieu,  et  ce  qui  est  essentiel  en  Dieu  est  absolument 
un.  Seulement,  dans  cet  acte  d'entendre  qui  est  le  même  pour 
toutes  les  trois  Personnes,  le  Père  a  raison  de  Principe  qui  pro- 
fère le  Verbe,  le  Fils  a  raison  de  Verbe  proféré,  l'Esprit-Saint  est 
en  dehors  de  l'une  ou  l'autre  de  ces  deux  raisons.  Il  s'ensuit  que 
pour  l'acte  d'entendre  qui  est  Dieu  et  où  se  doit  trouver  nécessai- 
rement un  verbe,  comme  en  tout  acte  d'entendre,  aiiisi  que  nous 
avons  eu  tant  de  fois  à  le  redire  après  saint  Thomas,  seul  le 
Père  proférera  le  Verbe  —  car  c'est  là  sa  note  distinctive,  ce  qui 
le  constitue  Personne  distincte  en  Dieu;  —  seul,  le  Fils  sera  le 
Verbe  proféré,  car,  pour  Lui  aussi,  c'est  là  son  signe  distinctif 
et  constitutif  en  tant  que  Personne.  Le  Père  donc  sera  l'acte 
d'entendre  qui  est  commun  aux  trois  Personnes,  avec  la  raison 
de  Principe  proférant  le  Verbe  ;  le  Fils  sera  ce  même  acte  d'en- 
tendre, avec  la  raison  de  Verbe  proféré;  quant  à  l'Esprit-Saint,  Il 
sera  toujours  le  même  acte  d'entendre,  sans  qu'il  y  ait  à  parler 
pour  Lui  ni  de  raison  de  Principe  proférant  le  Verbe,  ni  de  rai- 
son de  Verbe  proféré.  —  Quelles  splendeurs  dans  ce  mystère  de 
l'Auguste  Trinité,  au  sein  môme  de  ses  profondeurs  les  plus 
impénétrables  ! 

Vad  qiiintum  répond  à  la  difficulté  tirée  du  texte  de  saint 
Basile  commentant  ce  passage  de  saint  Paul  :  qui  porte  tontes 
choses  par  la  parole,  par  le  verbe  de  sa  puissance.  —  «  Lors- 
que, explique  saint  Thomas,  il  est  dit  du  Fils  qu'il  porte  toutes 
choses  par  la  vertu  de  sa  parole  ou  de  son  verbe,  le  mot  verbe 
est  pris  métaphoriquement  pour  désigner  l'effet  du  verbe  ou  de 
la  parole.  Aussi  bien,  la  glose  dit-elle  en  cet  endroit  que  le  mot 
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verbe  est  pris  là  pour  le  mot  commandement  ou  ordre  ;  c'est-à- 
dire  que  si  les  choses  sont  conservées  dans  l'être,  c'est  g-râce  à  la 
vertu  ou  à  la  puissance  du  Verbe,  comme  c'est  aussi  g'râce  à  la 
vertu  du  Verbe  qu'elles  sont  venues  à  l'être.  Que  si  saint  Basile 
a  interprété,  dans  ce  passag'e,  le  mot  verbe  au  sens  de  l'Esprit- 
Saint,  il  faut  entendre  cela  par  mode  de  métaphore  ou  de  figure 
et  non  pas  au  sens  propre,  selon  qu'on  peut  appeler  verbe  ou 
parole  de  quelqu'un  ce  qui  le  manifeste;  en  ce  sens,  en  effet, 
TEsprit-Saint  peut  être  appelé  verbe  du  Fils,  parce  qu'il  le  ma- 
nifeste ».  Jésus  ne  dit-Il  pas  Lui-même,  en  saint  Jean  (ch.  xvi^ 
V.  i4),  parlant  de  l'Esprit-Saint  :  Lui  me  glorifiera,  parce  qu'il 
recevra  de  moi  et  vous  l'annoncera. 

Nous  avons  rappelé,  à  propos  de  l'argument  sed  contra,  que 
la  doctrine  du  présent  article,  comme  celle  de  l'article  premier, 
se  trouvait  nettement  formulée  dans  les  premiers  mots  de  l'Evan- 
gile selon  saint  Jean  :'An  commencement  était  le  Verbe,  et  le 
Verbe  était  en  Dieu,  et  le  Verbe  était  Dieu,  rapprochés  de  ces 
autres  mots  qui  viennent  dans  le  même  chapitre  :  et  le  Verbe 
s'est  fait  chair,  et  II  a  dressé  sa  tente  au  milieu  de  nous,  et  nous 
avons  vu  sa  gloire,  gloire  qui  est  celle  du  Fils  unique  venant 
du  Père.  Notre  grand  Bossuet  nous  a  donné,  dans  ses  Elévations 
sur  les  mystères  (12*^  semaine,  7^  élévation),  un  commentaire  de 
ces  premières  paroles  de  saint  Jean,  en  parfaite  harmonie  avec  la 
doctrine  que  saint  Thomas  vient  de  nous  exposer.  Nous  nous 
reprocherions  de  ne  pas  le  reproduire  ;  car  cette  page  est  une 
des  plus  belles  sorties  de  la  plume  de  Bossuet. 

«  Où  vais-je  me  perdre,  s'écrie-t-il,  dans  quelle  profondeur, 
dans  quel  abîme  !  Jésus-Christ  avant  tous  les  temps  peut-il  être 
l'objet  de  nos  connaissances  ?  Sans  doute,  puisque  c'est  à  nous 
qu'est  adressé  l'Évangile.  Allons,  marchons  sous  la  conduite  de 
l'aigle  des  évangélistes,  du  bien-aimé  parmi  les  disciples,  d'un 
autre  Jean  que  Jean-Baptiste,  de  Jean,  enfant  du  tonnerre,  qui 
ne  parle  point  un  langage  humain,  qui  éclaire,  qui  tonne,  qui 
étourdit,  qui  abat  tout  esprit  créé  sous  l'obéissance  de  la  foi, 
lorsque  par  un  rapide  vol  fendant  les  airs,  perçant  les  nues, 
s'élevant  au  dessus  des  anges,  des  vertus,  des  chérubins  et  des 
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sérapliins,  il  entonne  son  évangile  par  ces  mots  :  Au  commence- 
ment était  le  Verbe.  C'est  par  où  il  commence  à  faire  connaître 
Jésus-Christ.  Hommes,  ne  vous  arrêtez  pas  à  ce  que  vous  voyez 
commencer  dans  l'annonciation  de  Marie.  Dites  avec  moi  :  Au 
commencement  était  le  Verbe.  Pourquoi  parler  de  commence- 
ment, puisqu'il  s'agit  de  Celui  qui  n'a  point  de  commencement? 
C'est  pour  dire  qu'au  commencement,  dès  l'origine  des  choses, 
n  était  ;  Il  ne  commençait  pas,  //  était  ;  on  ne  le  créait  pas,  on 
ne  le  faisait  pas.  Il  était.  Et  qu'était-IT^  Qu'était  Celui  qui  sans 
être  fait,  et  sans  avoir  de  commencement,  quand  Dieu  commen- 
çait tout,  était  déjà  ?  Etait-ce  une  matière  confuse  que  Dieu  com- 
mençait à  travailler,  à  mouvoir,  à  former  ?  Non;  ce  qui  était  au 
commencement  était  le  Verbe,  la  parole  intérieure,  la  pensée,  la 
raison,  l'intelligence,  la  sagesse,,  le  discours  intérieur  :  sermo  : 
discours  sans  discourir,  où  l'on  ne  tire  pas  une  chose  de  l'autre 
par  raisonnement;  mais  discours  où  est  substantiellement  toute 
vérité,  et  qui  est  la  vérité  même. 

«  Où  suis-je  ?  Que  vois-je  ?  Qu'entends-je?  Tais-toi,  ma  rai- 
son; et  sans  raison,  sans  discours,  sans  images  tirées  des  sens, 
sans  paroles  formées  par  la  langue,  sans  le  secours  d'un  air  battu 
ou  d'une  imagination  agitée,  sans  trouble,  sans  effort  humain, 
disons  au  dedans,  disons  par  la  foi,  avec  un  entendement,  mais 
captivé  et  assujetti  :  Au  commencement,  sans  commencement, 
avant  tout  commencement,  au  dessus  de  tout  commencement, 
était  Celui  qui  est  et  qui  subsiste  toujours,  le  Verbe,  la  parole,  la 
pensée  éternelle  et  substantielle  de  Dieu. 

«  //  était,  Il  subsistait ,  mais  non  comme  quelque  chose  déta- 
chée de  Dieu;  car  //  était  en  Dieu.  Et  comment  expliquerons- 
nous  être  en  Dieu  ?  Est-ce  y  être  d'une  manière  accidentelle, 
comme  notre  pensée  est  en  nous  ?  Non  ;  le  Verbe  n'est  pas  en 
Dieu  de  cette  sorte.  Comment  donc?  Comment  expliquerons- 
nous  ce  que  dit  notre  aigle,  notre  évangéliste  ?  Le  Verbe  était 
chez  Dieu,  apud  Deuni,  pour  dire  qu'il  n'était  pas  quelque 
chose  d'inhérent  à  Dieu,  quelque  chose  qui  affecte  Dieu,  mais 
quelque  chose  qui  demeure  en  Lui  comme  y  subsistant,  comme 
étant  en  Dieu  une  Personne,  et  une  autre  Personne  que  ce  Dieu 
en  qui  II  est.  Et  cette  Personne  était  une  Personne  divine;  elle 


QUESTION    XXXIV.    DE    LA    PERSONNE    DU    FILS.  817 

était  Dieu.  Comment  Dieu  ?  Est-ce  Dieu  sans  origine  ?  Non  ;  car 
ce  Dieu  est  Fils  de  Dieu,  est  Fils  unique,  comme  saint  Jean  l'ap- 
pellera bientôt.  Nous  avons,  dit-il,  vu  sa  gloire  comme  la  gloire 
du  Fils  unique  (v.  i4)-  Ce  Verbe  donc  qui  est  en  Dieu,  qui  de- 
meure en  Dieu,  qui  subsiste  en  Dieu,  qui  en  Dieu  est  une  Per- 
sonne sortie  de  Dieu  même  et  y  demeurant,  toujours  produit, 
toujours  dans  son  sein,  ainsi  que  nous  le  verrons  sur  ces  paro- 
les :  Filius  unigenitus  qui  est  in  sinu  Patris,  le  Fils  unique  qui 
est  dans  le  sein  du  Père  (v.  44)-  U  en  est  produit,  puisqu'il  est 
Fils;  Il  y  demeure,  parce  qu'il  est  la  pensée  éternellement  subsis- 
tante, Dieu  comme  Lui  ;  car  le  Verbe  était  Dieu  :  Dieu  en  Dieu, 
Dieu  de  Dieu,  eng-endré  de  Dieu,  subsistant  en  Dieu  :  Dieu, 
comme  Lui,  au  dessus  de  tout,  béni  aux  siècles  des  siècles. 
Amen.  Il  est  ainsi,  dit  saint  Paul  (Ep.  aux  Romains,  ch.  ix, 
V.  5). 

«  Ah  !  je  me  perds,  je  n'en  puis  plus  ;  je  ne  puis  plus  dire 
(\uAmen  :  il  est  ainsi.  Mon  cœur  dit  :  //  est  ainsi:  Amen.  Quel 
silence!  quelle  admiration  !  quel  étonnement!  quelle  nouvelle  lu- 
mière! mais  quelle  ij^norance!  Je  ne  vois  rien,  et  je  vois  tout. 
Je  vois  ce  Dieu  qui  était  au  commencement,  qui  subsistait  dans 
le  sein  de  Dieu;  et  je  ne  le  vois  pas.  Amen;  il  est  ainsi.  Voilà 
tout  ce  qui  me  reste  de  tout  le  discours  que  je  viens  de  faire,  un 
simple  et  irrévocable  acquiescement,  par  amour,  à  la  vérité  que 
la  foi  me  montre.  Amen,  amen,  amen.  Encore  une  fois,  amen. 
A  jamais,  amen  ». 

Nous  n'ajouterons  rien,  à  cette  incomparable  page,  sinon  qu'elle 
nous  prouve  ce  que  peut  produire,  en  fait  d'élan  et  d'extase  su- 
blime, notre  divine  lliéolog;ie  mise  en  contact  avec  une  âme  ca- 
pable de  la  comprendre. 

Le  mot  Verbe  est  un  terme  personnel  en  Dieu  ;  et  il  désigne 
proprement  la  seconde  Personne  de  la  Très  Sainte  Trinité,  la 
Personne  du  Fils.  —  LIne  question  se  pose  aussitôt.  Puisqu'il 
est  une  Personne  divine  ipii,  eu  toute  vérité,  porte  le  nom  de 
Verbe,  et  que  tout  Verbe  dit  un  rapport  à  la  chose  exprimée 
par  lui,  il  y  a  lieu  de  se  demander  si  la  seconde  Personne  de  la 
Très  Sainte  Tiinité,  en  tant  qu'elle  est  vraiment  un  verbe  et  le 
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Verbe  par  excellence,  peut  être  dite  avoir  un  rapport  aux  créa- 
tures exprimées  en  elle  et  par  elle. 
C'est  là  l'objet  de  l'article  suivant. 

Article  III. 
Si  dans  le  nom  de  VerJbe  est  impliqué  un  rapport  à  la  créature  ? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  dans  le  nom  de  Verbe 
n'est  pas  compris  de  rapport  à  la  créature  ».  — -La  première  ob- 
jecte que  «  tout  nom  connotant  un  certain  effet  dans  la  créa- 
ture, est  un  terme  d'essence  en  Dieu.  Puis  donc  que  le  mot 
Verbe  n'est  pas  un  terme  d'essence,  mais  un  terme  personnel, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  (à  l'article  i*"'  de  la  question  présente),  il  s'en- 
suit que  le  mot  Verbe  n'implique  pas  un  rapport  à  la  créature  ». 
—  La  seconde  objection  rappelle  que  a  les  termes  qui  impli- 
quent un  rapport  à  la  créature  se  disent  de  Dieu  dans  le  temps  : 
ainsi  les  mots  Seigneur,  Créateur.  Or,  le  Verbe  se  dit  de  Dieu  de 
toute  éternité.  Il  n'implique  donc  pas  de  rapport  à  la  créature  ». 
■ —  La  troisième  objection  est  plus  particulièrement  intéressante. 
Elle  touche  au  point  vif  de  la  question  actuelle.  «  Le  Verbe,  dit- 
elle,  implique  un  rapport  à  ce  d'où  II  procède.  Si  donc  II  impli- 
que un  rapport  à  la  créature,  il  s'ensuivra  qu'il  procède  de  la 
créature  »  ;  ce  qui  est  inadmissible.  —  La  quatrième  objection 
rappelle  ce  que  nous  avons  dit,  au  sujet  des  idées  en  Dieu  (q.  iT), 
art.  2),  qu'  «  elles  sont  multiples  en  raison  des  divers  rapports 
à  la  créature.  Si  donc  le  Verbe  dit  rapport  aux  créatures,  il  s'en- 
suit que  nous  n'aurons  pas  qu'un  seul  Verbe  en  Dieu  ;  il  y  en 
aura  plusieurs  ».  —  La  cinquième  objection  dit  que  «  si  le  Verbe 
implique  rapport  à  la  créature,  ce  ne  peut  être  qu'en  tant  que 
les  créatures  sont  connues  de  Dieu.  Or,  Dieu  ne  connaît  pas 
seulement  ce  qui  est;  Il  connaît  aussi  ce  qui  n'est  pas.  Par  consé- 
quent, le  Verbe  dira  aussi  rapport  à  ce  qui  n'est  pas;  ce  qui 
paraît  inadmissible  ». 

L'argument  sed  contra  est  un  texte  de  saint  Aug-ustin  dans 
son  livre  des  83  questions  (q.  63)  disant  que  dans  le  nom  de 
Verbe  est  signifié  non  pas  seulement  le  rapport  au  Père^  mai 
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aussi  â  tout  ce  qui  a  été  fait  par  le  Verbe  en  vertu  de  sa  puis- 
sance. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  dans  le 
Verbe  est  compris  un  rapport  à  la  créature.  En  effet,,  prouve  le 
saint  Docteur,  Dieu,  en  se  connaissant,  connaît  toute  créature. 
Or,  le  Verbe  conçu  dans  l'intelligence  représente  tout  ce  qui  est 
actuellement  connu  »,  tout  ce  qu'on  entend  par  un  seul  acte. 
«  Et  voilà  pourquoi,  chez  nous,  nous  avons  des  verbes  divers 
selon  les  diverses  choses  que  nous  entendons  »  ;  à  chaque  en- 
semble de  choses  que  nous  connaissons,  correspond  un  verbe 
proportionné.  «  Puis  donc  que  Dieu  se  connaît  Lui-même  et 
connaît  toutes  choses  par  un  seul  acte,  il  s'ensuit  que  son  uni- 
que Verbe  sera  l'expression,  non  pas  seulement  du  Père  »  avec 
tout  ce  qui  s'y  rattache,  en  Dieu,  savoir  :  la  nature  divine  et  la 
Personne  du  Fils  et  la  Personne  du  Saint-Esprit,  «  mais  aussi 
des  créatures  ».  Saint  Thomas  nous  prouve,  par  les  paroles  que 
nous  venons  d'entendre,  que  le  rapport  affirmé  du  Verbe  de 
Dieu  et  des  créatures,  au  début  du  corps  de  l'article,  n'est  pas 
un  rapport  quelconque.  C'est  un  rapport  d'expression,  le  rap- 
port qui  existe  entre  la  chose  exprimée  et  la  parole  qui  l'exprime. 
Jusque-là  et  à  ce  seul  litre,  il  n'y  aurait  pas  de  différence  entre 
le  rapport  que  le  Verbe  de  Dieu  a  aux  créatures  et  le  rapport 
qu'il  a  au  Père  et  à  tout  ce  qui  s'y  rattache  en  Dieu.  Il  y  a  pour- 
tant, entre  ces  deux  sortes  de  rapports,  une  différence  essen- 
tielle. Et  saint  Thomas  prend  soin  de  nous  la  marquer  quand  il 
ajoute  :  «  De  même  que  la  science  de  Dieu,  quand  elle  porte  sur 
Dieu,  a  seulement  raison  de  connaissance,  tandis  que  pour  les 
créatures  elle  a  raison  de  connaissance  et  de  cause;  pareillement 
le  Verbe  de  Dieu  n'a  que  raison  d'expression  quand  il  s'agit  de 
ce  qui  est  en  Dieu  le  Père,  tandis  que  pour  les  créatures  II  a 
raison  d'expression  et  de  cause  effective.  Aussi  bien  est-il  dit, 
dans  le  Psaume  xxxii  (v.  9)  :  //  a  dit  et  tout  a  été  fait  )),  préci- 
sément ((  parce  que  dans  le  Verbe  est  impliquée  la  raison  produc- 
tive de  ce  que  Dieu  opère  ».  Et  l'on  voit  donc  que  le  rapport  du 
Verbe  aux  créatures  est  celui  de  la  parole  aux  choses  qu'elle 
exprime  et  qu'elle  cause  en  les  exprimant.  Il  demeure  bien  en- 
tendu que  ce  rapport,  comme  tout  rapport  de  Dieu  à  la  créature. 
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n'est  que  de  raison  dans  le  Verbe,  tandis  que  dans  les  créatures 
c'est  un  rapport  réel  [Cf.  q.i3,  art.  7]. 

La  première  objection  ne  voulait  pas  que  nous  parlions  de  rap- 
port entre  le  Verbe  et  les  créatures,  pour  cette  raison  que  ce  ne 
sont  pas  les  Personnes,  en  Dieu,  mais  l'essence  ou  la  nature 
qui  disent  rapport  aux  choses  créées.  —  Saint  Thomas  répond, 
à  Vad  primum,  que  «  dans  le  nom  de  la  Personne  se  trouve 
aussi  incluse  la  nature  d'une  façon  oblique.  On  définit  la  per- 
sonne, en  effet  :  la  substance  individuelle  d'une  nature  raison- 
nable. Et  donc,  dans  le  nom  de  la  Personne  divine  »,  où  se 
trouve  premièrement  et  directement  signifiée  la  relation  person- 
nelle, ((  eu  égard  à  cette  relation  personnelle,  nous  n'aurons  pas, 
impliqué,  de  rapport  à  la  créature  »  :  à  ce  litre,  en  effet,  nous 
n'avons,  dans  le  nom  de  la  Personne  divine,  que  le  rapport  à  la 
Personne  à  laquelle  elle  se  réfère.  Ainsi  entendu,  le  mot  Verbe, 
en  Dieu,  ne  dit  rapport  qu'à  la  Personne  du  Père.  «  Mais  »  en 
tant  que  la  nature  se  trouve  connotée  ou  indirectement  signifiée 
dans  le  nom  de  la  Personne,  «  le  rapport  à  la  créature  se  trou- 
vera impliqué  »,  précisément  «  en  raison  de  ce  qui  louche  à  la 
nature  connotée  ».  Le  Verbe,  étant  la  Parole  du  Père,  est  parlé 
par  le  Père  :  et  cela  veut  dire,  ainsi  que  nous  l'avons  expliqué  à 
l'article  premier  de  cette  question,  notamment  à  Vad  secundum, 
qu'il  émane  du  Père  qui  le  profère  ou  qui  le  dit.  Mais  dans  cette 
Parole  ainsi  parlée,  nous  avons  dit  que  se  trouve  parlé  ou  exprimé 
le  Père  Lui-même  et  le  Verbe  et  le  Saint-Esprit  et  la  nature  di- 
vine et  aussi  toute  créature.  La  première  acception  du  moi  parlé 
est  purement  personnelle;  car  il  n'y  a  que  la  Personne  du  Verbe 
à  être  ainsi  parlée  ou  proférée.  La  seconde  acception,  au  con- 
traire, est  commune  et  implique  l'essence  :  auquel  titre,  ainsi 
•que  vient  de  nous  le  dire  saint  Thomas,  nous  trouvons,  dans  le 
nom  du  Verbe  ou  de  la  Parole,  le  rapport  à  la  créature.  «  Rien 
n'empêche  cependant,  ajoute  le  saint  Docteur,  que  dans  le  nom 
de  la  Personne  divine,  dans  le  nom  de  Verbe  »,  même  en  le 
prenant  comme  nom  personnel,  comme  nom  qui  désigne  la  rela- 
tion personnelle,  le  rapport  d'émanation  relativement  à  la  Per- 
sonne de  qui  II  émane,  la  raison  de  parlé,  au  sens  personnel  de 
ce  mot,  —  «  ne  se  trouve  impliqué  le  [rapport  à  la  créature,  en 
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tant  que  dans  cette  sig^nification  est  incluse  l'essence  »  d'une 
façon  oblique,  ainsi  qu'il  a  été  dit.  «  De  même,  en  effet,  qu'il 
esl  propre  au  Fils  d'être  Fils,  de  même  il  lui  est  propre  d'être 
Dieu  entj;endré  ou  Créateur  engendré.  Et  à  ce  litre  se  trouve 
impliqué  le  rapport  à  la  créature  dans  le  nom  de  Verbe  »,  même 
à  prendre  ce  nom-là  en  ce  qu'il  a  de  tout  à  fait  personnel.  — 
Dans  cet  ad  primiim,  saint  Thomas  vient  donc  de  nous  montrer 
que  dans  le  mot  Verbe  est  compris  le  rapport  à  la  créature,  pour 
une  double  raison  :  premièrement,  parce  que  le  Verbe  est  Dieu, 
et  par  suite  ayant  à  la  créature  le  rapport  de  principe  qui  con- 
naît et  qui  cause;  secondement,  parce  qu'il  est  Dieu  engendré: 
cl,  par  suite,  de  même  qu'il  reçoit  du  Père  la  nature  divine,  Il 
reçoit  de  Lui  d'être  l'expression  et  la  cause  de  la  créature. 

\Jad  secundum   répond  à  l'objeclion  tirée   du  côté    temporel 
des  relations  de  Dieu  à  la  créature.  Il  rappelle  que  «   les  rela- 
tions suivent  les  actions  ».  Or,  il  y  a  en  Dieu  deux  sortes  d'ac- 
tions :  l'action  au  dehors  et  l'action  au  dedans.  «  Il  y  aura  donc 
des  noms  qui  impliqueront  de  Dieu  à  la  créature  la  relation  qui 
suit  à  l'action   de  Dieu  au  »  dehors  portant   sur  un  effet  exté- 
rieur, comme  l'action  de  créer  ou  de  gouverner;  et  ces   termes 
se  diront  de  Dieu  dans  le  temps.  Mais  il  esl  d'autres  relations 
(jui  suivent  à  l'action  (pii  ne   porte  pas  sur  un  effet  extérieur, 
mais  demeure  en  celui  qui  agit,  comme  l'action  de  savoir  ou  de 
vouloir.  Les  termes  qui  les  expriment  ne  se  disent  pas  de  Dieu 
dans  le  temps;    c'est  de  toute  éternité  que  Dieu  connaît  et  veut 
les  créatures  qui  ne  seront  que  dans  le    temps.  «  Or,  c'est  une 
telle  relation  à  la  créature  qui   est  comprise  dans   le    nom  de 
V^fcrbe  ».  On  voit  par  là  qu'  «  il  n'esl  pas  vrai  »,  comme  sem- 
blait l'entendre  l'objection,  «  que  les  noms  impliquant  une  rela- 
tion de  Dieu  à  la  créature  se  disent  tous  de  Dieu  dans  le  temps  ; 
ceux-là  seuls  se  disent  ainsi  qui  impliquent  un  rapport  suivant 
à  l'action  de  Dieu  qui  porte  sur  un  effet  extérieur  ». 
i  Vad   tertium   n'a   (pi'un   mot    pour  résoudre  l'objection    qui 
touche,  nous  l'avons  dit,  au  point  le  plus  délicat  de  la  question 
actuelle.  L'objection  prétendait  que  si  le  Verbe  disait  un  rapport 
à  la  créature,    il   s'ensuivrait    qu'il   procéderait   de  la  créature. 
Saint  Thomas  répond  (pie   «  les  créatures  ne  sont  j)as   connues 
De  la  Trinité.  21 
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de  Dieu  par  une  science  qui  serait  tirée  des  créatures  elles- 
mêmes,  mais  bien  par  son  essence.  Il  s'ensuit  qu'il  n'est  pas 
nécessaire  que  le  Verbe  procède  des  créatures,  bien  qu'il  en  soit 
l'expression  ».  Le  Verbe  procède  bien  de  la  connaissance  que 
Dieu  a  des  créatures;  mais  II  ne  procède  pas  des  créatures, 
attendu  que  Dieu  ne  tire  pas  des  créatures  la  connaissance  qu'il 
en  a.  Il  ne  tire  cette  connaissance  que  de  Lui-même.  Par  consé- 
quent, ce  n'est  que  de  Lui  que  le  Verbe  procède.  Nous  allons 
revenir  tout  à  l'heure  à  cette  question,  qui  a  soulevé  d'assez 
vives  controverses  parmi  les  théolog-ieris  scolasliques. 

h' ad  qiuirtnm  est  très  précieux.  Il  le  faut  l)ien  retenir;  car  il 
marque  nettement  la  diiïérence  qu'il  y  a  entre  les  idées  divines 
et  le  Verbe  divin.  «  Le  nom  à'idée,  explique  saint  Thomas,  a 
été  employé  principalement  pour  désigner  le  rapport  à  ^la  créa- 
ture; et  voilà  pourquoi  on  le  dit  au  pluriel  en  Dieu  »,  selon  la 
multiplicité  et  la  diversité  de  ces  rapports^  «  ni  il  n'est  un  terme 
personnel.  Le  nom  de  Verbe,  au  contraire,  a  été  employé  prin- 
cipalement ^our  désigner  le  rapport  à  Celui  qui  le  dit;  ce  n'est 
que  conséquemment  qu'il  a  trait  à  la  créature,  selon  que  Dieu 
en  s'entendant  Lui-même  entend  toute  créature.  Aussi  bien  le 
Verbe  en  Dieu  est  unique  et  se  dit  personnellement  ». 

Uad  quintiim  ne  voit  aucun  inconvénient  à  admettre  que  le 
Verbe  de  Dieu  dit  un  certain  rapport,  même  à  ce  qui  n'est  pas. 
Il  en  est  de  Lui  comme  de  la  science  divine.  «  De  même  que  la 
science  de  Dieu  porte  sur  le  non-être,  de  même  le  Verbe  de 
Dieu;  car  il  n'est  rien  qui  soit  dans  la  science  de  Dieu  et  qui  ne 
soit  pas  dans  son  Verbe,  ainsi  que  le  dit  saint  Augustin  {de  la 
Trinité,  liv.  XV,  cli.  xiv).  Seulement,  quand  il  s'agit  des  êtres 
qui  sont,  le  Verbe  de  Dieu  a  tout  à  la  fois  raison  d'expression 
et  de  cause,  tandis  qu'il  ne  fait  qu'exprimer  ou  manifester  le 
non-être  »,  Il  ne  le  cause  pas. 

La  doctrine  exposée  par  saint  Thomas  dans  cet  article  et  dans 
les  réponses  que  nous  venons  de  voir  se  retrouve  dans  la  ques- 
tion 4  de  Verifate,  article  5.  Il  ne  sera  pas  inutile  de  reproduire 
ici  cet  article  du  de  Veritate  :  «  Toutes  les  fois,  y  explique  le 
saint  Docteur,  que  deux  choses  ont  rapport  entre  elles  de  telle 
sorte  que  l'une  dépend  de  l'autre  sans  que  cette  autre  dépende 
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de  la  première,  en  celle  qui  dépend  de  l'autre  la  relation  est 
réelle,  mais  en  celle  dont  elle  dépend  la  relation  n'est  que  de 
raison  seulement,  en  ce  sens  qu'on  ne  peut  pas  concevoir  qu'une 
chose  dépende  d'une  autre,  sans  que  du  côté  de  cette  autre  ne 
soit  compris  le  rapport  opposé,  comme  on  le  voit  à  propos  de  la 
science  qui  dépend  de  son  objet,  sans  que  celui-ci  dépende  de  la 
science  »  :  la  science,  en  effet,  ne  peut  pas  exister  sans  son 
objet;  mais  l'objet  de  la  science  a  en  lui-même  son  existence 
propre,  indépendamment  de  la  science  qu'il  est  susceptible  de 
terminer,  a  Puis  donc  que  toutes  les  créatures  dépendent  de 
Dieu,  sans  que  Dieu  dépende  d'elles,  dans  les  créatures  se  trou- 
veront les  relations  réelles  qui  font  qu'elles  se  réfèrent  à  Dieu, 
tandis  qu'en  Dieu  les  relations  opposées  se  trouveront  selon  la 
raison  seulement  »  :  dans  les  créatures,  il  y  a  leur  être  même 
qu'elles  tiennent  de  Dieu  et  qui  fait  qu'elles  dépendent  de  Lui; 
d'où  il  suit  que  Dieu  a,  par  rapport  aux  créatures,  la  raison  de 
Maître  et  de  Seigneur.  «  Aussi  bien,  et  parce  que  les  mots  sont 
les  si^^nes  des  conceptions  de  l'esprit^  nous  aurons  certains  noms 
s'appliquant  à  Dieu,  qui  diront  un  rapport  à  la  créature,  bien 
que  ce  rapport  soit  purement  de  raison  »  en  Lui  ;  «  nous  avons 
dit,  en  effet,  qu'il  n'y  a  de  relations  réelles  en  Dieu  que  celles 
qui  font  que  les  Personnes  divines  se  disting-uent  l'une  de  l'au- 
tre ». 

«  Or,  parmi  les  termes  relatifs,  nous  trouvons  que  quelques-uns 
sont  employés  pour  signifier  les  relations  elles-mêmes,  comme, 
par  exemple,  le  mot  similitude  »  :  ce  mot-là,  en  effet,  désigne 
directement  le  rapport  de  deux  ou  plusieurs  êtres  qui  participent 
de  la  niême  manière  une  même  qualité.  «  D'autres  termes  rela- 
tifs sont  employés  pour  désigner  quelque  chose  doù  résulte  une 
relation.  C'est  ainsi  que  le  mot  science  a  été  employé  pour  dési- 
gner une  qualité  »  affectant  l'esprit  à  titre  de  perfection  inhé- 
rente, mais  ((  à  laquelle  suit  une  certaine  relation  »,  car  cette 
qualité  qui  parfait  l'esprit  n'existe  qu'autant  qu'elle  porte  sur 
un  objet,  atteint  par  l'esprit,  quand  il  est  revêtu  et  orné  de  la 
science.  «  Cette  diversité  »  que  nous  venons  de  signaler,  se 
retrouve  dans  les  termes  relatifs  que  nous  disons  de  Dieu,  soit 
qu'on  les  dise  de  Lui  dans  le  temps  ou  dans  l'éternité.  Le  mot 
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Père.,  par  cx<Mn[)le,  qui  se  dit  de  Dieu  de  toute  éternité,  el  le  uiol 
Seif/neiir  (\\ù  se  dit  de  Lui  dans  le  temps,  sont  employés  pour 
désii'iier  »  directemejit   «  les  rapports  eux-mêmes  »  qui  se  ratla- 
clienl  à  ces  mots,  «  Le  mot  Crrtifmr,  au  contraire,  qui  se  dit  de 
Dieu  dans  le  temps,  est  employé  pour  signifier  l'action  divine  à 
laquelle  suit  un  certain  rapport.  Pareillement,  le  mot  Verbe  est 
destiné  à  signifier  quelque  chose  d'absolu  avec  un  certain  rapport 
adjoint  :   le  Verbe,   en  effet,  est  la  même  chose   que  la  sagesse 
engendrép,    ainsi   que    le    dit    saint  Aug'ustin    {de    la    Trinité, 
liv.  VII,  ch.  II.)  Et  cela  n'empêche  pas  que  le  Verbe  se  dise  per- 
sonnellement en  Dieu  ;   car,  de  même  que  le  Père  el  le  Fils   se 
disent  personnelleinent,    de  môme  le  Dieu  qui  engendre   et    le 
Dieu  engendré  ».  Nous  retrouvons   ici   la  doctrine  de  l'ad  pri- 
nmni  que  nous  expliquions  tout  à  l'heure.  «  Or,  il  se  peut,  ajoute 
saint  Thomas,  qu'une  chose  absolue  ait  rapport  à  plusieurs  cho- 
ses ;  et  de  là  vient  que  le  nom  destiné  à  signifier  quelque  chose 
d'absolu  d'où  résulte  quelque  rapport,  pourra  se  dire  relativement 
à  plusieurs.   C'est  ainsi  que  la  science,  en  tant  que  science,  dit 
rapport  à  soii  objet  ;  et  en  tant  qu'elle  est  une  certaine  forme  ou 
un  certain  accident,  elle  se  réfère  au  sujet  en  qui  elle  se  trouve. 
11  en  est  de  même  du  mot  Verbe.  Ce  mot  implique  un  rapport  à 
Celui  qui  profère  le  Verbe  et  à  ce  qui  est  proféré  ou  exprimé  par 
le  Verbe  ;  et  ici  il  peut  se  dire  d'une  double  manière  :  ou  bien  en 
raison  du  mot  lui-même  ;  et  en  ce  sens,  le  Verbe  se  dit  de  ce  qui 
est  dit,  par  rapport  au  fait  d'être  dit  ;   secondement,  quant  à  la 
chose  à   laquelle  convient  la  raison  d'être  dite  ou  proférée  ;  et 
parce  que  le  Père  se  dit  d'abord  Lui-même  »  et  tout  ce  qui  tou- 
che à  Lui,  «  en  engendrant  son  Verbe,  ne  disant  les  créatures 
que  conséquemment^  il   s'ensuit  que  le  Verbe  se  réfère  au  Père 
d'abord  et  comme  par  soi,  tandis  qu'il  se  réfère  à  la  créature  par 
voie  de  conséquence  et  comme  par  accident  :  il  est,  en  effet,  acci- 
dentel au  Verbe  »,  si  l'on  peut  ainsi  s'exprimer,  «  que  la  créature 
soit  dite  par  Lui  ». 

Par  ces  derniers  mots  du  de  Veritate,  saint  Thomas  nous 
rappelle  qu'il  en  est  du  Verbe  de  Dieu  comme  de  sa  connais- 
sance. Tout  ce  que  Dieu  connaît,  Il  l'exprime  par  son  Verbe  ;  et 
de  même  qu'il  y  a  un  double  objet  (pii  tombe  sous  la  connais- 


QUESTION    XXXIV.    DE    LA    PERSONNE    DU    FILS.  325 

sance  de  Dieu  :  l'un,  primordial,  qui  n'est  autre  que  Lui-même; 
l'autre,  secondaire,  qui  est  la  créature;  pareillement,  ce  ([u'il 
exprime  d'abord  dans  et  par  son  Verbe,  c'est  Lui  :  Il  n'exprime 
la  créature  qu'ensuite,  —  en  entendant  cela  de  l'ordre  logique 
ou  rationnel,  et  non  pas  d'un  ordre  ou  d'une  succession  dans  la 
dui'ée  ;  car  tout  est  simultané  et  éternel  en  Dieu. 

Cette  question  du  rapport  aux  créatures  qu'entraîne  le  nom 
de  Verbe  en  Dieu,  nous  marque  une  des  différences  qui  existent 
entre  le  mot  Verbe  et  le  mot  Fils,  bien  que,  nous  l'avons  souli- 
gné, le  Verbe  et  le  Fils  désig-nent  une  seule  et  même  propriété 
personnelle  qui  est  celle  de  l'émanation  par  voie  de  génération 
immatérielle.  Mais  le  mot  Fils,  par  lui-même,  n'implique  ni  ne 
dit  aucun  rapport  à  la  créature  :  il  dit  seulement  rapport  au 
Père.  Le  mot  Verbe,  au  contraire,  ou  Parole,  qui  dit  rapport  à 
Celui  qui  parle —  et  ce  rapport  constitue  en  Dieu  la  propriété 
personnelle  qui  n'est  autre  que  la  filiation,  —  dit  aussi  rapport 
à  ce  qui  est  parlé  ou  exprimé  par  cette  Parole.  Or,  ce  qui  est 
exprimé  par  cette  Parole,  c'est  tout  ce  que  Dieu  connaît,  et  dans 
l'ordre  où  II  le  connaît.  Ce  sera  donc  tout  l'objet  de  la  science 
divine  :  Dieu  d'abord  et  tout  ce  qui  se  rattache  à  Lui,  nature  ou 
essence,  Personnes  du  Père,  du  Fils  et  du  Saint-Esprit  ;  et 
ensuite  toute  créature.  De  telle  sorte  que  le  mot  Verbe  ou 
Parole  dit  au  Père  ou  à  Celui  qui  parle  un  double  rapport  :  le 
rapport  du  Parlé  au  Parlant,  en  prenant  le  mot  Parlé  dans  le 
sens  de  Parole  qui  émane  :  et  le  rapport  de  la  Parole  à  ce  ou  à 
Celui  qui  est  parlé,  en  prenant  le  mot  Parlé  dans  le  sens 
d'exprimé  ou  de  dit  dans  la  Parole. 

Une  question  fort  intéressante  et  qui  se  rattache  à  la  question 
que  nous  venons  de  voir,  du  rapport  aux  créatures  qu'entraîne 
le  nom  de  Verbe  en  Dieu,  est  celle  de  savoir,  non  plus  seule- 
ment que  les  créatures  sont,  en  effet,  exprimées  et  même  cau- 
sées par  le  Verbe,  mais  si  d'elles  ou  de  leur  connaissance  le 
Verbe  procède.  Saint  Thomas  a  touché  cette  question  dans  la 
troisième  objection  de  son  article  et  dans  la  réponse  à  l'objec- 
tion. Mais  il  importe  de  nous  y  arrêter  un  instant,  en  raison  des 
dilhcultés  qu'elle  soulève  et  aussi  à  cause  des  multiples  contro- 
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verses  et  des  senliments  très  divers  ([u'elle  a  suscités  parmi  les 
docteurs. 

On  cite  plus  spécialement  trois  auteurs,  Scot,  Puteanus  '  et 
Vasquez,  qui  ont  refusé  d'admettre  que  le  Verbe  en  Dieu  procédât 
de  la  connaissance  des  créatures.  Ils  allaient  même,  jusqu'à  pré- 
tendre que  le  Verbe  ne  procédait  pas  de  la  connaissance  de  tout 
ce  qui  est  en  Dieu.  Scot  disait  qu'il  ne  [)rocédaiL  que  de  la  con- 
naissance de  l'essence  divine  ;  Puteanus,  de  la  connaissance  de 
l'essence  et  de  la  Personne  du  Père,  mais  non  de  la  connais- 
sance du  Verbe  Lui-même  ou  de  l'Espril-Saint;  Vasquez,  de  la 
connaissance  de  l'essence,  et  de  la  Personne  du  Père,  et  du 
Verbe,  mais  non  de  l'Esprit-Saint.  —  La  raison  qui  amenait  ces 
auteurs  à  diminuer  ainsi  ou  à  graduer  l'objet  dont  la  connais- 
sance concourait  à  la  procession  du  Verbe,  était  qu'il  ne  leur 
paraissait  pas  possible  que  le  Verbe  procédât  de  la  connais- 
sance d'un  objet  dont  l'existence  ne  lui  était  pas  antérieure,  non 
pas  d'une  priorité  de  temps,  mais  au  moins  d'une  priorité  logi- 
que. Dès  lors>  soit  les  créatures,  soit  la  Personne  de  l'Esprit- 
Saint  devaient  nécessairement  être  écartées  de  cette  procession. 
Et  même,  pour  la  Personne  du  Verbe,  il  paraissait  difficile  de 
concevoir  qu'elle  y  fût  comprise,  sans  supposer  qu'elle  préexis- 
tât à  elle-même.  Quant  à  la  Personne  du  Père,  Scot  l'écartait 
aussi,  parce  qu'il  n'admettait  comme  objet  formel  de  la  con- 
naissance du  Père,  dans  ce  qu'il  appelait  le  premier  instant  de 
nature  et  d'origine,  que  la  seule  essence  divine. 

Nous  devons  remarquer,  d'abord,  que  tout  le  monde  est 
d'accord  pour  dire  que  le  Verbe,  en  Dieu,  ne  procède  que  du 
Père.  Nul  n'admet  qu'il  procède  soit  de  Lui-même,  soit  de 
l'Esprit-Saint,  soit  à  plus  forte  raison  des  créatures.  Il  ne  s'agit 
donc  pas  de  savoir  de  qui  procède  le  Verbe,  mais  de  quelle  con- 
naissance Il  procède.  Et  ici  encore,  il  n'est  douteux  pour  per- 
sonne qu'il  ne  procède  que  de  la  connaissance  du  Père,  si  on 
entend  par  là  le  Principe  qui,  en  connaissant,  profère,  dit  ou 
exprime  l'objet  de  sa  connaissance.  Mais  s'il  s'agit  de  Uobjet  de 
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la  connaissance,  c'est  là  que  la  diversité  des  sentiments  se  pro- 
duit. La  question  cependant  nous  paraît  pouvoir  se  ramener  à 
des  termes  qui  ne  laissent  guère  place  au  doute  et  à  l'hésitation. 
Il  est  tout  à  fait  certain,  en  effet,,  que  le  Père  se  connaît  Lui- 
même  et  connaît  aussi  le  Verbe  et  l'Esprit-Saint  et  toute  créa- 
ture soit  possible,  soit  réelle.  D'autre  part,  tout  ce  que  le  Père 
connaît,  Il  l'exprime  par  et  dans  son  Verbe,  qui  n'est  pas  mul- 
tiple, mais  unique.  Puis  donc  que,  pour  le  Père,  enfanter  son 
Verbe  n'est  rien  autre  que  dire  ce  qu'il  connaît  ;  et  que,  pour 
le  Verbe,  procéder  de  l'objet  de  la  connaissance  du  Père  est 
simplement  recevoir  de  cet  objet,  si  l'on  peut  s'exprimer  ainsi, 
la  délimitation  de  son  rôle  ou  de  sa  qualité  foncière,  qui  est 
d'être  l'expression  de  ce  que  le  Père  connaît,  il  s'ensuit  manifes- 
tement que  le  Verbe  procède  de  la  connaissance  que  le  Père  a  de 
l'essence  divine  et  de  Lui-même,  et  du  Verbe,  et  de  l'Esprit- 
Saint,  et  de  toute  la  Trinité,  et  des  créatures,  sans  rien  excep- 
ter ni  dans  l'ordre  des  possibles  ni  dans  l'ordre  des  choses 
réelles. 

C'est  là,  à  n'en  pas  douter,  la  doctrine  de  saint  Thomas.  Il 
nous  a  dit  expressément,  dès  le  premier  article  de  cette  question, 
à  Yad  tertinm,  en  une  formule  dont  le  P.  Janssens  ne  peut  assez 
louer  la  compréhension  et  la  brièveté  :  «  C'est  en  se  connaissant 
Lui-même  et  le  Fils  et  l'Esprit-Saint  et  tous  les  autres  objets  qui 
sont  contenus  dans  sa  science,  que  le  Père  conçoit  le  Verbe,  en 
telle  sorte  que  la  Trinité  tout  entière  est  dite  dans  le  Verbe,  et 
aussi  toute  créature  ».  Non  pas  qu'il  n'y  ait  un  certain  ordre  loî^i- 
que  entre  ces  divers  objets,  tous  compris  dans  la  science  du  Père, 
et  nous  avons  entendu  saint  Thomas  lui-même  nous  préciser  cet 
ordre;  mais  tous  ces  objets,  sans  exception,  sont  renfermés 
dans  la  même  science  et  dits  ou  exprimés  par  un  seul  el  même 
Verbe,  qui^  par  suite,  procède  de  la  connaissance  de  tous  ces 
objets.  Et  qu'il  n'y  ait  qu'un  seul  et  même  Verbe  pour  tous  ces 
objets,  voici  comment  saint  Thomas  nous  l'explique  dans  le  de 
Veritafe,  q.  4,  art-  4  •  «  Lp  verbe,  dit-il,  qui  en  nous  est  exprimé 
par  l'acte  de  penser,  provenant  en  quelque  manière  d'une  cer- 
taine considération  des  principes  ou  tout  au  moins  de  la  connais- 
sance habituelle,  ne   renferme  pas  en  lui  tout  ce  qui  est  en  ce 
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d'où  il  provient.  Il  s'en  faut,  en  effet,  que  tout  ce  que  nous  tenons 
d'une  connaissance  habituelle  soit  exprimé  par  l'intellig-ence 
dans  la  conception  d'un  seul  verbe  ;  ce  verbe  n'en  exprime 
qu'une  partie.  Semblablcment,  dans  la  considération  d'une  seule 
conclusion  ne  se  trouve  point  exprimé  tout  ce  qui  était  contenu 
dans  la  vertu  du  principe.  Mais  en  Dieu  il  n'en  va  plus  de  même. 
Pour  (jue  son  V(;rbe  soit  parfait,  il  faut  ([ue  ce  Verbe  exprime 
tout  ce  qui  est  contenu  en  Celui  d'où  II  sort;  alors  surtout  que 
Dieu  voit  toutes  choses  d'un  seul  reg'ard,  et  non  pas  d'une  façon 
divisée.  Il  faut  donc  que  tout  ce  qui  est  contenu  dans  la  science 
du  Père,  tout  cela  soit  exprimé  par  son  unique  Verbe,  et  de  la 
même  manière  que  cela  se  trouve  dans  celte  science,  afin  que  ce 
Verbe  soit  vrai,  correspondant  au  Principe  qui  l'enfante  par  sa 
science  ;  de  telle  sorte  que  ce  Verbe  exprimera  d'abord  et  princi- 
palement le  Père,  et  conséquemment  tous  les  autres  objets  que 
connaît  le  Père  en  se  connaissant  Lui-même  ». 

Quant  à  la  difficulté  tirée  de  l'ordre  qui  existe  soit  au  point  de 
vue  logique,  soit  au  point  de  vue  de  l'origine,  soit  au  point  de 
vue  de  la  durée,  entre  les  divers  objets  qui  tombent  sous  la  con- 
naissance du  Père'et  sont  exprimés  dans  son  Verbe,  saint  Tho- 
mas la  résout  d'un  mot,  quand  il  nous  fait  observer,  ici  même, 
à  Vad  tertiiim  de  l'article  de  la  Somme  que  nous  commentons, 
que  tout  cela  «  est  connu  de  Dieu  par  soii  essence  à  Lui  ».  Dans 
l'infinie  perfection  de  son  unique  essence  se  trouve  compris,  en 
effet,  tout  ce  que  Dieu  connaît  :  et  les  attributs  divins,  et  les  actes 
essentiels,  et  les  actes  notionnels,  et  les  processions  divines,  et 
les  Personnes  divines,  et  l'infinité  de  toutes  les  créatures  possibles 
et  la  détermination  dans  l'être,  par  le  décret  du  vouloir  divin, 
de  toutes  les  créatures  réelles.  C'est  là,  dans  leur  identification 
avec  l'essence  divine,  —  car  tout  ce  qui  est  en  Dieu,  à  quelque 
titre  que  ce  soit,  est  en  réalité  la  même  chose  que  son  essence,  — 
que  se  trouve,  pour  les  objets  de  la  science  divine,  quels  qu'ils 
soient,  la  possibilité  d'être  connus  par  un  seul  et  même  acte  et 
exprimés  dans  un  seul  et  même  Verbe. 

«  Concluez  de  cette  étude,  remarque  le  P.  Janssens,  combien 
admirable  et  infiniment  au  dessus  de  toute  formule  est  celte 
prolation   instantanée   du  Verbe,  par  laquelle,  de  toute  éternité 
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et  comme  en  un  éclair  de   foudre,   toutes  choses   sont  dites   et 
contenues  ». 

Le  mot  Verbe,  pris  au  sens  propre,  est  un  nom  personnel  en 
Dieu  ;  il  désigne  la  Personne  du  Fils,  et  comprend,  en  Lui,  non 
pas  seulement  le  rapj)ort  du  Fils  au  Père,  mais  aussi  le  rapport 
de  la  Parole  qui  exprime  à  tout  ce  qui  est  exprimé  par  cette 
Parole,  Le  Verbe  procède  de  l'acte  unique  de  connaissance  par 
lequel  le  Père  voit  tout  :  et  Lui-même,  et  son  Fils,  et  l'Espril-Saint, 
et  tout  ce  qui  tombe  sous  la  science  de  simple  intcllection  et  sous 
la  science  de  vision.  Il  faut  donc  de  toute  nécessité  que  le  Verbe  ait 
rapport  à  tout  cela.  Seulement,  tandis  qu'il  ne  fait  qu'exprimer 
ce  qui  a  trait  à  la  nature  divine,  ou  aux  Personnes,  ou  aux  objets 
de  simple  intellcction,  s'il  s'agit  de  ce  qui  touche  à  la  science 
de  vision,  Il  l'exprime  et  le  cause  tout  ensemble. 

Un  second  terme  nous  reste  à  examiner,  au  sujet  du  Fils;  c'est 
le  nom  d'Image.  Son  étude  va  former  l'objet  de  la  (juestion  sui- 
vante. 


QUESTION  XXXV. 


DE  L'IMAGE. 


Celte  question  comprend  deux  articles  : 

lo  Si  l'Imajj'c  en  Dieu  se  dit  personnellement*.'' 
3o  Si  c'est  le  propre  du  Fils? 


Article  Premier. 
Si  l'Image  en  Dieu  se  dit  personnellement? 

La  portée  de  cet  article  et  celle  de  l'article  suivant,  qui  for- 
ment toute  laCquestion  actuelle,  nous  apparaîtra  mieux  à  mesure 
que  nous  discuterons  l'un  et  l'autre  de  ces  deux  articles.  Pour 
le  premier,  nous  avons  trois  objections.  Elles  veulent  prouver 
que  «  l'Image  ne  se  dit  pas  personnellement  en  Dieu  ».  —  La 
première  est  une  parole  de  «  saint  Au^^'ustin  »,  ou  plutôt  de  saint 
Fulgence,  «  dans  son  livre  de  la  Foi  à  Pierre  (ch.  i)  »  qui  «  dit  : 
Elle  est  une  la  divinité  et  l'image  de  la  Trinité,  à  la(jiielle 
r homme  a  été  fait  ».  On  trouve,  dans  ce  passage,  une  allusion 
au  mot  de  la  Genèse,  chap.  i,  v.  26  :  Faisons  l'homme  à  notre 
image  et  à  notre  ressemblance.  Puis  donc  qu'au  témoignage 
de  l'auteur  précité ,  le  mot  image  se  rapporte  à  ce  qui  est 
un  en  Dieu,  comme  le  mot  divinité;  il  en  faut  conclure  que 
«  l'Image  se  dit  essentiellement  et  non  pas  personnellement  »  en 
Dieu.  —  La  seconde  objection  est  un  mot  de  «  saint  Hilaire, 
dans  son  livre  du  Synode  (canon  i)  »,  qui  «  dit  »,  voulant  défi- 
nir l'image  «  l'image  est  l'espèce,  sans  différence,  de  la  chose 
dont  elle  est  l'image.  Si  donc  l'espèce  ou  la  forme  en  Dieu  se 
dit  essentiellement,  il  s'ensuit  (pi'il  en  sera  de  même  de  l'image». 
—  La  troisième  objection  arguë  de  ce  «  ([ue  le  mot  image  vien- 
drait du  mot  imiter.  Or,  l'imitation  suppose  Vavanf  et  Vaprès  »  : 


QUESTION    XXXV.    DE    l'iMAGE.  33 1 

Le  modèle  doit  nécessairement  précéder  la  copie.  «  Et  parce  que 
l'on  ne  saurait  parler  d'avant  ou  d'après,  d'antérieur  et  de  pos- 
térieur, quand  il  s'ag-it  des  Personnes  divines,  il  faut  reconnaître 
que  l'Image  ne  peut  pas  être  un  nom  personnel  en  Dieu  ». 

L'argument  secl  contra  est  un  texte  fort  énergique  de  saint 
Augustin^  où  le  saint  Docteur  ne  permet  pas  que  l'on  doute  de  la 
relativité  du  mot  image.  «  Qu'y  a-t-il  de  plus  absurde,  s'écrie-t-il 
(dans  le  traité  de  la  Trinité,  liv.  VII,  ch.  i),  que  d'entendre  le 
mot  image  d'une  chose  en  elle-mime.  C'est  donc  d'une  façon 
relative  que  l'Imag^e  se  dit  eti  Dieu.  Et,  par  suite,  ce  mot-là  est 
un  nom  personnel  ». 

Le  corps  de  l'article  ne  fait  que  développer  cet  argument  sed 
contra  pour  nous  montrer  que  le  mot  image  est  un  terme  relatif. 
A  cette  fin,  saint  Thomas  nous  donne  un  délicieux  aperçu  de  ce 
que  nous  devons  entendre  par  ce  que  nous  appelons  l'image.  — 
«  Dans  la  raison  d'image,  nous  dit-il,  se  trouve  la  similitude. 
Non  pas  toutefois  qu'une  similitude  quelconque  sufBse  pour  nous 
donner  la  raison  d'iuiage.  11  faut  uue  similitude  spécifique  ou 
tout  au  moins  portant  sur  un  des  caractères  spécifiques.  Or, 
parmi  les  notes  ou  les  signes  de  l'espèce,  dans  les  choses  corpo- 
relles, il  semble  qu'il  n'est  rien  de  plus  caractéristique  que  la 
figure.  Nous  voyons,  en  effet,  observe  très  finement  saint  Tho- 
mas, que  les  diverses  espèces  d'animaux  ont  toutes  une  figure 
dilTérente.  Il  n'en  est  pas  de  même  pour  la  couleur.  Aussi  bien, 
si  l'on  peint  sur  le  mur,  la  couleur  d'une  chose,  on  ne  dira  point 
(jue  ce  soit  son  image,  à  moins  qu'on  n'y  dessine  en  même  temps 
ses  traits  et  sa  figure  ».  Donc,  la  ressemblance  dans  la  forme 
spécifujue,  ou  tout  au  moins  dans  l'un  des  caractères  de  l'espèce, 
et,  par  exemple,  s'il  s'agit  des  êtres  corporels,  dans  les  traits  de 
la  figure,  est  requise  pour  la  raison  d'image.  —  «  Pourtant,  ni 
cette  similitude  de  l'espèce,  ou  de  la  figure,  ne  suffit  encore.  11 
faut,  de  plus,  pour  la  raison  d'image,  que  nous  ayons  le  rapport 
d'origine;  car,  ainsi  que  le  remarque  saint  Augustin  dans  son 
livre  des  83  questions  (q.  7^),  nous  ne  disons  pas  qu'un  œuf  soit 
l'image  d'un  autre  œuf  »  bien  qu'il  lui  ressemble  spécifiquement  : 
«  c'est  qu'il  n'en  a  pas  été  exprimé  »  ;  il  n'a  pas  avec  lui  un  rap- 
port d'origine.  «  Pour  cela  donc  que  nous  ayons  vraiment  la  rai- 
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son  d'image,  il  faut  que  nous  ayons  un  quelque  chose  procédant 
d'un  autre  en  ressemblance  de  nature  soit  par  la  forme  spécifique, 
soit  au  moins  par  un  de  ses  caractères  distinctifs  ».  Auriol  a 
voulu  contester  la  seconde  condition  exig-ée  ici  par  saint  Tho- 
mas pour  la  raison  d'image.  Il  en  concluait  que  seuls  les  peintres 
ou  les  sculpteurs  pourraient  avoir  une  image;  car  ils  sont  les 
seuls  dont  l'imag-e  procède.  Capréolus  lui  répond  que  faire  une 
pareille  objection  est  entendre  bien  grossièrement  la  pensée  de 
saint  Thomas.  Il  n'y  a  pas  qu'une  manière  dont  l'image  peut 
procéder  de  la  chose  dont  elle  est  l'image.  Elle  en  peut  pro- 
céder comme  de  son  principe  d'ordre  physique;  et  c'est  ainsi 
que  le  fds  procède  de  son  père.  Mais  elle  en  peut  procéder  aussi 
comme  de  son  principe  d'ordre  intellectuel;  et  c'est  ainsi  que  la 
statue  de  César  procède  de  l'être  intellectuel  qu'a  César  dans  la 
pensée  de  l'artiste  [Cf.  Capréolus^  i*^''  livre  des  Sentences,  dist.  27, 
q.  2,  conclusion  6,  arg.  45  —  de  la  nouvelle  édition  Paban-Pè- 
gues,  t.  II,  p.  262  et  260].  — Ces  diverses  conditions,  essentielles 
à  la  raison  d'image,  une  fois  précisées,  il  n'est  plus  difficile  de 
répondre  à  la  question  que  posait  le  présent  article.  «  Puisque, 
en  effet,  tout  ce  qui  dit  procession  ou  origine  en  Dieu  est  person- 
nel, il  s'ensuit  que  le  mot  Image  sera  un  terme  personnel  ». 

Uad  priniam,  voulant  répondre  au  texte  de  saint  Fulgence, 
que  saint  Thomas  cite  comme  étant  de  saint  Augustin,  ou  plutôt 
expli(juer  ce  texte,  rappelle  une  distinction  qu'il  faut  soigneuse- 
ment noter,  entre  l'image  et  l'exemplaire,  «  L'image,  au  sens 
propre  de  ce  mot,  est  ce  qui  procède  à  la  ressemblance  d'un 
autre.  Ce  à  la  ressemblance  de  quoi  il  procède  n'est  appelé 
image  que  d'une  façon  impropre  ;  son  vrai  nom,  c'est  \exem- 
plaire.  Lors  donc  que  saint  Augustin  (saint  Fulgence)  use  du 
mot  image  en  disant  que  la  divinité  de  la  sainte  Trinité  est 
l'image  à  laquelle  l'homme  a  été  fait,  le  mot  image  est  pris 
d'une  façon  impropre  ».  C'est  exemplaire  qu'il  faudrait  dire. 

\Jad  secundiim  nous  avertit  que  «  le  mol  espèce,  au  sens  où 
le  prend  saint  Hilaire  dans  la  définition  de  l'image,  signifie  la 
forme  venant  en  un  être  d'un  autre  être.  De  cette  façon,  en 
effet,  l'image  est  dite  l'espèce  d'une  chose;  comme  on  dit  tl'une 
chose  qui   ressemble  à  une  autre  :   c'est  sa  foi-me.  en  ce  sens 
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qu'elle  en  a  la  forme  ».  Et  l'on  voit,  dès  lors,  que  l'expression, 
ainsi  entendue,  peut  parfaitement  s'appliquer  à  la  Personne  en 
Dieu.  Elle  ne  s'applifpie  même  qu'à  la  Personne  et  non  plus  à 
l'essence;  car  l'essence  ne  dit  point,  par  elle-même  et  en  elle- 
même,  le  rapport  d'orig^ine.  Dès  là  donc  que  nous  parlons  de 
forme  venant  en  un  être  d'un  autre  être  —  et  nous  venons  de 
voir  que  c'est  le  sens  du  mot  espèce  dans  la  définition  de  saint 
Hilaire  —  nos  termes  ne  sont  plus  des  termes  essentiels,  mais 
des  termes  personnels  en  Dieu. 

LV/f/  tertinm  fait  observer  que  «  l'imitation,  quand  il  s'ag-it 
des  Personnes  divines,  ne  sig^nifie  point  la  postériorité,  mais  seu- 
lement l'assimilation  ».  La  Personne  qui  est  l'imitation  de  l'autre 
ne  lui  est  point  postérieure;  elles  sont  simultanément,  puisque 
leur  êlre  est  numériquement  le  même.  Mais  en  l'une  cet  être  se 
trouve  comme  venant  de  l'autre;  et,  à  ce  titre,  en  raison  de  la 
similitude  qui  va  jusqu'à  l'idenlilé  de  la  forme,  tout  en  mainte- 
nant la  distinction  des  suppôts,  nous  disons  que  l'une  est  l'imi- 
tation ou  l'image  de  l'autre. 

Donc,  le  mot  image  est  bien,  en  Dieu,  un  terme  personnel. — 
Mais  à  quelle  Personne  appartien(-il?  Est-ce  à  la  seconde,  et  en 
constitue-t-il,  lui  aussi,  le  nom  propre? 

Nous  allons  examiner  cette  question  à  l'article  suivant. 

Article  II. 
Si  le  nom  d'Image  est  propre  au  Fils  ? 

Saint  Thomas  va  compléter  ici  la  doctrine  fort  délicate  de 
l'Image,  en  Dieu,  qu'il  n'avait  fait  qu'ébaucher  dans  l'article  pré- 
cédent.—  Trois  objections  veulent  prouver  que  «le  nom  d'Image 
n'est  pas  propre  au  Fils  »  en  Dieu.  —  La  première  est  un  mot 
de  saint  Jean  Damascène  (dans  sou  traité  de  la  Foi  orthodoxe, 
liv.  I,  ch.  xiiij  disant  «  que  l'Esprit-Saint  est  VIma(je  du  Fils. 
Donc,  le  nom  d'Image  n'est  pas  propre  au  Fils  ». —  La  seconde 
objection  rappelle  que  «  la  raison  d'imag-e  consiste  dans  la  simi- 
litude  exprimée,  ainsi   que   le  rlit    saint   Augustin    au  livre  des 
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83  Questions  (q.  7/1)  »  et  selon  que  nous  l'avons  nous-mêmes 
établi  à  l'article  précédent.  «  Or,  cela  même  convient  à  l'Esprit- 
Saint  ;  car  II  procède  d'un  autre  par  mode  de  similitude  ».  Il 
n'est  pas  douteux,  en  effet,  et  nous  le  montrerons  expressément 
plus  loin  (q.  4^)5  ciut'  l'Esprit-Saint  est  en  parfaite  similitude  de 
nature  avec  le  Père  et  le  Fils  d'où  il  procède.  «  Donc  l'Esprit- 
Saint  a  vraimeut  la  raison  d'Image.  El  par  suite  le  nom  d'Image 
ne  peut  pas  être  quelque  chose  qui  soit  propre  au  Fils  ».  —  La 
troisième  objection  remarque  que  «  l'homme  lui-même  est  dit 
l'image  de  Dieu,  selon  cette  parole  de  la  I'"  Epître  aux  Corin- 
thiens^ ch.  XI  (v.  7)  :  r homme  ne  doit  pas  se  couvrir  la  tête, 
parce  qu'il  est  l'image  et  la  gloire  de  Dieu.  Il  s'ensuit  que 
d'avoir  la  raison  d'image  n'est  pas  propre  au  Fils  ». 

L'argument  sed  contra  est  un  mot  formel  de  saint  Augustin, 
au  VI"  livre  de  la  Trinité  (ch.  11)  :  seul,  le  Fils  est  Image  du 
Père. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  prévient  que  «  les 
Docteurs  de  l'Eglise  grecque  disent  communément  du  Saint-Esprit 
qu'il  est  l'Image  du  Père  et  du  Fils ,  mais  »  que  «  les  Docteurs 
latins  attribuent  au  seul  Fils  le  nom  d'Image  ».  Saint  Thomas  ne 
cite  pas  de  texte  ici.  Il  en  avait  cité  plusieurs  dans  son  opuscule 
Contre  les  erreurs  des  Grecs.,  ch.  x.  Les  deux  premiers  étaient  de 
saint  Athanase.  Dans  son  troisième  discours  du  concile  de  Nicée, 
saint  Athanase  dit  :  FEsprit-Saiîit  est  la  véritable  image  du 
Fils,  le  reproduisant  selon  tout  lui-même  dans  son  essence  et  le 
représentant  dans  sa  nature.,  de  la  même  manière  que  le  Fils 
est  Vimage  du  Père.  Dans  sa  lettre  à  Sérapion,  le  même  saint 
Athanase  dit  :  l'Esprit-Saint  contient  en  Lui  naturellement  le 
Fils,  en  étant  la  vraie  et  naturelle  image.  Deux  autres  textes 
étaient  cités  de  saint  Basile  {contre  Eunomius,  5).  Le  premier 
disait  :  l'Esprit-Saint  est  appelé  le  doigt,  le  soujjle,  l'onction, 
le  sens  du  Christ,  la  procession,  la  production,  la  mission, 
l'émanation,  l' effusion,  la  vapeur,  la  splendeur,  l'image,  le  ca- 
ractère, le  Dieu  vrai.  Dans  le  second,  il  était  dit  :  l'Esprit-Saint 
émane  du  Père  et  du  Fils  ;  Il  en  est  la  vertu  vraie,  la  naturelle 
image,  nous  les  représentant  l'un  et  l'autre.  Nous  pourrions 
ajouter  à  ces  textes  de  saint  Athanase  et  de  saint  Basile,  celui  de 
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saint  Jean  Damascène  que  nous  avons  ici  dans  la  première  ob- 
jection. Pour  les  Pères  latins,  saint  Thomas  ne  citait,  dans 
l'opuscule  Contre  les  erreurs  des  Grecs\  qu'une  seule  autorité, 
celle-là  même  que  nous  venons  de  voir  ici  dans  l'arg-ument  sed 
contra  et  qui  est  de  saint  Aug-ustin. 

Tout  en  marquant  cette  différence  entre  la  manière  de  s'expri- 
mer des  Pères  latins  et  celle  des  Pères  grecs,  au  sujet  du  mot 
imai^e,  saint  Thomas  explique  pourquoi  les  Pères  de  l'Ejyi'lise 
latine  ont  réservé  ce  mot  au  seul  Fils.  «  C'est  que  jamais  on  ne 
trouve  le  mot  imaçe,  dans  les  Ecritures  canoni([ues,  apj)li([ué  à 
uue  autre  Personne  que  le  Fils.  Il  est  dit,  en  effet,  dans  rE[)ître 
aux  Colossiens,  ch.  i  (v.  i5)  :  Il  est  H  mage  du  Dieu  invisible, 
premier-né  de  toute  créature:  et  dans  l'Epitre  aux  Hébreux^ 
ch.  I  (v.  3)  :  //  est  la  splendeur  de  sa  gloire,  la  figure  de  sa 
substance.  —  Voulant  assigner  la  raison  de  ce  fait,  d'aucuns  l'ont 
été  chercher  en  ceci,  que  le  Fils  convient  avec  le  Père,  non  seule- 
ment dans  la  nature,  mais  aussi  dans  la  notion  de  principe  », 
car  le  Père  et  le  Fils  ont  tous  deux  la  raison  de  Principe  par  rap- 
port à  l'Esprit-Saint;  «  tandis  que  l'Esprit-Saint  ne  convient  ni 
avec  le  Fils  ni  avec  le  Père  en  aucune  notion.  Mais,  ajoute  saint 
Thomas,  cette  raison  ne  paraît  pas  suffire;  car,  de  même  que  ce 
n'est  pas  en  raison  des  relations  que  nous  parlons  d'égalité  ou 
d'inégalité  en  Dieu,  comme  le  dit  saint  Augustin  (dans  son  traité 
Contre  Maximi/t,  li\ .  II  (ou  III),  ch.  xiv,  n.  8;  ch.  xviii,  n.  3; 
et  traité  delà  Trinité,  liv.  V,  ch.  vi),  de  même  aussi  quand  il 
s'agit  de  la  similitude,  (jui  est  requise  à  la  raison  d'image.  — 
C'est  pourquoi  d'autres  ont  dit  que  l'Esprit-Saint  ne  peut  pas  être 
dit  l'image  du  Fils,  parce  que  l'image  ne  saurait  avoir  d'image; 
ni  du  Père,  parce  que  l'image  se  réfère  immédiatement  à  ce  dont 
elle  est  l'image,  et  le  Saint-Esprit  ne  se  réfère  au  Père  que  par  le 
Fils;  ni  du  Père  et  du  Fils,  parce  que  de  la  sorte  nous  aurions 
une  image  pour  deux,  ce  qui  paraît  impossible.  D'où  il  semble 
que  le  Saint-Esprit  ne  peut  en  aucune  manière  avoir  la  raison 
d'image.  Mais  tout  cela  n'est  rien,  dit  saint  Thomas  :  hoc  ni/iil 

I.  Sur  la  valeur  documentaire  de  l'opuscule  Contr-a  crrores  graecoruin, 
voir  l'article  du  P.  Gardeil,  Revue  thomiste,  1908,  p.  197,  et  sa  réplique  à 
M.  Turmel,  Revue  thomiste,  1900,  p.  igS. 
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est;  parce  que  le  Père  et  le  Fils  ne  sont  qu'un  même  Principe  du 
Saint-Esprit,  ainsi  que  nous  le  dirons  plus  loin  (q.   36,  art.  4); 
et,  par  conséquent,  rien  n'empêcherait  qu'ainsi  le  Père  et  le  Fils 
eussent  une  seule  et  même  imag-e,  en  tant  qu'ils  ne  font  qu'un, 
alors  que  même  l'homme  est  une  seule  image  de  la  Trinité  tout 
entière.  —  Donc,  poursuit  saint   Thomas,   nous  devons  parler 
autrement  et  dire  que  si   le  Saint-Esprit  ne  porte   pas   le   nom 
d' engendré,  quoique,  par  sa  procession,  Il  reçoive  la  nature  du 
Père  aussi  bien  que   le  Fils  ;  de   même,  bien  qu'il  reçoive  une 
forme  semblable  à  celle  du  Père,  Il  ne  porte  pas  le  nom  d'Image  ». 
Ce  mot  est  réservé  au  Fils,  «  parce  que  le  Fils  procède  à  titre  de 
Verbe;  et  il  est  de  l'essence  du  verbe  d'être  en  similitude  d'es- 
pèce avec  ce  d'où  il  procède  ;  tandis  que  ce  n'est  pas  de  l'essence 
de  l'amour,  bien  que  cela  convienne  à  cet  Amour  qui  est  l'Esprit- 
Saint,  en  raison  de  ce  qu'il  est  l'Amour  divin  ».  Tout  verbe  est 
en  similitude  d'espèce  avec  le  principe   d'où  il  émane;   et  voilà 
pourquoi  le  Verbe  de  Dieu  ou  plutôt  le  Fils  de  Dieu,  précisément 
parce  qu'il   procède    par    mode   de  verbe,   procède    nécessaire- 
ment  en   similitude   d'espèce   avec   son   Principe.   La  raison   de 
similitude  lui  est  essentielle.  Elle  ne  lui  convient  pas  seulement 
parce  qu'il  est  en  Dieu;  elle  lui  convient  parce  qu'il  est  verbe,  en 
tant  que  tel.  Il  n'en  est  pas  de  même  pour  l'amour.  L'amour  ne 
dit  pas,  par  lui-même,  la  raison   de  similitude;   il  dit  plutôt  la 
raison  d'entraînement,  de  mouvement,   d'impulsion  vers   l'objet 
aimé.    Et  sans  doute,   en   Dieu,    l'Esprit-Saint  qui   a   la   raison 
d'amour,  est  en  parfaite  similitude  d'espèce,  aussi  bien  que  le 
Fils,  mais  ce  n'est  pas  en  tant  qu'amour,  c'est  en  tant  qu'Amour 
divin,  en  tant  qu'il  est  l'Amour  subsistant,  s'identifiant  en  réalité 
avec  la  nature  divine  qui  est  aussi  dans  le  Père  et  dans  le  Fils. 
La  raison  de  similitude  ne  lui  convient  donc   pas   en   raison   de 
lui-même  et  parce  qu'il  est  amour,  mais  en  raison  de  sa  qualité 
annexe,    si  l'on  peut  ainsi  s'exprimer,    qui   est  d'être  l'Amour 
divin.  Et  cela  suffît  pour  que  la  raison  d'image,  qui  inclut  essen- 
tiellement la  raison  de  similitude,  ne  lui  convienne  pas  en  propre, 
mais  seulement  au   Fils.  —  Cette    raison   de  saint    Thomas,   si 
profonde,  en  même  temps  que  si  délicate  et  si  sul)tile,  est  la  seule 
qui  réponde  pleinement  à  la  difficulté  et  justifie,  sans  rt'plifpie, 
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l'usaye  consacré  par  TEg-lise  latine  de  réserver  au  Fils  seul  la 
raison  d'Image  en  Dieu  (Cf.  pour  la  similitude  (pi'étahlit  ici  saint 
Thomas  avec  le  mol  enffendré  réservé  au  Fils,  la  q.  27,  art.  4)- 
Uad  primiim  répond  que  «  saint  Jean  Damascène  et  les  autres 
Docteurs  de  l'Eglise  grecque  usent  communément  du  mot  image 
pour  marquer  »  simplement  «  la  parfaite  similitude  »  des  Per- 
sonnes divines.  Et  à  prendre  ainsi  le  mot  image,  on  peut  dire, 
en  effet,  que  le  Saint-Esprit  est  l'image  du  Père  et  du  Fils,  sans 
qu'il  y  ait  lieu  de  s'arrêter  aux  difficultés  marquées  par  les  deux 
opinions  dont  il  a  été  question  au  corps  de  l'article.  Mais  si  par 
le  mot  image  on  entend  ce  qui  procède  d'un  autre  en  parfaite 
similitude  de  nature,  et  cela  en  raison  même  de  son  origine  ou  de 
sa  procession,  dès  lors  le  mot  image  ne  convient  plus  au  Saint- 
Esprit  ;  il  ne  convient  (pi'au  Fils.  Saint  Thomas  a  nettement  lui- 
môme  formulé  cette  distinction  qui  résume  toute  sa  doctrine  du 
présent  article,  dans  le  chapitre  x  de  l'opuscule  Contre  les  er- 
reurs des  Grecs.  «  Les  Pères  grecs,  nous  dit-il,  s'autorisaient, 
pour  justifier  leur  acception  du  mot  image  a[)pliqué  à  l'Esprit- 
Sainl,  de  quelques  textes  de  l'Écriture.  Ils  citaient  le  mot  de 
l'Épître  aux  Romains,  ch.  viii  (v.  29)  :  Ceux  qu'il  a  connus 
d'avance.  Il  les  a  prédestinés  à  être  conformes  à  r Image  de  son 
Fils;  et  d'image  du  Fils,  il  ne  semble  pas  pouvoir  y  en  avoir 
d'autre  que  le  Saint-Esprit.  De  même,  il  est  dit  dans  la  V^  Epître 
aux  Corinthiens,  ch.  xv  (v.  49)  '■  Puisque  nous  avons  porté 
l'image  du  terrestre,  j)ortons  aussi  l'image  du  céleste,  c'est- 
à-dire  du  Christ,  par  laquelle  image  les  Pères  grecs  entendaient 
l'Esprit-Saint;  bien  (pie,  fait  observer  saint  Thomas,  il  ne  soit  pas 
expressément  marqué  dans  ces  textes  que  cette  image  du  Christ 
soit  l'Esprit-Saint.  On  pourrait  entendre,  en  effet,  que  les  hom- 
mes deviennent  conformes  à  l'image  du  Fils,  ou  qu'ils  portent 
en  eux  l'image  du  Christ,  en  ce  sens  que  les  hommes  justes,  par 
les  dons  de  la  grâce,  deviennent  semblables  au  Christ,  selon  cette 
parole  de  l'Apôtre,  dans  sa  W  Épitre  aux  Corinthiens,  ch.  m, 
(v.  18)  :  Pour  nous,  le  visage  découvert,  réfléchissant  comme 
dans  un  miroir  la  gloire  du  Seigneur,  nous  sommes  transfor- 
més en  la  même  image,  de  clarté  en  clarté,  comme  par  l'Esprit 
du  Seigneur.  Dans  ce  passage,  en  effet,  l'Apôtre  appelle  du 
De  la  Trinité.  22 
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nom  (l'imaf^e,  non  pas  l'Espiit  duChrisI,  mais  une  participation 
(\o  col  Esprit  an  dedans  de  nous  ». 

«  Mais  »  ajoute  saint  Thomas,  avec  une  déférence  et  un  res- 
pect (pTon  ne  saurait  tr()[)  admirer,  «  parce  qu'il  serait  présomp- 
tueux de  s'inscrire  en  faux  contre  des  textes  aussi  formels 
exprimés  par  de  si  g'rands  Docteurs,  nous  pouvons  accorder  que 
l'Esprit-Saint  est  l'image  du  Père  et  du  Fils,  en  entendant  par 
image  ce  qui  tient  son  orig'ine  d'un  autre  et  porte  sa  similitude. 
Que  si  par  image  on  entendait  un  être  venant  d'un  autre  et  tenant 
de  la  raison  même  de  son  origine  qu'il  en  porte  la  similitude, 
comme  le  fils  eng-endré  ou  le  verbe  conçu,  dans  ce  cas,  le  Fils 
seul  »  en  Dieu  «  doit  être  appelé  du  nom  d'image.  Il  est,  en 
effet,  de  la  raison  du  fils  qu'il  ait  la  similitude  de  son  père,  en 
quelque  nature  que  ce  soit;  et  pareillement,  de  la  raison  du 
verbe,  qu'il  soit  la  similitude  de  ce  qui  est  exprimé  par  lui,  à  qui 
que  ce  soit  que  le  verbe  appartienne.  Mais  il  n'est  pas  de  la  rai- 
son de  l'esprit  ou  de  l'amour,  qu'il  soit  la  similitude  de  ce  à 
quoi  il  appartient,  en  quelque  être  qu'il  se  trouve.  Ceci  ne  se  vé- 
rifie dans  l'Esprit  de  Dieu  qu'en  raison  de  l'unité  et  de  la  sim- 
plicité de  la  divine  essence,  qui  fait  que  tout  ce  qui  est  en  Dieu 
doit  être  Dieu  ».  Voilà  donc  en  quel  sens  nous  pouvons  sauver 
l'autorité  des  Pères  grecs  et  garder  l'appellation  d'imag'e  qu'ils 
donnent  à  l'Esprit-Saint  en  Dieu,  sans  que  d'ailleurs,  explique 
saint  Thomas  dans  l'opuscule  Contre  les  erreurs  des  Grecs, 
comme  il  l'a  fait  ici  même  au  corps  de  l'article,  nous  ayons  à 
nous  préoccuper  de  l'impossibilité  assignée  par  les  deux  opinions 
que  nous  avons  réfutées,  a  II  n'y  a  pas  d'obstacle  à  donner  ainsi 
cette  appellation  d'imag-e  à  l'Esprit-Saint,  dans  le  fait  que  l'Es- 
prit-Saint ne  convient  pas  avec  le  Père  en  quelque  propriété  per- 
sonnelle ;  car  l'égalité  et  la  similitude  des  Personnes  divines  ne 
se  tirent  pas  du  côté  des  propriétés  personnelles,  mais  du  côté 
des  attributs  essentiels;  et  l'inégalité  ou  la  dissimihtude  ne  se 
tirent  pas  non  plus  de  la  différence  des  propriétés  person- 
nelles en  Dieu,  selon  que  le  dit  saint  Augustin  dans  son  traité 
conire  Maximin  (cité  au  corps  de  l'article).  Pareillement,  ce 
n'est  pas  un  obstacle  non  plus,  quoique  l'Esprit-Saint  procède 
du  Père  et  du  l^^ils.  11  |)rocède  des  deux,  en  effet,    selon  qu'ils  ne 
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font  qu'un,  attendu  que  le  Père  et  le  Fils  sont  un  seul  et  même 
Principe  de  l'Esprit-Saint  ».  Nous  venons  de  retrouver,  dans  cet 
opuscule  Contre  les  Grecs,  exactement  la  même  doctrine  qui  est 
celle  du  corps  de  l'article  de  la  Somme  et  de  Vad  primum. 

L'ad  secnndum  accorde  que  «  le  Saint-Esprit  est  semblable  au 
Père  et  au  Fils  »  ;  et  cela  peut  suffire  pour  justifier,  nous  venons 
de  le  dire,  l'usag'e  des  Pères  grecs  donnant  au  Saint-Esprit  le 
nom  d'image.  «  Mais  »  l'imag-e,  au  sens  plus  précis  dont  nous 
avons  parlé  et  qui  suppose,  en  même  temps  que  la  similitude 
parfaite,  l'existence  de  cette  similitude  en  vertu  ou  en  raison  de 
Vorigine,  s'applique  seulement  au  Fils;  et  c'est  pour({uoi,  l)ien 
que  le  Saint-Esprit  soit  semblable  au  Père  et  au  Fils.  «  cepen- 
dant il  ne  s'ensuit  pas  qu'il  ait  raison  d'image  »,  au  sens  que 
nous  venons  de  rappeler  et  «  pour  le  motif  indiqué  ». 

Uad  tertiuni  est  très  intéressant.  Il  nous  marque  la  dilFérence 
qu'il  y  a  à  dire  que  l'homme  est  l'image  de  Dieu  et  que  le  Fils 
est  l'Image  du  Père.  «  L'image  d'un  être  se  peut  (rouver  en  un 
autre  être,  nous  dit  saint  Thomas,  d'une  double  nuinière  :  ou 
bien  comme  en  un  être  qui  a  la  même  nature  spécifique,  et  c'est 
ainsi  que  l'image  du  roi  est  dans  son  fils;  ou  bien  comme  en  un 
être  qui  n'est  pas  de  même  nature,  selon,  j)ar  exemple,  (pie 
l'image  du  roi  est  sur  telle  pièce  de  monnaie.  Or,  c'est  au  pre- 
mier sens  que  le  Fils  est  dit  l'Image  du  Père  »  en  Dieu  ;  «  tandis 
que  c'est  au  second  sens  que  l'homme  est  dit  rinuige  de  Dieu. 
Et  voilà  pourquoi,  ajoute  saint  Thomas,  dans  le  but  de  mar- 
([uer,  lorsqu'il  s'agit  de  l'homme,  ce  qu'il  y  a  d'imparfait  dans 
la  raison  d'image  que  nous  lui  attribuons,  nous  disons,  non 
pas  seulement  qu'il  est  l'image  de  Dieu,  mais  qu'il  est  à  son 
image,  par  où  nous  signifions  un  certain  mouvement  tendant 
vers  la  perfection.  Du  Fils  de  Dieu,  au  contraire,  nous  ne  disons 
pas  qu'il  soit  à  l'image  »  du  Père;  nous  disons  sim[)lement  qu'il 
est  son  Image,  «  parce  qu'il  en  est  l'Image  parfaite  ».  L'homme 
reste  en  deçà  et  en  dessous  de  la  parfaite  similitude,  y  tendant 
toujours  sans  la  devoir  jamais  atteindre  totalement. 

Le  mot  Image  est   uu  terme  personnel   en  Dieu;  et  il  se  dit 
proprement    du    Fils.    C'est    ainsi,    du   rest-e,    que   nous   disons, 
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même  parmi  nous,  en  parlant  d'un  fils  qui  ressemble  à  son  père  r 
il  est  la  vivante  imai^e  de  son  père.  Nous  avons  examiné  aussi  le 
mot  Verhr  ([ui  était,  avec  le  mot  Fils,  un  autre  nom  tout  à  fait 
propre  à  la  secoiule  Personne  delà  Très  Sainte  Trinité.  Ces  trois 
noms  :  Fi/s,  Vci-br,  Image,  sont  les  plus  expressifs  et  les  plus 
usités  pour  désig-ner  la  seconde  Personne  en  Dieu.  Non  pas 
qu'ils  soient  les  seuls,  et  on  en  pourrait  citer  plusieurs  autres^ 
en  assez  grand  nombre,  dont  il  est  aussi  fait  usage  dans  nos 
saints  Livres.  C'est  ainsi  que  nous  avons  les  noms  Fils  unique. 
Premier-né,  Voie:  Sagesse,  Vérité,  Vertu;  Lumière,  Visage, 
Vie:  Roi,  Seigneur,  Gloire.  Mais  ces  divers  noms,  comme  le 
remarque  le  P.  Janssens,  peuvent  se  ramener  aux  trois  noms 
principaux  que  nous  venons  d'étudier  d'une  façon  plus  spéciale. 

Au  mot  Fils  se  rattachent  les  mots  Fils  unique.  Premier-né, 
Voie. 

Le  mot  Fils  unique  se  trouve  en  saint  Jean,  chap.  m,  v.  i6, 
i8  :  C'est  ainsi  que  Dieu  a  aimé  le  monde,  au  point  de  donner 
son  Fils  unique...  Celui  qui  croit  en  Lui  ne  sera  pas  jugé  : 
celui  qui  ne  croit  pas  est  déjà  jugé:  car  il  n'a  pas  cru  au  nom 
du  Fils  unique  de  Dieu.  Le  même  mot  se  trouvait  déjà  dans  le 
prolog-ue,  chap.  i,  v.  \[\,  i8  :  Nous  avons  vu  sa  gloire,  gloire  qui 
est  celle  du  Fils  unique  venant  du  Père,  plein  de  grâce  et  de 
vérité...  Dieu, personne  ne  l'a  vu  jamais;  le  Fils  unique,  Celui 
(]ui  est  dans  le  sein  du  Père,  c'est  Lui  qui  nous  en  a  parlé.  Il 
est  dit  encore  dans  la  P-  Épître  du  même  apôtre  saint  Jean 
(ch.  IV,  V.  9)  :  Dieu  a  manifesté  son  amour  pour  nous,  en 
envoyant  son  Fils  unique  dans  le  monde,  afin  que  nous  vivions 
par  Lui.  —  De  ce  Fils  unique  de  Dieu,  nous  trouvons  une 
figure  très  expressive  dans  la  personne  du  fils  unique  d'Abraham, 
Isaac,  dont  saint  Paul  dit,  dans  son  Epître  aux  Hébreux  (ch.  xi;, 
V.  18)  :  C'est  par  la  foi  qu'Abraham,  mis  à  l'épreuve,  offrit 
Isaac,  offrant  le  fils  unique  qui  avait  reçu  les  promesses.  Aussi 
bien,  Dieu,  content  de  la  volonté  du  Patriarche,  lui  dit  {Genèse, 
ch.  XII,  V.  1G-18)  :  parce  que  tu  as  fait  cela,  et  que  tu  ne  m'as 
pas  refusé  ton  fis,  ton  unique,  je  te  bénirai;  je  te  donnerai 
une  postérité  nombreuse  comme  les  étoiles  du  ciel  et  comme  le 
sable  qui  est  au   bord  de  la  mer.  et  ta  postérité  possédera   la 
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porte  de  ses  ennemis.  En  ta  postérité  seront  bénies  toutes  les 
nations  de  la  terre,  parce  que  tu  as  obéi  à  ma  voix.  C'était 
l'annonce  du  Messie,  fig-uré  par  Isaac,  et  qui  naîtrait  de  sa  pos- 
térité. —  Nous  trouvons,  dans  le  prophète  Zacharie  (cli.  xii, 
V.  lo),  une  allusion  très  louchante  au  titre  et  au  caractère  de 
Fils  unique,  qui  devait  être  celui  du  Messie  :  Ils  tourneront  leurs 
yeux  vers  moi  qu'ils  ont  percé.  Ils  feront  le  deuil  sur  Lui 
comme  on  fait  le  deuil  sur  un  Jîls  unique  :  ils  pleureront  amè- 
rement sur  Lui,  comme  on  pleure  sur  un  Jîls  prenuer-né.  Jérémie 
avait  déjà  dit  (ch.  vi,  v.  26)  :  Fille  de  mon  peuple,  ceins  le 
cilice,  roule-toi  dans  la  cendre,  prends  le  deuil  comme  pour 
un  fils  unique,  fais  des  lamentations  amères.  De  même,  nous 
lisons  dans  Amos  (ch.  viii,  v.  10)  :  Je  chamjrrai  vos  fêtes  en 
deuil  et  vos  chants  de  joie  en  lamentations  :  je  mettrai  le  sac 
sur  tous  les  reins;  toute  tète  sera  chauve:  je  mettrai  le  pays 
comme  en  un  deuil  de  fils  unique,  et  sa  fin  sera  comme  un  jour 
amer. 

Le  mot  Premier-né  diffère  du  mot  Fils  unique,  en  ce  qu'il  dit 
un  rapport  à  d'autres  qui  participent  ou  pourraient  participer  la 
raison  de  fils.  Le  Fils  de  Uieu,  soit  qu'il  s'ag^isse  de  sa  génération 
éternelle  dans  le  sein  du  Père,  soit  qu'il  s'agisse  de  sa  g-énéra- 
tion  temporelle  en  tant  qu'il  est  né  de  la  Vierge  Marie,  n'est  pas 
seulement  appelé  Fils  uni({ue  dans  les  Ecritures;  Il  es!  appelé 
aussi  Premier-né.  C'est  ainsi  qu'il  est  dit  en  saint  Luc  (ch.  11, 
V.  7)  :  Et  elle  enfanta  son  Premier-né  ;  et  en  saint  Mathieu 
(ch.  I,  V.  20)  :  jusqu'à  ce  qu  elle  enfanta  son  Premier-né.  Saint 
Paul  devait  dire  aussi,  dans  son  Epître  aux  Hébreux  (ch.  i, 
V.  6)  :  //  introduit  dans  le  monde  le  Premier-né.  La  raison  de 
cette  appellation  donnée  au  Fils  de  Dieu  est  qu'il  devait  avoir 
de  nombreux  frères  d'adoption,  suivant  ce  mot  de  saint  Paul  aux 
Romains  (ch.  viii,  v.  29)  :  afin  que  son  Fils  soit  le  Premier-né 
d'un  grand  nombre  de  frères.  Saint  Paul  dit  encore,  dans  le 
même  sens  (Épître  aux  Colossiens,  ch.  i,  v.  18)  :  //  est  la  tète  du 
corps  de  l'Église.  Lui  qui  est  le  principe,  le  Premier-né  d'entre 
les  morts,  afin  qu'en  toutes  choses  II  tienne,  Lui,  la  première 
place.  Et  saint  Jean,  dans  l'Apocalypse  (ch.  i,  v.  5)  :  c'est  le 
Témoin  fidèle,  le  Premier-né  d'entre  les  morts,  et  le  Prince  des 
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rois  de  la  terre.  —  Une  raison  plus  universelle  encore  est  que, 
d'une  manière  plus  ou  moins  parfaite,  toute  créature  participe, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  33,  art.  3);,  la  raison  de  fds  par 
rapport  à  Dieu.  Aussi  bien  saint  Paul,  dans  son  Epître  aux 
Colossiens  {c\\.  i,  v.  i5),  appelle-t-il  le  Fils  de  Dieu,  le  Premier-né 
de  toute  créature.  Et  déjà  la  Sagesse  incréée  avait  dit  d'elle-même, 
dans  le  livre  de  l'Ecclésiastique  (ch.  xxiv,  v.  5)  :  Je  suis  sortie 
de  la  bouche  du  Très-Haut,  engendrée  la  première  avant  toute 
créature. 

C'est  aussi  en  tant  que  Fils  et  en  tant  que  Premier-^né,  surtout 
en  tant  que  Verbe  fait  chair,  que  la  seconde  Personne  de  la  Très 
Sainte  Trinité  est  pour  nous  la  voie.,  la  voie  qui  nous  permet  de 
retourner  au  Père,  suivant  le  mot  du  Christ  Lui-même  à  Thomas, 
l'un  des  Douze.  Comine  celui-ci  lui  demandait  :  Seigneur,  nous 
ne  savons  pas  où  vous  allez,  et  comment  donc  en  pourrions-nous 
connaître  la  voie,  Jésus  lui  répondit  (en  saint  Jean,  ch.  xiv, 
V.  4-6)  :  Gest  moi  qui  suis  la  voie  :  personne  ne  oient  au  Père, 
si  ce  n'est  par  moi. 

Une  autre  série  de  noms  appliqués  à  la  seconde  Personne  de 
la  Très  Sainte  Trinité  se  rattachent  plus  spécialement  à  ce  que 
nous  avons  dit  du  mot  Verbe. 

Tel  est  d'abord  le  nom  de  Saf/esse.  Que  le  mot  Sagesse,  dont 
l'acception  ordinaire  se  ra})porterait  plutôt  à  l'essence  ou  aux 
attributs  essentiels  en  Dieu,  se  dise  aussi  parfois,  et  souvent, 
dans  un  sens  personnel,  la  chose  n'est  pas  douteuse.  Outre  les 
nnilti[)les  passages  du  livre  de  la  Sagesse  ou  du  livre  de  l'Ecclé- 
siasti()ue  qui  sont  si  expressifs  sur  ce  {)oint  et  dont  nous  citions 
tout  à  l'heure  l'un  des  [)lus  formels,  il  y  a  encore  l'autorité  de 
l'Eglise  dans  l'enseignement  de  ses  Docteurs  et  dans  le  langage 
de  sa  liturgie.  Ne  suffit-il  pas  de  rappeler  la  première  des  gran- 
des antiennes  connues  sous  le  nom  des  antiennes  0  que  l'Eglise 
chante  durant  les  jours  qui  précèdent  la  fête  de  Noël  :  «  0 
Sagesse,  qui  êtes  sortie  de  la  bouche  du  Très-Haut,  vous  qui 
atteignez  d'une  extrémité  à  l'autre  extrémité  et  qui  disposez 
toute  chose  avec  foice  et  suavili.',  venez  pour  nous  enseigner  la 
voie  <h;  la  pi-udence  ».  11  est  dit  aussi  dans  l'office  du  Très 
Saint-Sacrement  :  «  La  Sagesse  a  bâti  j)Our  elle  une  maison;  elle 
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a  mêlé  son  vin  et  dressé  la  table».  Saint  Ain^ustin  a  formulé  la 
pensée  de  l'Eg-lise  sur  ce  point,  quand  il  a  dit  {de  la  Trinité, 
liv.  VII,  cl),  m)  :  Lorsqu'il  est  dit  ou  raconté  quelque  chose  de 
la  Sagesse,  dans  l'Ecriture,  soit  qu'elle  jmrle  Elle-même,  soit 
qu'on  le  dise  d'Elle,  c'est  surtout  le  Fils  dont  la  pensée  nous  est 
insinuée.  —  Comme  le  mot  Verbe,  le  mot  Sagesse,  pris  à  titre  de 
mot  personnel  en  Dieu,  implique  l'émanation  par  voie  d'intelli- 
g-ence. 

Il  en  est  de  même  du  mot  Vérité.  Bien  que  ce  mot  soit  plutôt 
un  terme  essentiel,  il  se  dit  aussi  dans  un  sens  personnel  et  s'ap- 
plique à  la  seconde  des  trois  Personnes  divines.  Il  y  a,  en  effet, 
un  rapport  très  étroit  entre  la  parole,  la  sagesse  et  la  vérité.  Ne 
disons-nous  pas,  dans  un  sens  spécialement  propre  et  reconnu, 
que  telle  parole  est  sage,  qu'elle  est  vraie?  Aussi  bien  le  Christ 
a-t-11  dit  de  Lui-même  (saint  Jean,  cli.  xiv,  v.  6)  :  Je  suis  la 
Vérité.  Et  de  même  saint  Jean  (dans  sa  I'*^  Epître,  ch.  v,  v.  6), 
déclare  que  le  Christ  est  la  Vérité. 

Nous  disons  aussi  de  la  parole,  qu'elle  est  forte.  Et  voilà 
pourquoi  le  Verbe  est  appelé  souvent,  dans  les  Ecritures,  la 
Vertu  ou  la  Force  de  Dieu.  Saint  Paul  ne  dit-il  pas,  dans  son 
Epître  aux  Hébreux  (cU.  i,  v.  3),  que  le  Fils  de  D'ien  porte  toutes 
choses  par  la  vertu  de  sa  parole"!  Le  même  saint  Paul,  dans  sa 
P'^  Epître  aux  Corinthiens  (ch.  i,  v.  24),  appelle  le  Christ  la 
Vertu  de  Dieu  et  la  Sagesse  de  Dieu.  Et  pour  marquer  cette  vertu 
ou  celte  force  du  Verbe  de  Dieu,  le  Psalmiste  avait  déjà  dit, 
dans  l'Ancien  Testament  (ps.  xxxii,  v.  9)  :  lia  dit,  et  tout  a  été 
fciit;  Il  a  commandé ,  et  toutes  choses  ont  été  créées.  —  Au  mot 
Vertu  ou  Force  de  Dieu,  se  rattachent,  pour  désigner  le  Verbe, 
les  mots  Bras  de  Dieu  ou  Droite  de  Dieu,  dont  l'Ecriture  se 
sert,  dans  un  sens  métaphorique,  à  l'effet  de  marquer  la  toute- 
puissante  action  de  Dieu  dans  le  monde,  action  que  Dieu 
accomplit,  en  effet,  par  son  Verbe. 

Une  troisième  série  de  noms  appliqués,  dans  l'Ecriture,  à  la 
seconde  Personne  de  la  Très  Sainte  Trinité,  rappelle  plutôt  le 
nom  d'Image. 

C'est  d'abord  le  mot  Lumière.  La  lumière  et  l'image,  eu  effet, 
ont  entre  elles  d'intimes  rapports.  N'est-ce  pas  grâce  à  la  lumière 
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qu'un  objet  s'imprime  en  un  autre  sous  forme  d'imag-e?  Aussi 
bien  voyons-nous  que  le  Fils,  qui  est  appelé  l'Image  du  Père, 
est  souvent  appelé  du  nom  de  Lumière  dans  nos  saints  Livres. 
Saint  Jean  nous  dit,  dans  son  Prolog-ue  (v.  6  et  suiv.)  :  Il  y  a  eu 
un  homme  envoyé  de  Dieu  qui  avait  pour  nom  Jean,  et  qui 
est  venu  en  témoignage,  pour  témoigner  au  sujet  de  la  Lumière, 
afin  que  tous  crussent  par  lui;  il  n'était  pas,  celui-là,  la 
Lumière,  mais  pour  témoigner  au  sujet  de  la  Lumière.  Elle 
était  la  Lumière,  la  vraie,  celle  qui  illumine  tout  homme 
venant  en  ce  monde.  Elle  était  dans  le  monde;  et  le  monde  avait 
été  fait  par  elle;  et  le  monde  ne  la  connaissait  pas.  Il  est  venu 
vers  les  siens:  et  les  siens  ne  l'ont  pas  reçu.  Jésus-Christ  Lui- 
même  s'est  appelé  de  ce  nom  (en  saint  Jean,  ch.  ix,  v.  5)  :  Tant 
que  je  suis  dans  le  monde,  je  suis  la  lumière  du  monde.  Déjà  le 
prophète  Isaïe,  chantant  cette  Lumière  qui  devait  venir,  avait 
dit  (ch.  Lx,  v.  i)  :  Lève-toi,  Jérusalem,  et  resplendis  !  car  ta 
Lumière  parait.  Le  prêtre  Zacharie  devait  dire  aussi,  sur  le  ber- 
ceau de  Jean-Baptisle,  et  parlant  de  Celui  dont  Jean  était  le 
Précurseur  :  //  est  l'Orient  (le  Soleil  qui  se  lève)  des  hauteurs 
pour  illuminer  ceux  qui  étaient  assis  dans  les  ténèbres  et  à 
l'ombre  de  la  mort,  afin  de  diriger  nos  pas  dans  le  chemin  de 
la  paix  (en  saint  Luc^  ch.  i,  v.  79).  De  même,  le  vieillard 
Siméon,  dans  le  temple,  au  jour  de  la  Présentation  de  Jésus, 
s'écrie,  tenant  le  divin  Enfant  dans  ses  bras  :  Mes  yeux  ont  vu 
votre  salut,  le  salut  que  vous  avez  préparé  devant  la  face  de 
tous  les  peuples,  lumière  qui  doit  illuminer  les  nations  (saint 
Luc,  ch.  II,  V.  '5î,  3^).  C'était  leclio  des  paroles  d'Isaïe  (ch.  xlix, 
V.  6)  :  Je  t'établis  pour  être  la  lumière  des  nations,  pour  faire 
arriver  mon  salut  jusqu'aux  extrémités  de  la  terre.  Lorsque 
Jésus,  quittant  Nazareth,  vient  s'établir  à  Gapharnaiim,  saint 
Matthieu  (ch.  iv,  v.  r4-i(3)  souligne  ce  fait  et  l'appuie  de  la  pro- 
phétie d'Isaïe  (ch.  viii,  v.  23  ;  ch.  ix,  v.  i)  ;  Afin  que  fût 
accompli  ce  qui  avait  été  dit  par  le  prophète  Isaïe,  quand  il 
dit  :  terre  de  Zal)tilon  et  terre  de  Nephtali.  route  de  la  mer, 
delà  du  Jourdain,  Galilée  des  nations...  le  peuple  qui  était 
assis  dans  les  ténèbi-es  a  vu  une  grande  lumière;  et  pour  ceux 
qui  étaient  assis  en  une  région  et  à  une  ombre  de  mort,  une 
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lumière  s'est  levée  pour  eux.  L'Eçlise  s'est  fait  elle-même  l'écho 
de  cette  prophétie,  dans  l'une  des  grandes  antiennes  qui  précè- 
dent la  fête  de  Noël  :  «  0  Orient,  chante-t-elle,  splendeur  de  la 
lumière  éternelle  et  soleil  de  justice,  venez  et  illuminez  ceux  qui 
sont  assis  dans  les  ténèbres  et  à  l'ombre  de  la  mort  !  »  S'adres- 
sant  aux  foules  dans  le  Temple,  à  la  veille  de  sa  Passion,  .lésus 
leur  disait  (en  saint  Jean,  ch.  xii,  v.  35,  36)  :  Encore  un  peu  de 
temps  la  Lumière  est  au  milieu  de  vous.  Marcher  tant  que  vous 
avez  la  Lumière,  afin  que  les  ténèbres  ne  vous  envahissent  pas. 
Celui  qui  marche  dans  les  ténèbres  ne  sait  pas  où  il  va.  Tant 
que  vous  avez  la  Lumière,  croyez  en  la  Lumière,  afin  que  vous 
deveniez  enjants  de  lumière.  Toujours  en  saint  Jean  (ch.  m, 
V.  19-21),  nous  lisons  ces  autres  paroles  dites  par  Jésus  à 
Nicodème  :  C'est  là  le  jugement  :  que  la  Lumière  est  venue  dans 
le  monde;  et  les  hommes  ont  mieux  aimé  les  ténèbres  que  la 
Lumière.  Il  n'est  pas  douteux  que  ces  divers  textes  ne  désignent 
d'une  façon  spéciale  la  seconde  Personne  de  la  Très  Sainte  Tri- 
nité. L'Eglise  les  a  condensés  dans  celte  admirable  fornmie  de 
son  syndiole  :  «  Je  crois...  en  Jésus-Christ...  Lumière  de 
Lumière  ».  Le  rapport  intime  des  deux  mots  Image  et  Lumière 
appliqués  à  la  Personne  du  Fils  se  trouve  indiqué  dans  le 
texte  de  saint  Paul  aux  Hébreux  (ch.  i,  v.  3)  où  le  Fils 
est  appelé  la  splendeur  de  la  gloire  et  la  figure  de  la  substance 
de  Dieu. 

Nous  avons  dit  qu'au  mot  Image  se  rapportait  aussi  le  mot 
Visage  ou  Face,  que  nous  trouvons  dans  nos  saints  Livres  et 
(|ue  nous  pouvons  tout  spécialement  ap[)li(juer  au  Fils.  Vous 
avez  imprimé  sur  nous  la  lumière  de  votre  Face,  s'éci'iait  le 
Psalmiste  (ps.  iv,  v.  7).  Heureux  le  peuple,  disait-il  encore,  qui 
connaît  les  joyeuses  acclamations,  qui  marche  à  la  clarté  de 
votre  Face  (ps.  lxxxviii,  v.  16).  Et  ailleurs  (ps.  cxxxix,  v.  i4)  : 
Les  justes  habiteront  devant  votre  Face.  On  peut  rapprocher  de 
ces  textes  le  mot  du  Christ  à  Philippe  qui  lui  demandait  naïve- 
ment :  Seigneur,  montrez-nous  le  Père,  et  cela  nous  suffira.  — 
l*hilippe,  répondit  Jésus,  celui  ipii  me  voit  voit  mon  Père  (saint 
Jean,  ch.  xiv,  v.  8,  9). 

Enfnij  de  même  que  le  mot   Voie  se   rapportait  au  Fils,  et  le 
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mot  Vérité  au  Verbe;  de  même  le  mot  Vie  se  rapporte  à 
V Image.  Car,  si  l'homme  est  dit  à  l'image  de  Dieu,  parce  qu'il 
participe  à  la  vie  intellei  tuelle,  combien  plus  la  perfection  de  la 
vie  et  la  perfection  de  l'ima^^e  se  correspondeni  dans  le  Verhe 
de  Dieu.  Aussi  bien,  de  même  que  Jésus-Christ  s'est  appelé  la 
Voie  et  la  Vérité,  Il  s'est  également  appelé  la  Vie,  dans  ce  fameux 
texte  de  saint  Jean  (ch.  xiv,  v.  5)  :  Je  suis  la  Voie,  la  Vérité  et 
la  Vie.  Nous  lisons  aussi  dans  le  Prologue  de  saint  Jean  (v.  4)  : 
Ce  qui  a  été  fait  était  Vie  en  Lui  :  et  la  Vie  était  la  Lumière  des 
hommes.  Et  dans  la  I'*'  Epître  du  même  saint  Jean  (ch.  i,"  v.  i,  a)  : 
Ce  qui  était  dès  le  commencement,  ce  que  nous  avons  entendu, 
ce  que  nous  avons  vu  de  nos  yeux,  ce  que  nous  avons  contemplé 
et  ce  que  nos  mains  ont  touc/ié,  du  Verbe  de  Vie,  —  car  la  Vie 
a  été  manifestée,  et  nous  l'avons  vue,  et  nous  lui  rendons  témoi- 
gnage, et  nous  vous  annonçons  la  Vie  éternelle  qui  était  dans  le 
sein  du  Père  et  qui  nous  a  été  manifestée. 

Une  dernière  série  de  noms  appliqués  à  la  seconde  Personne 
de  la  Très  Sainte  Trinité,  comprend  les  noms  Roi,  Seigneur, 
Gloire,,  qui  peuvent  se  rattacher  indistinctement  à  tel  ou  tel  des 
noms  propres  dont  nous  avons  parlé. 

Que  le  mot  Roi  soit  appliqué  à  la  Personne  du  Fils,  nous  en 
avons  pour  preuve  la  parole  de  l'archange  Gabriel  à  la  Vierge 
Marie,  le  jour  de  l'Annonciation  (en  saint  Luc,  ch.  ii,  v.  3i,  82, 
33)  :  Vous  concevrez  dans  votre  sein,  dit  l'ange,  et  vous  enfan- 
terez un  fils  ;  et  vous  l'appellerez  du  nom  de  Jésus.  Il  sera 
grand  ;  et  II  sera  appelé  Fils  du  Très-Haut.  Et  le  Seigneur 
Dieu  lui  donnera  le  trône  de  David  son  père;  et  II  régnera  sur 
la  maison  de  Jacob  pour  les  siècles  :  et  son  règne  naura  point 
de  fin.  Lorsque  Jésus  eut  dit  à  Nathanaëlqu'il  l'avait  vu  sous  le 
figuier  avant  que  Philippe  l'appelât,  Nathanaël  lui  répondit  (Saint 
Jean,  ch.  i,  v.  49)  :  Rabbi,  vous  êtes  le  Fils  de  Dieu'.  Vous  êtes 
le  Roi  cV Israël  l  Au  jour  des  Rameaux,  la  foule  chantait  sur  son 
passage  :  Ilosanna!  Béni  celui  qui  vient  au  nom  du  Seigneur,  le 
Roi  d' Israël  (Saint  Jean,  ch.  vu,  v.  i3).  Déjà  le  prophète  avait 
dit,  comme  le  remar(pie  saint  Jean  :  Tressaille  de  j(ne.  file  de 
S  ion  !  Pousse  des  cris  d'allégresse,  fille  de  Jérusalem!  Voici  que 
ton  Roi  vient  à  toi,  humble  et  monté  sur  un  àne,  et  sur  rin  pou- 
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lain,  petit  (Tune  anesse  (Zacharie,  ch.  ix,  v.  9).  Ce  fut  un  des 
griefs  que  les  Princes  des  Prêtres  invoquèrent  contre  Jésus  de- 
vant Pilate  ;  et  à  l'interroi^ation  de  celui-ci  :  Donc,  vous  êtes  roi, 
vous  !  Jésus  répondit  :  Tu  l'as  dit  :  Je  suis  Roi,  Moi  (Saint 
Jean,  ch.  xviii,  v.  33-37).  C*^  ^^^^^  ^'^  ^'^^  ^^^^  même  le  seul  que 
Pilale  fit  inscrire  au  dessus  de  la  tête  de  Jésus  sur  la  croix 
(Saint  Jean,  ch.  xix,  v.  19).  L'Eglise,  dans  le  chant  du  Gloria,  à 
la  messe,  proclame,  elle  aussi,  la  royauté  du  Fils  de  Dieu  :  «  Vous 
êtes  le  Roi  de  gloire,  vous  le  Christ  ».  Elle  marque,  dans  son 
symbole,  que  «  le  règne  »  du  Christ  ressuscité  «  n'aura  jamais 
de  fin  ». 

Le  mot  Seigneur  est  contiiuiellement  appliqué  au  Fils  de  Dieu 
incarné,  depuis  sa  glorification  et  son  ascension.  Déjà  saint  Luc, 
dans  son  Evangile,  l'appelle  de  ce  nom.  Mais  dans  le  livre  des 
Actes,  et  dans  les  Epitres,  et  dans  l'Apocalypse,  et  dans  le  lan- 
gage de  l'Eglise,  ce  nom  est  continuellement  joint  au  nom  du 
Christ.  Si  bien  qu'il  a  fini  par  devenir  le  [)Ius  usuel  jjarmi  le  peu- 
ple chrétien.  Notre-Seigneur,  en  ellet,  est  devenu  le  nom  par 
excellence,  et  le  plus  populaire,  pour  désigner  la  seconde  Per- 
sonne de  la  Très  Sainte  Trinité  veime  sur  la  terre  pour  opérer 
notre  salut. 

Pour  le  mot  Gloire  qui  revient  si  souvent  dans  nos  saints 
Livres,  il  [)eut  très  légitimement  s'a[)pli(pier  d'une  façon  toute 
spéciale  au  Fils  de  Dieu  (pii,  à  titre  de  Verbe  et  d'image,  est, 
en  effet,  l'éclat  ou  le  rejaillissement  de  la  Majesté  du  Père.  N'est- 
ce  pas  Lui  qui  a  fait  connaître  aux  hommes  le  nom  de  son  Père, 
selon  qu'il  le  dit  en  saint  Jean  (ch.  xvii,  v.  6),  devenant  ainsi, 
[)our  Dieu,  cette  «  connaissance  lumineuse  entraînant  la  louange» 
qui  constitue  précisément  la  gloire. 

Au  sujet  de  ces  multiples  noms  que  nous  avons  rappelés  à  la 
suite  du  P.  Janssens,  nous  ferons  remarquer,  comme  il  le  fait 
lui-même,  que,  si  on  excepte  les  deux  premiers,  dont  on  peut 
dire  d'ailleurs  qu'ils  ne  sont  qu'une  modalité  du  nu)t  Fils,  tous 
les  autres  sont  des  termes  qui  peuvent  être  communs  aux  trois 
Personnes  divines.  Ce  n'est  donc  que  par  une  sorte  d  appropria- 
tion (pi'on  les  appli(jue  spécialement  au  Fils,  appropriation  très 
légitime  et  très  fondée,  mais  qui  ne  va  jamais  à  faire  de  ces  ter- 
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mes  des  noms  propres  et  personnels   comme  l'étaient  les  trois 
noms  Fils,   Verbe  et  Image. 

Après  avoir  considéré  ce  qui  avait  Irait  à  la  Personne  du  Fils, 
nous  devons  maintenant  aborder  ce  qui  a  trait  à  la  troisième 
Personne  en  Dieu,  Ici  encore,  et  comme  pour  la  seconde  Per- 
sonne, nous  avons  trois  noms  :  V Esprit-Saint,  V Amour,  le  \}oii. 
Et  parce  qu'aucun  de  ces  trois  termes  ne  nous  est  connu,  nous 
allons  les  examiner  tous  les  trois  en  trois  questions  distinctes.  — 
Et  d'abord,  le  nom  d'Esprit-Saint. 

C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXXVI. 


DE  LA  PERSONNE  DE  L'ESPRIT-SAINT. 


Celte  question  comprend  quatre  articles  : 

lO  Si  ce  nom  Esprit-Sainf  est  propre  à  l'une  des  Personnes  divines? 

20  Si  celte  Personne  qui  est  appelée  l'Esprit-Saint  procède  du  Père  et 
du  Fils? 

3°  Si  elle  procède  du  Père  par  le  Fils? 

40  Si  le  Père  et  le  Fils  sont  un  seul  et  même  Principe  de  l'Esprit- 
Saint? 


De  ces  quatre  articles,  le  premier  se  demande  s'il  est  une  Per- 
sonne en  Dieu  qui  mérite  d'être  appelée  proprement  l'Esprit- 
Saint;  les  trois  autres,  quels  sont  les  rapports  de  cette  troisième 
Personne  avec  celles  que  nous  connaissons  déjà.  Non  pas  qu'il 
s'agisse  d'étudier  ici,  d'une  façon  comparative,  les  trois  Person- 
nes divines;  cette  étude  viendra  plus  tard  (q.  89  et  suivantes). 
Nous  ne  considérerons  ici  la  troisième  Personne,  par  rapport  aux 
deux  autres,  qu'au  seul  point  de  vue  de  l'origine  et  pour  préci- 
ser le  caractère  propre  et  distinctif  de  cette  troisième  Personne 
elle-même.  —  Voyons  d'abord  s'il  est  en  Dieu  une  Persijniie 
(ju'on  puissse  appeler  proprement  V Esprit-Saint. 

C'est  l'objet  de  l'article  premier. 

Article  premier. 

Si  ce  nom,  l'Esprit-Saint,  est  le  nom  propre  de  l'une 
des   Personnes  divines? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  ce  nom  Y  Esprit-Saint 
n'est  pas  le  nom  propre  de  l'une  des  Personnes  divines  ».  —  La 
première  objecte  qu'«  aucun  nom  commun  aux  trois  Personnes 
n'est  le  nom  propre  de  l'une  d'elles.    Or,  ce  nom  Esprit-Saint 
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est  commun  aux  trois  Personnes.  Saint  Hilaire,  en  effet,  montre, 
dans  son  VHP  livre  de  la  Trinité  (num.  aS,  25),  que  parfois 
on  désigne,  par  VEsprif  de  Dieu,  le  Père,  comme  lorsqu'il  est 
dit  (dans  Isaïe,  ch.  lxi,  v.  i,  e(  dans  sain!  Luc,  ch.  iv,  y.  i8)  : 
V Esprit  du  Seigneur  est  sur  moi;  d'autres  fois  ce  mot  désigne 
le  Fils,  comme  lorsque  le  Fils  Lui-même  dit  (en  saint  Matthieu, 
ch.  XII,  V.  28)  :  c'est  dans  l'Esprit  de  Dieu  que  je  chasse  les 
démons,  indiquant  qu'il  chassait  les  démons  par  la  puissance  de 
sa  nature;  d'autres  fois  il  désig-ne  l'Esprit-Saint,  comme  en  cet 
endroit  (Joël,  ch.  11,  v.  28;  Actes  des  Apôtres,  ch.  11,  v.  17)  :  Je 
répandrai  mon  Esprit  sur  toute  chair.  Donc,  ce  nom  VEsprit- 
Saint  n'est  pas  le  nom  propre  d'une  des  Personnes  divines  ».  — 
La  seconde  objection  rappelle  que  «  les  noms  des  Personnes 
divines  sont  des  termes  de  relation,  ainsi  que  le  dit  Boèce,  dans 
son  livre  de  la  Trinité  (ch.  v).  Or,  ce  nom  Esprit-Saint  n'est 
pas  un  terme  de  relation.  Il  s'ensuit  qu'il  ne  sera  pas  le  nom 
propre  d'une  Personne  divine  ».  —  La  troisième  objection  re- 
marque qu'il  y  a,  entre  le  mot  Fils  et  le  mot  Esprit,  une  dilTé- 
rence  particulièremenl  intéressante  et  qui  prouve  bien,  semble- 
t-il,  que  le  mot  Esprit  n'est  pas  un  nom  de  Personne  en  Dieu. 
((  Le  mot  Fils,  remarque  l'objection,  précisément  parce  qu'il 
est  le  nom  d'une  Personne  divine,  n'entre  pas  en  composition 
avec  autrui.  On  ne  dit  pas  que  le  Fils  soit  le  fils  de  celui-ci  ou 
de  celui-là.  Or,  on  dit  de  l'Esprit  qu'il  est  l'esprit  de  cet  homme 
ou  de  cet  autre.  C'est  ainsi  que  nous  lisons,  au  livre  des  I^om- 
bres,  ch.  xi  (v.  17)  :  Le  Seigneur  dit  à  Moise  :  f  enlèverai  de 
ton  esprit  et  Je  le  leur  donnerai.  Il  est  dit  aussi  au  IV*'  livre  des 
Rois,  ch.  II  (v.  i5)  -.JJ esprit  d'Elie  se  reposa  sur  Elisée.  Il 
semble  donc  bien  que  V Esprit-Saint  n'est  pas  le  nom  propre 
d'une  Personne  divine  ». 

L'argument  sed  contra  est  le  texte  de  saint  Aug-ustin  que  nous 
avons  rencontré  déjà  tant  de  fois,  au  sujet  de  la  paiole  de  saint 
Jean  :  Il  y  en  a  trois,  etc.  «  Il  est  dit,  en  effet,  dans  la  i^'''  Epitre 
de  saint  .lean,  au  dernier  chapitre  (v.  7)  :  Ils  sont  trois  qui  rendent 
témoignage  dans  le  ciel  :  le  Père,  le  Verbe  et  l'Esprit-Saint. 
Or,  comme  le  dit  saint  Aug-uslin,  au  VIP  livre  de  la  Trinité 
(ch.  IV,  vi;   et  liv.  V,   ch.   ix),   si  l'on  demande   :    quoi,    trois? 
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nous  répondons  trois  Personnes.  Donc,  l'Esprit-Saint  est  le  nom 
d'une  Personne  divine  ».  —  On  pourrait  ci(er  une  infinilc  de 
textes  scripturaires  ou  ecclésiastiques  dans  Ies(piels  le  mot 
Espril-Snini  est  appliqué  à  désigner  la  troisième  des  Personnes 
qui  sont  en  Dieu.  Qu'il  nous  suffise  de  rappeler  le  fameux  texte 
que  nous  trouvons  en  saint  Matthieu  (ch.  xxviii,  v.  19)  :  Allez 
et  enseignes  toutes  les  nations,  les  baptisant  au  nom  du  Père, 
du  Fils  et  du  Saint-Esprit;  et  la  doxologie  qui  revient  à 
chaque  instant  dans  les  prières  de  l'Église  :  «  Gloire  soit  an  Père, 
au  Fils  et  au  Saint-Esprit  ». 

Le  corps  de  l'article  nous  rappelle,  au  début,  que  «  sur  les 
deux  processions  qui  sont  en  Dieu,  l'une  d'elles,  la  procession 
par  voie  d'amour,  n'a  pas  de  nom  propre  »  et  spécial,  «  ainsi 
qu'il  a  été  dit  plus  haut  fq.  27,  art.  4,  ad  S""')-  Et  de  là  vient, 
ainsi  que  toujours  il  a  été  dit  plus  haut  (q.  28,  art.  4),  qw  les 
relations  prises  en  raison  de  cette  procession  sont  demeurées 
innomées  »,  sans  nom  spécial  et  particulier.  «  D'où  il  résulte 
encore,  poursuit  saint  Thomas,  que  la  Personne  divine  procédant 
de  cette  manière,  n'a  pas,  elle  non  plus,  de  nom  proj)re.  Cepen- 
dant, de  même  que  l'usage  a  accommodé  certains  noms  à  signi- 
fier les  relations  indiquées,  puisque  nous  les  nommons  procession 
et  spiration,  bien  que  ces  noms,  à  ne  considérer  que  leur  signi- 
fication verbale,  semblent  plutôt  désigner  des  actes  notioimels  que 
des  relations  ;  de  même,  pour  désigner  la  Personne  divine  (pii 
procède  })ar  voie  d'amour,  l'usage  de  l'Ecriture  a  accommodé  ce 
nom  Esprit-Saint.  —  Or,  <|ue  cet  usage  soit  légitime,  nous  en 
pouvons  donner  deux  raisons,  ajoute  saint  Thomas.  La  première 
est  la  communauté  même  de  cette  Personne  que  nous  appelons 
l'Esprit-Saint.  Comme  le  remarque  saint  Augustin,  en  effet,  dans 
le  XV''  livre  de  la  Trinité  (ch.  xix;  cf.  liv.  V,  ch.  xi),  parce  que 
l'Espiit-Saint  est  commun  aux  deux,  au  Père  et  au  Fils,  //  a 
Lui-même  pour  nom  propre  ce  qui  est  le  nom  commun  des  deux  ; 
car  et  le  Père  est  esprit,  et  le  Fils  est  esprit  :  et  le  Père  est 
saint,  et  le  Fils  est  saint.  Une  seconde  raison  se  tire  du  sens 
pro[)re  attaché  à  ce  mot.  Le  mot  esprit,  en  effet,  dans  les  choses 
corporelles,  semble  sig'nifier  une  certaine  impulsion  ou  un  cer- 
tain mouvement  ;  car  nous  appelons  esprit  (dans  l'acception  du 
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mot  latin  spiritiis)  le  souffle  et  le  vent  ».  C'est  ainsi  que  nous 
lisons,  an  psaume  cm,  v.  4  •  Qui facit  angelos  suos  spiritiis; 
et  le  sens  premier  de  ce  mol  n'est  pas  fpie  Dieu  a  fait  ses  anfjes 
spirituels,  tpi(>i(|no  cette  proposition,  en  soi,  demeure  tout  à  fait 
vraie,  —  mais  (pie  Dieu  a  fait  les  oents  ses  messagers.  Le  mot 
iS/)//'<7?/«,  qni  correspond  littéralement  an  mot  français  esprit,  si- 
g-nifie  donc,  dans  son  sens  premier,  le  souffle  ou  le  vent,  ainsi 
que  le  remarque  ici  saint  Thomas.  D'où  cette  autre  acception  du 
mot,  immédiatement  connexe  à  la  première,  qui  lui  fait  désigner 
une  certaine  impulsion  ou  un  certain  mouvement.  «  Et  précisé- 
ment, remarque  saint  Thomas,  c'est  le  propre  de  l'amour  de 
mouvoir  et  de  pousser  la  volonté  de  l'aimant  vers  l'aimé.  D'autre 
part  »,  et  pour  ce  qni  est  du  mot  saint,  joint  an  mot  esprit,  dans 
l'appellation  Esprit-Saint,  «  on  assigne  la  sainteté  à  tout  ce  qui 
est  ordonné  à  Dieu.  Puis  donc  qu'il  est  une  Personne  qui  pro- 
cède par  la  voie  de  l'amour  dont  Dieu  est  aimé,  c'est  très  à-pro- 
pos (ju'on  appelle  cette  Personne  du  nom  d'Esprit-Saint  ». 

La  seconde  raison  que  vient  de  nous  donner  saint  Thomas 
pour  justifier  le  nom  d'Esprit-Saint  appliqué  à  l'une  des  Per- 
sonnes divines,  avait  été  exposée  comme  il  suit  par  le  saint  Doc- 
teur dans  sa  Somme  eontre  les  Gentils  (liv.  IV,  ch.  xix,  dernier 
paragraphe)  :  «  L'objet  aimé  existe  dans  la  volonté  comme  un 
quelque  chose  qui  incline  celui  qui  aime  et  en  quelque  manière 
le  pousse  d'une  poussée  intérieure  vers  la  chose  aimée.  D'autre 
part,  l'impulsion  d'un  être  vivant,  qui  procède  de  son  intérieur, 
tient  au  souffle  (spiritum.  esprit).  Il  s'ensuit  qu'à  Dieu,  procé- 
dant par  voie  d'amour,  il  conviendra  que  nous  l'appelions  Esprit 
(souffle),  comme  étant  par  une  certaine  spiration  ou  respiration 
de  Dieu  »,  si  l'on  peut  ainsi  s'exprimer.  «  Et  de  là  vient,  ajoute 
saint  Thomas,  que  l'Apôtre  attribue  à  l'esprit  et  à  l'amour  une 
certaine  impulsion.  Il  dit,  en  effet  (dans  l'Épître  aux  Romains, 
ch.  VIII,  V.  i4)  :  Tous  ceux  (jiii  sont  poussés  par  i Esprit  de  Dieu 
sont  enfants  de  Dieu  :  ai  (dans  la  IP  Epître  aux  Corinthiens, 
ch.  V,  v.  i4)  :  L  amour  du  Christ  nous  presse.  —  De  par  ail- 
leurs, tout  mouvement  intellectuel  tire  son  nom  du  terme  auquel 
il  aboutit  ;  et  parce  que  l'amour  dont  il  s'agit  est  celui  dont  Dieu 
Lui-même  est  aimé,  c'est  tout  à   fait  à-propos   que  Dieu  procé- 
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dant  par  voie  d'amour  est  appelé  Esprit  Saint;  car  ce  qui  est 
consacré  à  Dieu  a  de  tout  temps  été  appelé  saint  ». 

Dans  son  Abrégé  de  la  théoiogie  composé  tout  exprès  pour 
son  compagnon  le  frère  Rég-inald,  saint  Thomas,  expliquant  la 
même  raison,  dit  (au  chap.  xlvi  et  xlvii)  :  «  L'acte  d'amour  con- 
siste en  une  certaine  impression    de   l'objet  aimé   sur  celui  qui 
aime;  car  l'objet  aimé  attire  à  lui  celui  qui  l'aime  ».   Et  c'est  là 
la   différence  qui   existe  entre    l'acte  de    connaissance   et  l'acte 
d'amour.  Tandis,  en  effet,  que  «  l'acte  de  connaissance  se  par- 
fait en  ce  que  la  similitude  de  l'objet  connu  est  dans  le  sujet  qui 
connaît,  l'acte  d'amour  se  parfait   en  ce   que  celui  qui  aime  est 
attiré  vers  l'objet  aimé.  Or,  la  transmission  de  la  similitude  par 
excellence  se  fait  par  la  génération  univoque  »,  où  celui  qui  est 
engendré  a  la  même  nature  spécifique  que  celui  qui  l'engendre; 
«  et  dans  cette  génération,  parmi  les  êtres  vivants,  celui  qui  en- 
gendre s'appelle  père  et  celui  qui  est  engendré  s'appelle  y?/*.  En 
ces  mêmes  êtres,  le  premier  mouvement  consiste  dans  la  respi- 
ration. De  même  donc  qu'en  Dieu,  le  mode  par  lequel  Dieu  est 
en  Dieu  comme  l'objet    connu  est  dans  le  sujet  (jui  connaît,  se 
traduit  par  ce  que  nous  disons  le  Fils,  et  c'est  le  V  erbe  de  Dieu  ; 
de    même   nous  exprimerons  le  mode   dont    Dieu    est  en  Dieu 
comme  l'objet  aimé  est  en  celui  qui  aime,  en  l'appelant  Esprit 
(souffle),  ce  qui  est  l'Amour  de  Dieu.  Aussi  bien,  selon  la  règle 
de  la  foi  catholitjue,  nous  sommes  tenus  de  croire  en  l'Esprit.  — 
D'autre  part,  le  bien  aimé  a  raison  de    fin,  et  selon  cette  fin  le 
mouvement  de  la  volonté  est  constitué  bon  ou  mauvais.   Il  s'en- 
suit que  l'amour  qui  porte  sur  le  souverain  Bien,  qui  est  Dieu, 
revêt  une  certaine  bonté  suréminente  qui  est  exprimée  par  le  mot 
saint  :  soit  qu'on  prenne  le  mot  saint  dans  le  sens  de  pur,  ainsi 
que  le  font  les  Grecs,  car  en  Dieu  se  trouve   la  bonté  souverai- 
nement pure,  exempte  de  tout  défaut  ;  soit  qu'on  entende  par  là 
quelque  chose   d'irrévocable,    comme  le   font   les   Latins,  parce 
qu'en  Dieu  est  l'immuable  bonté  ;  d'où  nous  voyons  que  tout  ce 
qui  est  ordonné  à  Dieu   est   appelé  saint,  comme  les  temples  et 
les  vases  sacrés  et  tout  ce  qui  touche  au  culte  divin.   C'est  donc 
très  à-propos  que  l'Esprit  par  lequel  nous  est  insinué  l'Amour 
dont  Dieu  s'aime,  est  appelé  Esprit  Saint.  Aussi  bien,  ici  encore. 
De  la  Trinité.  '23 
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la  règle  de  la  foi  catholique  est-elle  d'appeler  saint  TEspril  en 
qui  elle  nous  fait  croire  :  Je  crois  en  l'Esprit-Saint  ».  —  Nous 
aurons  à  revenir  bientôt  sur  la  vraie  nature  de  cet  Amour  qui, 
en  Dieu,  est  l'Esprit-Saint.  11  suffisait  pour  le  moment  de  justi»- 
fier  ce  dernier  nom  par  lequel  l'Écriture  et  l'Église  ont  coutume 
de  le  désigner. 

Uad  primiim  explique  en  quel  sens  le  mot  Esprit  Saint  peut 
être  commun  aux  trois  Personnes  divines  et  en  quel  sens  il  est 
propre  à  l'une  d'elles.  «  Ce  mot  Esprit  Saint,  si  on  le  prend 
comme  formant  deux  mots  »  esprit  et  saint,  «  est  commun  à 
toute  la  Trinité.  C'est  qu'en  effet  par  le  mot  esprit  on  sig*nifie 
l'immatérialité  de  la  substance  divine;  et  cela,  parce  que  le  soufile 
{spiritus,  esprit)  corporel  est  invisible  et  a  peu  de  matière  ». 
En  ce  sens,  Notre-Seig-neur  disait  à  Nicodème  (saint  Jean,  ch.  iîî, 
V.  8)  :  L'esprit  (le  souffle,  le  vent),  où  il  veut,  souffle;  et  ta 
entends  sa  voix;  et  tu  ne  sais  pas  (tu  ne  vois  pas)  d'où  il  vient, 
ni  où  il  va.  «  Aussi  bien,  poursuit  saint  Thomas,  attribuons-nous 
ce  nom  »  à^ësprit,  «  à  toutes  les  substances  immatérielles  et 
invisibles.  Quant  au  mot  saint,  il  signifie  la  pureté  de  la  divine 
bonté  )).  C'était  le  sens  que  saint  Thomas  nous  exposait  tout  à 
l'heure,  dans  le  passage  que  nous  avons  cité  de  son  Abr<^rje  de 
la  tMologie.  Or,  il  est  manifeste  que  le  mot  esprit  et  le  mot 
saint,  entendus  au  sens  que  nous  venons  de  dire,  et  selon  qu'ils 
désignent  soit  l'immatérialité,  soit  la  pureté  de  l'Être  divin,  sont 
communs  à  toutes  les  trois  Personnes  divines.  —  «  Mais  ce  mot 
Esprit'Saint  peut  être  pris  aussi  comme  ne  formant  qu'un  seul 
nom  »,  avec  un  trait  d'union;  «  et  alors,  en  vertu  de  l'usag-e  de 
l'Église,  il  est  adapté  à  signifier  l'une  des  trois  Personnes  divi- 
nes, celle  qui  procède  par  voie  d'amour,  pour  la  raison  indi« 
quée  »  au  corps  de  l'article. 

La  doctrine  de  cet  ad  primum  se  retrouve,  sous  une  forme 
légèrement  différente  et  plus  développée,  dans  le  commentaire 
sur  les  Sentences  (liv.  I,  dist.  io,q.  i,  art.  4)  :  «  Le  mot  esprit 
(souffle)  a  été  pris,  déclare  saint  Thomas,  pour  signifier  la  sub- 
tilité de  certaines  natures.  Et  c'est  pourquoi  on  le  dit  soit  des 
êtres  corporels  soit  des  êtres  incorporels.  L'air,  par  exemple,  se 
rattache  aU  mot  esprit  {spiritus,  vent,  souffle),  en  raison  de  sa 
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subtilité;  et  de  là  vient  que  le  fait  d'attirer  ou  de  chasser  l'air  », 
comme  il  arrive  par  le  jeu  normal  des  poumons  dans  l'être 
vivant,  «  porte  le  nom  d'aspiration  et  de  respiration:  de  là 
vient  aussi  que  le  vent  est  appelé  esprit  (dans  la  langue  latine, 
nous  l'avons  déjà  remarqué,  les  deux  mots  sont  pris  l'un  pour 
l'autre)  ;  de  là  vient  encore  que  les  vapeurs  très  subtiles  qui  se 
répandent  dans  l'orï^anisme  des  êtres  vivants  s'appellent  égale- 
ment du  nom  d'esprits  »  ;  c'est  ainsi  qu'on  parlait  autrefois  des 
esprits  vitaux.  «  Pareillement,  ajoute  saint  Thomas,  les  êtres 
incorporels,  à  cause  de  leur  subtilité,  sont  appelés  du  nom  d'es- 
prits. Nous  disons,  par  exemple,  de  l'ang-e  et  de  l'àme,  qu'ils 
sont  deux  esprits.  Et  de  là  vient  que  s'il  est  deux  ou  plusieurs 
hommes  qui  s'aiment  et  vivent  en  parfaite  concorde,  nous  disons 
qu'ils  sont  d'un  même  esprit;  —  ne  dit-on  pas  aussi  »,  mais  dans 
un  sens  plutôt  défavorable,  «  qu'ils  conspirent  ensemble  — 
comme  nous  disons  qu'ils  n'ont  qu'un  cœur  et  qu'une  âme  ». 
C'est  donc  pour  marquer  la  subtilité  de  certaines  natures  que 
nous  leur  donnons  le  nom  d'esprits.  —  «  D'autre  part,  poursuit 
saint  Thomas,  la  subtilité  se  dit  par  rapport  à  l'éloig-nement  de 
la  matière  ;  car  les  êtres  qui  ont  beaucoup  de  matière,  comme  la 
terre,  par  exemple,  sont  plutôt  appelés  épais  ou  gros  (grossa), 
tandis  que  ceux  qui  en  ont  moins  sont  appelés  subtils,  comme 
l'air,  le  feu,  la  vapeur.  Il  suit  de  là  que  les  êtres  incorporels,  et 
surtout  Dieu,  étant  à  un  titre  spécial  éloignés  de  la  matière,  c'est 
d'abord  et  surtout  à  eux  que  la  spiritualité  conviendra,  —  à  ne 
tenir  compte  que  du  sens  attaché  au  mot  esprit;. car  si  l'on  con- 
sidère l'origine  de  ce  mot,  c'est  plutôt  pour  désigner  la  subtilité 
des  êtres  corporels,  pour  nous  plus  manifeste,  et  qui  tombe  sous 
nos  sens,  que  ce  mot  a  été  tout  d'abord  employé.  —  Ainsi  donc  », 
appliquant  ces  considérations  à  ce  qui  touche  à  la  nature  ou 
aux  Personnes  en  Dieu,  «  nous  dirons  que  le  mot  Esprit,  en 
tant  qu'il  désigne  la  subtilité  de  la  nattire,  est  commun  aux 
trois  Personnes;  mais  cependant  l'Esprit-Saint  est  appelé  spécia- 
lement de  ce  nom  pour  une  double  raison.  D'abord,  et  surtout, 
selon  que  je  le  crois,  dit  saint  Thomas^  parce  que  c'est  Lui,  par 
ses  dons,  qui  npus  rend  participants  de  la  spiritualité  divine, 
nous  retirant  des  choses  temporelles;  d'où  l'on  a  coutume  d'ap- 
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peler  spirituels  les  hommes  qui,  en  effet,  méprisent  les  ciioses 
de  cette  terre.  Et  cela  convient  à  l'Esprit-Saint  en  tant  qu'il 
procède  à  titre  d'amour,  l'amour  étant  le  premier  de  tous  les 
dons,  puisqu'en  lui  tout  le  reste  nous  est  donné.  La  seconde 
raison  est  que  l'Esprit-Saint  est  l'amour  du  Père  pour  le  Fils, 
dont  ils  s'aiment  tous  deux;  et  nous  avons  coutume  de  dire  que 
deux  êtres  qui  s'aiment  sont  unis  en  un  même  esprit  ».  Ces 
deux  raisons,  on  le  voit,  ne  sont  pas  tout  à  fait  les  mêmes  que 
les  deux  raisons  données  au  corps  de  l'article  de  la  Somme  et 
auxquelles  saint  Thomas  vient  de  se  référer  à  la  fin  de  Vad  pri- 
mum.  Elles  sont  peut-èlre  moins  profondes,  eu  ce  sens  qu'elles 
appuient  plutôt  sur  une  double  appellation  usitée  parmi  nous  — 
celle  à'êtres  spirituels  el  celle  A'ètres  qui  nont  qu'un  même  esprit 
—  au  lieu  d'a[)puyer  sur  l'idée  de  souffle  ou  d'impulsion  qui 
paraît  plus  essentiellement  unie  à  l'idée  d'amour. 

Uad  secundum  répond  à  l'objection  tirée  de  ce  que  le  mot 
Esprit-Saint  ne  semble  pas  èite  un  terme  de  relation.  «  Cela  est 
vrai,  répond  une  première  fois  saint  Thomas  :  dans  ce  mot  que 
je  dis,  Esprit-Saint,  il  n'est  pas  marqué  de  relation  ;  mais  ce 
mot-là  tient  la  place  d'un  terme  de  relation,  eu  tant  qu'il  a  été 
adapté  à  signifier  une  Personne  qui  ne  se  dislingue  des  autres 
que  par  la  seule  relation.  —  D'ailleurs,  ajoute  saint  Thomas,  et 
c'est  une  seconde  réponse,  nous  pouvons,  dans  ce  mot,  entendre 
encore  une  certaine  relation  :  c'est  d'enlendre,  dans  l'appella- 
tion Esprit-Saint,  S piritus-S anctus ,  le  mot  Spiritus  (Esprit, 
souffle)  dans  le  sens  de  Spiratus  »  (spire,  soufflé,  qui  émane 
par  mode  de  souffle  ou  de  spiralion). 

Uad  tertium  explique  pourquoi  nous  pouvons  prendre  le  mot 
Père  et  aussi  le  mot  Esprit  pour  les  joindre  au  nom  d'une  ou  de 
plusieurs  créatures,  tandis  que  nous  ne  le  pouvons  pas  quand 
il  s'agit  du  mol  Fils.  C'est  que  «  dans  le  nom  de  Eils  est  com- 
prise seulement  la  relation  de  celui  qui  émane  du  Principe  par 
rapport  à  ce  Principe.  Dans  le  nom  de  Père,  au  contraire,  est 
comprise  la  relation  de  Principe  »  par  rapport  à  ce  qui  émane  de 
ce  Principe;  «  et  de  même,  dans  le  nom  d'Esprit  »,  nous  trou- 
vons une  relation  analogue,  «  en  tant  que  ce  mot  implique  une 
certaine  force  motrice  »  ou  d'impulsion,  ainsi  (pi'il  a  été  dit.  «  Or, 
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ir  ne  convient  à  aucune  créature  d'avoir  raison  de  Principe  par 
rapport  à  l'une  des  Personnes  divines;  c'est  le  contraire  qui  est 
-vrai.  Il  s'ensuit  que  si  nous  pouvons  dire  notre  Père  ou  notre 
Esprit  »,  notre  Paraclet,  «  nous  ne  pouvons  »  en  aucun  sens 
«  dire  notre  Fils  ». 

Le  mot  Esprit-Saint  est  donc,  par  l'usage  qu'a  fait  de  ce 
nom  l'Ecriture  sainte  et  que  l'Eglise  a  adopté,  le  nom  propre 
d'une  Personne  diviue,  de  celle  qui  procède  par  voie  d'amour. 
Nous  avons  vu  combien  cet  usaa;^e  était  lég-itime,  en  raison  même 
du  caractère  distinclif  de  cette  divine  Personne.  —  Il  nous  faut 
maintenant  examiner  les  rapports  qui  existent,  en  Dieu,  entre 
cette  troisième  Personne  et  les  deux  autres,  au  point  de  vue  de 
la  procession.  Qu'elle  procède  du  Père,  nul  n'en  peut  disconvenir, 
puisque  le  Père  est  le  Principe  de  tout  dans  la  Trinité.  Mais  pro- 
cède-t-elle  aussi  du  Fils?  Là  vient  une  question  délicate  et  souve- 
rainement importante,  puisque  c'est  un  des  points  principaux  sur 
lesquels  les  Grecs  appuient  leui-  léxolle  contre  rÉ^Iise  romaine. 
Ils  ne  veulent  pas  admettre  le  Filiotjue  du  symbole.  Ils  disent 
que  l'Eglise  romaine  a  inventé  cette  addition  après  coup,  dénatu- 
rant ainsi  la  foi  du  concile  de  Nicée.  Que  ces  mots  n'aient  été 
introduits  que  plus  lard,  c'est  incontestable.  Ce  fut  \\\\  concile 
de  Tolède  (le  troisième,  tenu  vers  l'an  689),  qui,  le  premier,  en 
fit  usag-e.  Mais  si  auparavant  ils  n'étaient  pas  dits  d'une  façon 
explicite,  ils  se  tiouvaient  implicitement  dans  les  articles  du  sym- 
bole. C'est  ce  point  de  doctrine  qu'il  s'ag-it  de  mettre  en  lumière 
et  que  saint  Thomas,  en  etfet,  va  élucider  dans  l'article  suivant. 


Article  IL 
Si  l'Esprit -Saint  procède  du  Fils. 

En  raison  de  l'importance  de  la  question  actuelle,  saint  Thomas 
ne  craint  pas  de  multiplier  ici  les  difficultés.  Nous  en  avions  sept, 
qui  toutes  veulent  prouver  que  «  l'Esprit-Saint  ne  procède  pas  du 
Fils  ».  —  La  première,  qui  est  le  grand  cheval  de  bataille  des 
Grecs,  s'attaque  à  la  nouveauté   de  cette  formule.   Elle   prétend 
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que  c'est  aller  contre  la  rè^le  tracée  par  saint  Denys.  «  Saint 
Denys,  en  effet  (dans  son  livre  des  A^oms  Divins,  ch.  i;  de  saint 
Th.,  leç.  i),  déclare  qiv  il  faut  bien  se  garder  d'oser  dire  quel- 
que chose  de  la  substantielle  divinité  en  dehors  de  ce  qui  nous 
a  été  exprimé  par  Dieu  Lui-même  dans  nos  saints  Livres.  Or, 
dans  la  sainte  Ecriture  il  n'est  pas  exprimé  que  l'Esprit-Saint 
procède  du  Fils;  il  est  dit  seulement  qu'il  procède  du  Père, 
comme  on  le  voit  dans  saint  Jean,  ch.  xv  (v.  26)  :  l'Esprit  de  la 
vérité,  qui  procède  du  Père.  Donc  l'Esprit-Saint  ne  procède  pas 
du  Fils  ».  —  La  seconde  objection  est  encore  une  objection  des 
Grecs,  h  Dans  le  symbole  du  premier  concile  de  Constantinople 
(en  38 1)  nous  lisons  ces  mots  :  Nous  croyons  en  l'Esprit-Saint, 
Seigneur  et  vivijîcateur,  qui  procède  du  Père,  et  qui  est  adoré 
et  glorifié  avec  le  Père  et  le  Fils.  Il  n'aurait  donc  jamais  fallu 
ajouter  à  notre  symbole  que  l'Esprit-Saint  procède  du  Fils;  et  il 
semble  même  que  ceux  qui  ont  fait  cette  addition  tombent  sous 
l'anathème  »  prononcé  au  Concile  d'Ephèse  (43 1)  et  renouvelé 
au  concile  de  Chalcédoine  (45 1),  contre  ceux  qui  oseraient  livrer 
une  autre  doctrine  ou  enseigner  un  autre  symbole  en  dehors  du 
symbole  de  la  foi  de  Nicée,  tel  que  l'a  fixé  le  concile  de  Constan- 
tinople dont  nous  venons  de  parler.  —  La  troisième  objection 
est  un  texte  formel  de  saint  Jean  Damascène  (dans  son  traité  de 
la  Foi  orthodoxe ,  liv.  I,  ch.  vrii),  ainsi  conçu  :  Nous  disons 
du  Saint-Esprit  quil  est  du  Père,  et  nous  l'appelons  l'Esprit  du 
Père:  mais  nous  ne  disons  pas  que  F  Esprit-Saint  soit  du  Fils, 
bien  que  nous  l'appelions  l'Esprit  du  Fils.  L'Esprit-Saint  ne 
procède  donc  pas  du  Fils  ».  —  La  quatrième  objection  cite  une 
parole  empruntée  à  la  légende  de  saint  André  où  il  est  dit  : 
«  Paix  à  vous  et  à  tous  ceux  qui  croient  en  un  Dieu  le  Père, 
et  en  son  Fils  unique  Notre-Seigneur  Jésus-Christ,  et  en 
l'Esprit-Saint  qui  procède  du  Père  et  qui  demeure  dans  le 
Fils.  Or,,  ce  qui  procède  d'un  autre  ne  demeure  pas  en  lui.  Puis 
donc  que  l'Esprit-Saint  demeure  dans  le  Fils,  Il  ne  procède  pas 
du  Fils  ».  —  La  cinquième  objection  rappelle  que  «  le  Fils  procède 
à  titre  de  Verbe  »  ou  de  Parole,  a  Or,  il  ne  semble  pas  qu'en  nous 
le  souffle  ou  l'esprit  (au  sens  de  respiration)  procède  de  notre 
parole  ou  de  notre  verbe.  L'Esprit-Saint  ne  procédera  donc  pas 


QUESTION    XXXVI.    DE    LA    PERSONNE    DE    l'eSPRIT-SAINT.       SBq 

davantag-e  du  Fils  ».  —  La  sixième  objection  dit  que  «  l'Esprit- 
Saint  a  du  Père  une  procession  parfaite.  Il  est  donc  inutile 
d'ajouter  qu'il  procède  du  Fils  ».  -—La  septième  objection  va  au 
devant  de  la  raison  qui  sera  donnée  tout  à  l'heure  au  corps  de 
l'article,  et  par  laquelle  nous  établirons  que  le  Saint-Esprit 
procède  du  Fils.  Cette  raison  est  que  sans  cela  l'Esprit-Saint  ne 
se  disting-uerait  pas  du  Fils.  L'objection  présente  veut  prouver 
que  a  l'Esprit-Sainl  peut  se  distinguer  du  Fils,  quand  même  II  ne 
procède  pas  de  Lui  »  ;  et  s'il  peut  s'en  distinguer,  Il  s'en  dis- 
tinguera en  effet;  car  «  dans  les  êtres  qui  ne  sont  pas  soumis  au 
mouvement,  être  et  pouvoir  être  ne  font  qu'un,  ainsi  qu'il  est  dit 
au  IIP  livre  des  Physiques  (ch.  iv,  n.  9;  de  S.  Th.,  leç.  7);  à 
plus  forte  raison  doit-il  en  être  ainsi  en  Dieu  ».  Or,  que  l'Esprit- 
Saint  puisse  se  distinguer  du  Fils,  quand  même  II  n'en  procède 
pas,  nous  en  avons  pour  preuve  ce  texte  de  «  saint  Anselme  dans 
gon  livre  de  la  Procession  du  Saint-Esprit  (ch.  iv)  :  //  est  vrai 
que  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  tirent  leur  être  du  Père,  mais  ce 
n'est  pas  de  la  même  manière;  car,  pour  l'un,  c'est  par  voie  de 
naissance,  et,  pour  l'autre,  par  voie  de  procession,  de  telle  sorte 
qu'ainsi  ils  se  distinguent  l'un  de  l'autre.  Et  un  peu  après  il 
ajoute  :  Car,  s'il  n'y  avait  pas  autre  chose  pour  faire  que  le  Fils 
et  V Esprit-Saint  soient  plusieurs,  cela  seul  ferait  qu'ils  sont 
distincts.  Donc  l'Espiit-Saint  se  distinjjue  du  Fils,  même  en  ne 
procédant  pas  de  Lui  ». 

L'arg'ument  sed  contra  se  contente  d'apporter  le  texte  du  sym- 
bole connu  sous  le  nom  de  symbole  de  saint  Atlianase  :  PEs" 
prit-Saint  est  du  Père  et  du  Fils,  non  pas  qu  II  soit  fait,  ni  qu'il 
soit  créé,  ni  engendré,  mais  II  procède.  —  Ce  texte  est  on  ne 
peut  mieux  choisi.  II  l'était  surtout  de  la  part  de  saint  Thomas 
qui  croyait,  comme  tout  le  monde  le  croyait  de  son  temps,  que 
ces  paroles  étaient  de  saint  Athanase  lui-même.  Or,  dans  une 
question  où  il  s'agissait  des  Grecs  qui  s'opposaient  à  nous,  on  ne 
pouvait  apporter  un  meilleur  argument  que  la  grande  autorité 
de  saint  Athanase.  Il  est  vrai  qu'aujourd'hui  on  n'admet  pas  que 
le  symbole  qui  porte  le  nom  d' Athanase  soit,  comme  tel,  de 
saint  Athanase  lui-même.  TCf.  Dictionnaire  de  théologie  catholi- 
que, l'article  de  M.  Tixeront  sur  cette  question.]  Mais  il  n'est  pas 
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douteux  que  les  paroles  précitées  ne  traduisent  la  véritable  pen- 
sée de  saint  Atlianase  sur  la  procession  du  Saint-Esprit.  [Cf. 
notamment  Contra  Arianuin.  serm.  3,  n.  24,  25.] 

On  pourrait  citer  de  nombreux  textes  de  l'Ecriture  d'où  il 
résulte  manifestement  que  le  Saint-Esprit  procède  du  Fils.  Nous 
lisons  en  saint  Jean  (ch.  xvi,  v.  i4),  dans  le  discours  de  Jésus 
après  la  Cène  :  Lui  (l'Esprit  de  la  vérité)  me  glorifiera,  parce 
qu'il  recevra  de  moi  et  vous  l' annoncera.  Et  Jésus  précise  le 
sens  de  ce  mot  :  //  recevra  de  moi  —  ;  Tout  ce  que  le  Père  a 
est  à  moi,  dit-il  (v.  i5).  C'est  pour  cela  que  je  vous  ai  dit  qu'il 
recevra  de  moi  et  qu'il  vous  l'annoncera.  Il  ne  pouvait  pas 
marquer  d'une  façon  plus  nette  que  l'Esprit-Saint  procède  de 
Lui  comme  du  Père  et  sous  la  même  raison  de  commun  Prin- 
cipe. D'une  façon  indirecte,  la  même  vérité  se  trouve  prouvée 
par  des  textes  comme  celui  de  saint  Paul  aux  Calâtes  (ch.  iv, 
V.  6)  :  Dieu  a  envoyé  l'Esprit  de  son  Fils  dans  vos  cœurs;  et 
cet  autre  du  livre  des  Actes  (ch.  xvi,  v.  7)  :  l'Esprit  de  Jésus 
ne  le  leur  permit  pas;  et  cet  autre  de  l'Epître  aux  Romains 
(ch.  VIII,  V.  9)  :  Si  quelqu'un  n'a  pas  l'Esprit  du  Christ,  celui-là 
ne  lui  appartient  pas. 

La  doctrine  officielle  de  l'Eglise  n'est  pas  douteuse  sur  ce 
point.  Nous  avons  vu  le  texte  du  symbole  de  saint  Alhanase. 
Celui  du  symbole  que  l'Eglise  a  composé  d'après  la  doctrine  des 
conciles  de  Nicée  et  de  Constantinople,  tel  du  moins  que  l'Eglise 
d'Occident  le  chante  depuis  des  siècles,  est  également  formel  et 
explicite  :  Je  crois...  au  Saint-Esprit.  Seigneur  et  vivificateur, 
qui  procède  du  Père  et  du  Fils. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  va  justifier,  par  la  raison 
théologique,  cette  doctrine  officielle  de  l'Eglise  catholique.  «  Il 
est  nécessaire,  nous  dit-il,  d'affirmer  que  l'Esprit-Saint  est  du 
Fils  ».  Et  par  ce  mot,  il  entend  que  le  Saint-Esprit  procède  du 
Fils  et  tire  de  lui  son  origine  comme  11  la  tire  du  Père.  Pour 
prouver  cette  affirmation,  saint  Thomas  en  appelle  à  une  raison 
capitale,  qu'il  donne  comme  le  corollaire  ou  la  conséquence  logi- 
que de  tout  ce  que  nous  avons  déjà  vu  au  sujet  de  la  Trinité. 
«  Si  l'Esprit-Saint  n'était  pas  du  Fils,  nous  déclare-t-il,  il  ne 
pourrait  en   aucune  manière  se  distinguer  de  Lui  personnelle" 
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ment  ».  Ce  serait  donc  la  destruction  même  du  plus  essentiel  de 
tous  nos  mystères.  On  voit,  par  ce  mot  de  saint  Thomas,  la  por- 
tée de  la  question  actuelle.  El  qu'il  en  soit  ainsi,  qu'il  soit  à  ce 
point  nécessaire  d'affirmer  que  le  Saint-Esprit  procède  du  Fils, 
voici  comment  saint  Thomas  le  prouve. 

.  «  Ce  n'est  pas,  nous  dit-il,  en  raison  de  quelque  attribut 
absolu  que  les  Personnes  divines  se  distinguent  l'une  de  l'autre  ; 
il  s'ensuivrait,  en  effet,  qu'elles  n'auraient  pas  toutes  trois  une 
seule  et  même  essence,  car  tout  ce  qui  se  dit  en  Dieu  d'une  façon 
absolue  rentre  dans  l'unité  d'essence.  Il  faut  donc  que  ce  soit 
par  les  seules  relations  que  les  Personnes  divines  se  distinguent 
l'une  de  l'autre.  Mais  les  relations  elles-mêmes  ne  peuvent  dis- 
tinguer les  Personnes  qu'en  tant  qu'elles  sont  opposées.  Ce  qui 
le  prouve,  c'est  que  le  Père  a  deux  relations,  par  l'une  desquel- 
les Il  se  réfère  au  Fils,  et  par  l'autre  à  l'Esprit-Saint;  et  ces  deux 
relations,  précisément  parce  qu'elles  ne  sont  pas  opposées,  ne 
constituent  pas  deux  personnes  :  elles  appartiennent  toutes  deux 
à  la  même  et  unique  Personne  du  Père.  Si  donc  pour  le  Fils  et 
le  Saint-Esprit  nous  ne  trouvions  que  deux  relations  par  lesquel- 
les chacun  d'eux  se  référerait  au  Père,  ces  deux  relations  ne 
seraient  aucunement  opposées  entre  elles,  pas  plus  que  les  deux 
relations  par  lesquelles  le  Père  se  réfère  à  eux.  Et,  par  suite,  de 
même  que  la  Personne  du  Père  est  une,  de  même  le  Fils  et  l'Es- 
prit-Saint ne  constitueraient  qu'une  seule  Personne  ayant  deux 
relations  opposées  aux  deux  relations  du  Père.  Or,  c'est  là  une 
conclusion  hérétique,  puisqu'elle  enlève  la  foi  au  mystère  de  la 
Trinité.  —  Il  faut  donc,  de  toute  nécessité,  que  le  Fils  et  le 
Saint-Esprit  se  réfèrent  l'un  à  l'autre  par  des  relations  opposées. 
—  D'autre  part,  en  fait  de  relations  opposées,  nous  ne  trouvons, 
en  Dieu,  que  les  relations  d'origine,  ainsi  qu'il  a  été  prouvé  plus 
haut  (q.  28,  art.  4)-  Et  les  relations  d'origine  reviennent  à  la  rai- 
son de  principe  et  à  la  raison  de  procédant  du  principe.  Il  s'en- 
suit que  nous  devons  dire  de  toute  nécessité,  ou  bien  que  le  Fils 
est  du  Saint-Esprit,  ce  que  personne  n'admet,  ou  bien  que  le 
Saint-Esprit  est  du  Fils,  ainsi  que  nous  le  confessons  ». 

Et  saint  Thomas  fait  remarquer  qu'  «  à  cette  dernière  conclu- 
sion s'adapte  admirablement  ce  que  nous  savons  de  la  procès- 
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sion  de  l'un  et  de  l'autre.  Nous  avons  dit,  en  effet,  plus  haut 
(q.  27,  art.  2,  4;  q-  28,  art.  4)>  que  le  Fils  procède  par  voie 
d'intellig-ence,  à  titre  de  Verbe,  et  l'Esprit-Saint  par  mode  de 
volonté,  à  titre  d'Amour.  Or,  il  est  nécessaire  que  l'amour  pro- 
cède du  verbe.  Nous  n'aimons,  en  effet,  que  ce  dont  nous  nous 
sommes  formé  la  conception  au  dedans  de  notre  esprit.  Et,  par 
conséquent,  cela  même  nous  prouve  que  l'Esprit-Saint  procède 
du  Fils  >.  Saint  Thomas  disait,  avec  plus  d'énerg-ie  encore  dans 
la  question  disputée  de  la  Puissance  (q.  10,  art.  5)  :  «  Il  ne  peut 
pas  être  et  on  ne  peut  pas  concevoir  qu'on  ait  l'amour  d'une 
chose  dont  on  ne  se  serait  pas  formé  d'avance  le  concept  dans 
l'esprit;  et  par  suite  tout  amour  procède  d'un  verbe,  à  parler  de 
l'amour  qui  est  dans  une  nature  intellectuelle  ». 

Il  y  a  plus,  poursuit  saint  Thomas  dans  la  Somme  théologi- 
que, et  «  l'ordre  même  des  choses  nous  enseigne  qu'il  en  est 
ainsi  »  :  que  le  Fils  procède  du  Saint-Esprit.  «  Nous  ne  voyons 
nulle  part,  remarque  le  saint  Docteur,  que  d'un  même  être  en 
procèdent  plusieurs,  sans  qu'il  y  ait  entre  eux  un  certain  ordre. 
Il  n'y  a  d'exception  que  pour  les  êtres  qui  diffèrent  matérielle- 
ment :  c'est  ainsi,  par  exemple,  qu'un  coutelier  produira  plu- 
sieurs couteaux,  sans  qu'ils  aient  aucun  rapport  entre  eux,  et  qui 
seront  pourtant  distincts  en  raison  de  leur  matière.  Mais  s'il 
s'agit  de  choses  où  ne  se  trouve  pas  que  la  seule  distinction 
matérielle,  toujours  nous  voyons  qu'il  y  a  un  certain  ordre  dans 
la  multitude  des  êtres  produits  »  ;  c'est-à-dire  que  l'être  de  l'un 
dépend  en  quelque  façon  de  l'autre,  sinon  dans  sa  substance,  au 
moins  dans  ses  qualités  et  dans  ses  perfections  accidentelles  :  il 
y  a  action  de  l'un  sur  l'autre.  «  Aussi  bien  est-ce  dans  l'ordre  qui 
règne  parmi  les  créatures  produites  que  se  manifeste  l'éclat  de 
la  divine  sag"esse  ».  Nous  établirons  plus  tard  cette  admirable 
doctrine,  notamment  à  la  question  47-  «  Donc,  conclut  ici  saint 
Thomas,  si  de  la  seule  Personne  du  Père  procèdent  deux  Person- 
nes, le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  il  faut  qu'il  y  ait  entre  elles  un 
certain  ordre;  et  nous  ne  pouvons  assigner  d'autre  ordre  qu'un 
ordre  de  nature,  en  ce  sens  que  l'un  s'origine  de  l'autre.  Il  n'est 
donc  pas  possible  de  dire  que  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  procèdent 
du  Père  sans  dire  que  l'un  des  deux  procède  de  l'autre,  à  moins 
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d'admettre  entre  eux  une  distinction  matérielle;  ce  qui  serait 
folie  ». 

a  Aussi  bien,  remarque  saint  Thomas,  venant  ensuite  à  l'er- 
reur des  Grecs,  les  Grecs  eux-mêmes  reconnaissent  que  la  pro- 
cession du  Saint-Esprit  ne  laisse  pas  que  d'avoir  un  certain  ordre 
au  Fils.  Ils  concèdent,  en  effet,  que  l'Esprit-Saint  est  l'Esprit  du 
Fils  et  qu'il  procède  du  Père  par  le  Fils.  Quelques-uns  même 
passent  pour  concéder  qu'il  est  du  Fils  ou  qu'il  dérive  du  Fila, 
mais  sans  concéder  qu'il  procède  du  Fils  ».  Ce  ne  sont  là  que  de 
misérables  subtilités  «  provenant,  dit  saint  Thomas,  ou  de  l'ig^no- 
rance  ou  de  la  mauvaise  foi.  Si  l'on  veut  bien  y  prendre  garde,  en 
effet,  ajoute-t-il,  on  verra  que  de  tous  les  mots  ayant  trait  à  l'ori- 
gine, de  quelque  façon  qu'on  l'entende,  celui  de  procession  est 
le  plus  large  et  le  plus  général.  Nous  nous  en  servons  pour  dési- 
gner quelque  origine  que  ce  soit;  nous  disons,  par  exemple,  que 
la  ligne  procède  du  point  ;  le  rayon,  du  soleil  ;  le  ruisseau,  de  la 
source;  et  ainsi  de  suite.  Par  conséquent,  dès  là  qu'on  admet  un 
autre  terme  ayant  trait  à  l'origine^  quel  que  soit  ce  terme,  on  en 
peut  conclure  que  rEs})rit-Saint  procède  du  Fils  »,  - —  Les  Grecs 
dont  parle  ici  saint  Thomas  sont  les  Grecs  schismatiques  qui 
tirent  leur  origine  de  Photius  dans  la  seconde  moitié  du  neuvième 
siècle.  Bien  des  tentatives  furent  faites  depuis  lors  et  jusqu'à  la 
chute  de  l'empire  de  Constantinople  en  i453,  pour  ramener  les 
Grecs;  mais  ces  tentatives  n'aboutirent  qu'à  des  réconciliations 
imparfaites  et  précaires,  les  Grecs  revenant  bientôt  à  leur  pre- 
mière obstination. 

\Jad  primiim  nous  rappelle  en  quel  sens  se  doit  entendre  la 
règle  formulée  par  saint  Denys  au  sujet  des  termes  nouveaux 
qu'il  ne  faut  point  témérairement  ajouter  aux  termes  de  la 
sainte  Écriture.  Comme  nous  l'avons  déjà  remarqué  plusieurs 
fois,  il  n'y  aurait  innovation  téméraire  que  si  on  trahissait,  par 
ces  termes  nouveaux,  le  sens  de  l'Ecriture  ;  mais  rien  n'empê. 
che  d'expliquer  ou  de  traduire  par  de  nouveaux  termes  le  sens 
premier  et  fondamental  de  l'Écriture,  pourvu  que  ce  sens 
demeure  intact  et  fidèlement  conservé.  «  Il  n'est  point  permis 
de  dire  de  Dieu  ce  qui  ne  se  trouve  dans  l'Écriture  ni  quant  aux 
mots,    ni   quant    au    sens   ».    Que   si  des    mots    nouveaux  sont 
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employés,  donnant  un  sens  qui  ne  contredit  pas  le  sens  des 
mots  de  l'Ecrilure,  mais  lui  est  identique,,  ou  même  l'explique 
et  le  développe,  non  seulement  la  chose  n'est  pas  défendue, 
mais  elle  est  autorisée  par  l'exemple  constant  de  l'Eglise  et  par 
cette  parole  du  Christ  Lui-même  :  Tout  scribe,  docte  dans  le 
royaume  des  deux,  est  semblable  à  l'homme,  maître  de  mai- 
son, qui  tire  de  son  trésor  du  nouveau  et  de  l'ancien  (saint 
Matthieu,  ch.  xiii,  v.  62).  «  Or,  si  nous  ne  trouvons  pas  dans 
la  sainte  Ecriture,  en  termes  exprès,  que  le  Saint-Esprit  pro- 
cède du  Hls,  nous  l'y  ti'ouvons  quant  au  sens,  notamment 
dans  ce  passage  de  saint  Jean,  ch.  xvi  (v.  i4),  où  le  Fils,  par- 
lant de  l'Esprit-Saint,  dit  :  Lui  me  glorifiera,  parce  qu^Il  rece- 
vra de  moi  ».  —  Du  reste,  ajoute  saint  Thomas,  répondant  au 
texte  cité  dans  l'objection,  «  c'est  une  règle  constante  d'inter- 
prétation scripturaire,  qu'il  faut  toujours  entendre  du  Fils  ce 
qui  est  dit  du  Père,  alors  même  qu'au  mot  Père  serait  jointe 
l'expression  exclusive  seul,  à  moins  qu'il  ne  s'agisse  des  pro- 
priétés par  lesquelles  le  Père  et  le  Fils  se  distinguent  d'une 
opposition  relative.  Ainsi,  quand  il  est  dit  par  le  Seigneur  en 
saint  Matthieu,  ch.  xi  (v.  27)  :  Personne  ne  connaît  le  Fils,  si 
ce  n'est  le  Père,  cela  ne  signifie  nullement  que  le  Fils  ne  se 
connaît  pas  Lui-même.  Et  pareillement,  quand  il  est  dit  que  le 
Saint-Esprit  procède  du  Père,  ajouterait-on  même  qu'il  ne  pro- 
cède que  du  Père  seul,  le  Fils  n'en  serait  pas  exclu  pour  cela. 
C'est  qu'en  effet,  relativement  au  fait  d'être  principe  de  l'Esprit- 
Saint,  il  n'y  a  entre  le  Père  et  le  Fils  aucune  opposition  ;  il  n'y 
a  opposition  qu'en  un  seul  point  :  <|ue  Celui-ci  est  le  Père  et 
que  Celui-là  est  le  Fils  ». 

h'ad  secundum  est  d'une  importance  extrême  pour  préciser 
l'économie  du  dogme  catholique  et  l'autorité  du  Pontife  romain. 
—  L'objection  était  que  le  concile  de  Constantinople  (le  premier, 
Jenu  en  38 1)  affirme  bien  que  l'Esprit-Saint  procède  du  Père, 
mais  nullement  qu'il  procède  du  Fils.  —  Saint  Thomas  répond 
que  «  chaque  concile  a  institué  un  symbole  spécial  en  vue  d'une 
erreur  spéciale  condamnée  par  ce  concile.  Il  n'est  donc  pas  vrai 
que  le  concile  suivant  ait  fait  un  autre  symbole  que  le  premier. 
Il  a  simplement  pris  ce  qui  était  implicitement  contenu  dans  le 
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premier  symbole,  et  ses  addilions  n'ont  eu  pour  but  que  de  l'ex- 
pliquer et  de  le  défendre  contre  les  nouvelles  hérésies.  Aussi 
bien  voyons-nous  qu'il  est  dit  dans  la  déclaration  du  concile  de 
Chalcédoine  faction  5®)  que  les  Père«  assemblés  en  concile  à  Cons- 
tanlinople  ont  donné  la  doctrine  de  l'Esprit-Saint,  non  qu'ils 
aient  ajouté  à  ceux  qui  s'étaient  réunis  à  Nicée,  comme  s'il  eût 
manqué  quelque  chose  à  la  doctrine  de  ces  derniers,  mais  pour 
vcn;^er,  à  reacoutre  des  héiétiques,  l'intelliyence  de  cette  doc- 
trine ».  Les  Pères  du  concile  de  Nicée  s'étaient  contentés  de  décla- 
rer qu'ils  croyaient  au  Saint-Esprit,  sans  faire  aucune  mention 
de  sa  procession.  Lorsque,  plus  tard,  JNIacédonius  (-{-  36 1)  et  ses 
partisans  nièrent  la  divinité  du  Saint-Esprit,  disant  qu'il  ne  pro- 
cédait pas  du  Père,  mais  avait  été  créé  par  le  Fils,  les  Pères  du 
concile  de  Constantinople,  explifjuant  la  foi  de  Nicée,  ajoutèrent 
ces  mots  que  nous  lisons  dans  leur  symbole  :  nous  croyons  au 
Saint-Esprit,  Seigneur  (et  non  pas  serviteur,  comme  le  disaient 
les  Macédoniens)  source  de  uir  (et  [)as  sinq^lement  canal  ou  ins- 
trument de  la  g^râce)  qui  procède  du  Père.  Il  est  donc  manifeste, 
par  cet  exemple,  que  les  définitions  ultérieures  de  l'Église 
n'ajoutent  pas  à  la  foi  des  siècles  précédents.  Elles  expliquent 
simplement  ce  qui  avait  été  déjà  dit  mais  d'une  façon  moins 
expresse.  Nul  doute  que  les  Pères  du  Concile  de  Nicée,  en  met- 
tant dans  leur  symbole  ces  simples  mots  :  Nous  croyons  au 
Saint-Esprit,  après  avoir  marqué  dans  les  articles  précédents 
ipi'ils  croyaient  au  Père  et  au  Fils,  n'entendissent  signifier  que 
pour  eux  le  Saint-Esprit  était  Dieu  comme  le  Père  et  comme  le 
Mis,  constituant  avec  eux  le  mystère  primordial  de  la  foi  catho- 
lique, c'est-à-dire  le  mystère  de  la  Trinité.  Et  si  les  Pères  de 
Constantinople  ajoutèrent  dans  leur  symbole  les  mots  qui  le 
disaient  expressément,  ce  n'était  pas  pour  compléter  la  foi  de 
Nicée;  c'était  uniquement  pour  fermer  la  bouche  aux  hérétiques 
macédoniens,  qui,  pareils  aux  hérétiques  de  tous  les  temps,  déna- 
turaient la  foi  reçue  dans  l'Eglise.  Lors  donc  qu'on  parle  de  pro- 
grès du  do;gme,  il  faut  bien  se  garder  d'entendre  cela  d'un  pro- 
g'rés  au  sens  strict  et  comme  si,  en  effet,  le  dogme  s'était  déve- 
loppé dans  la  suite,  —  à  parler,  bien  entendu,  des  dogmes 
essentiels,  de  ce  que  saint  Thomas  appelait,,  à  l'arlicle  4   de  la 
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question  82,  l'objet  direct  de  la  foi  et  qui  comprend  les  articles 
du  symbole.  Le  dogme,  ainsi  entendu,  a  été  parfait  dès  l'abord. 
Au  jour  du  cénacle,  et  quand  le  Saint-Esprit  descendit  sur  eux, 
les  Apôtres  eurent  la  connaissance  complète  et  la  possession  par- 
faite de  ces  articles  de  la  foi.  Ils  pouvaient  ne  pas  dire  expressé- 
ment tous  les  termes  qui  sont  aujourd'hui  dans  nos  symboles  ; 
mais  en  disant  ces  simples  mots  :  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-^ 
Esprit,  ils  entendaient  exactement  tout  ce  que  nous  entendons 
quand  nous  disons  nous-mêmes  les  symboles  explicites  que  les 
conciles  ont  pu  formuler  au  cours  des  siècles.  Le  progrès  du 
dogme,  quand  il  s'agit  du  dogme  considéré  Comme  objet  direct 
et  essentiel  de  la  foi,  ne  peut  s'entendre  qu'au  sens  de  la  décla- 
ration en  termes  exprès  de  la  foi  d'ailleurs  reçue  et  depuis  tou- 
jours dans  l'Eglise.  -^  Que  s'il  s'agissait  du  dogme  au  sens  des 
vérités  secondaires  et  qu'on  tient,  par  voie  de  conséquence,  en 
raison  des  vérités  premières  et  essentielles  qui  les  commandent, 
là  rien  n'empêche  d'admettre  un  progrès  véritable  et  un  dévelop- 
pement réel  (Cf.  q.  82,  art.  4)- 

Après  avoir  précisé  cette  économie  du  dogme  catholique,  saint 
Thomas  en  fait  l'application  à  la  question  actuelle  et  à  l'addition 
que  nous  reprochait  l'objection.  Il  est  très  vrai  que  l'expression 
Filioqiie  n'était  pas  dans  les  symboles  primitifs,  non  pas  même 
dans  le  symbole  de  Constantinople,  dont  nous  venons  de  parler. 
S'ensuit-il  que  primitivement  on  ne  crût  pas  que  le  Saint-Esprit 
procédait  du  Fils?  Nullement;  pas  plus  qu'il  ne  s'ensuivait  que 
le  concile  de  Nicée  ne  crût  pas  à  la  divinité  du  Saint-Esprit,  bien 
qu'il  n'en  fît  aucune  mention  dans  son  symbole.  On  n'avait  point 
senti  le  besoin  de  s'en  expliquer,  parce  qu'il  n'était  personne  qui 
le  niât.  «  Parce  qu'au  temps  des  anciens  conciles  n'avait  point 
encore  paru  l'erreur  de  ceux  qui  devaient  nier  que  le  Saint- 
Esprit  procédât  du  Fils,  il  n'avait  pas  été  nécessaire  d'affirmer 
cela  d'une  façon  explicite.  Mais  plus  tard,  d'aucuns  émettant 
des  erreurs  sur  ce  point,  on  le  déclara  expressément,  sur  l'auto- 
rité du  Pontife  romain,  en  un  concile  d'Occident;  comme,  du 
reste,  c'était  sur  l'autorité  du  même  Pontife  que  les  anciens  con- 
ciles avaient  été  rassemblés  et  confirmés  ».  —  On  remarquera  ces 
dernières  paroles  de  saint  Thomas.  Elles  nous  disent  déjà  ce  que 
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nous  verrons  plus  expressément  ailleurs  (2*  2®  iq.  1,  art.  10), 
que  c'est  au  Pontife  romain  qu'appartient  en  propre  le  droit  de 
définir  avec  autorité  et  infailliblement,  les  questions  doctrinales 
relatives  au  dépôt  de  la  Révélation.  [Cf.  notre  article  paru 
dans  la  Reoue  thomiste^  novembre-décembre  1904,  p.  5i3].  Ce 
que  saint  Thomas  nous  dit  d'  «  un  certain  concile  tenu  en  Occi- 
dent ))  et  où  fut  déclaré  expressément  que  le  Saint-Esprit  procé^- 
dait  du  Fils  en  même  temps  que  le  Père,  vise  le  deuxième  concile 
de  Tolède  tenu  eu  447-  H  Hvait  été  rassemblé  sur  l'ordre  du 
pape  saint  Léon  qui  en  approuva  la  doctrine.  Le  concile  disait, 
dans  sa  profession  de  foi  :  Nous  croyons  aussi  d  l'Esprit  Pa^ 
raclet  qui  n'est  pas  le  Père  Lui-même,  ni  le  FilSj,  mais  qui 
procède  du  Père  et  du  Fils.  Il  y  a  donc  le  Père  inengendrê, 
le  Fils  engendré,  le  Paraclet  qui  n'est  pas  engendré,  mais  qui 
procède  du  Père  et  du  Fils  TDonzini^er,  n°  11 3).  L'expression 
formulée  par  le  concile  de  Tolède  devint  bientôt  universelle  dans 
l'Ég^lise  d'Occident.  Nous  voyons  les  évêques  d'Afrique,  en  484, 
écrire  au  roi  Hunnéric  :  Nous  croyons  que  le  Père  inengendré,  et 
le  Fils  engendré  du  Père,  et  i Esprit-Saint  qui  procède  du  Père 
et  du  Fils,  sont  d'une  même  sid)s tance  ou  essence.  De  même,  le 
pape  Hormisdas,  écrivant  à  l'empereur  Justin,  en  ^i'ii,  dit  :  //  est 
connu  que  le  propre  du  Père  est  d'engendrer  le  Fils,  le  propre 
du  Fils  est  de  naître  du  Père,  égal  au  Père,  et  le  propre  du 
Saint-Esprit  de  procéder  du  Père  et  du  Fils  en  une  même  subs- 
tance divine.  Parmi  les  canons  du  troisième  concile  de  Tolède 
(en  589),  nous  lisons  :  Quiconque  ne  croit  pas  ou  ne  croirait 
pas  que  l'Esprit-Saint  procède  du  Père  et  du  Fils,  qu'il  soit 
anathème. 

Bien  que  la  doctrine  dont  nous  venons  de  parler  ei\t  toujours 
été  la  doctrine  de  l'Eg-lise  et  que  l'expression  en  fût  reçue  par- 
tout en  Occident  depuis  le  concile  de  44?,  cependant  la  formule 
qui  l'exprimait  ne  fut  introduite  que  peu  à  peu  et  non  sans 
quelque  difticulté  dans  la  récitation  ou  le  chant  du  symbole. 
L'Espag'ue  fut  la  première  à  l'adopter  au  sixième  siècle.  Nous  la 
retrouvons  en  France  et  en  Allemagne  au  huitième  siècle,  Kn 
899,  le  concile  d'Aix-la-Chapelle  la  consacra  de  son  autorité.  Le 
pape  Léon  III  ne  le  vit  pas  sans  un  certain  déplaisir.  Tout  en  re- 
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connaissant  la  vérité  de  la  doctrine^  il  estimait  qu'au  point  de 
vue  liturgique  il  eût  mieux  valu  ne  pas  innover.  L'usage  cepen- 
dant demeura  acquis.  Peu  après,  entre  le  milieu  du  neuvième  et 
le  onzième  siècle,  l'Eglise  romaine  elle-même  l'adopta;  et  au 
deuxième  concile  de  Lyon  (en  127^)  il  fut  défini  que  «  l'explica- 
tion contenue  dans  ces  mots  et  du  Fils  (F'ilioque)  avait  été  appo- 
sée d'une  façon  licite  et  raisonnable  à  l'effet  de  déclarer  la  vérité 
et  parce  que  la  chose  était  devenue  nécessaire  ».  —  A  la  fin  de 
son  ad  seciindiim  et  après  avoir  marqué,  ainsi  que  nous  venons 
de  le  voir,  le  moment  où  la  formule  avait  été  exprimée,  saint 
Thomas  observe  qu'elle  était  déjà  implicitement  contenue  dans  la 
formule  du  concile  de  Constantinople  disant  que  l'Esprit-Saint 
procède  du  Père  ».  C'est  donc  tout  à  fait  à  tort  que  l'objection 
avait  voulu  nous  accuser  d'innovation  dans  les  choses  de  la  foi. 
Vad  tertium  répond  à  l'objection  tirée  d'un  texte  assez  em- 
barrassant de  saint  Jean  Damascène.  Saint  Thomas  rappelle  que 
«  la  proposition  relative  à  l'Esprit-Saint  ne  procédant  pas  du 
Fils  fut  introduite  d'abord  par  les  nestoriens,  comme  on  le  voit 
par  l'un  de  leurs  symboles  condamné  au  concile  d'Ephèse  (43 1) 
(action  6**).  Cette  erreur  fut  suivie  par  Théodoret,  nestorien  lui 
aussi,  et  par  plusieurs  autres  après  lui  (Cf.  la  lettre  171  de  Théo- 
doret à  Jean,  archevêque  de  Constantinople).  Parmi  ces  derniers, 
ajoute  saint  Thomas,  il  y  eut  saint  Jean  Damascène.  x\ussi  bien, 
déclare  le  saint  Docteur,  il  n'y  a  pas  à  s'en  tenir  à  son  sentiment 
sur  ce  point.  —  Et  cependant,  ajoute-t-il  encore,  il  y  en  a  qui 
disent  que  saint  Jean  Damascène,  s'il  n'affirme  pas  que  l'Esprit- 
Saint  est  du  Fils,  ne  le  nie  pas  non  plus,  dans  les  paroles  pré- 
citées ».  On  voit,  par  cette  réponse,  que  tout  en  rejetant  ce  qui 
serait  une  erreur,  saint  Thomas  est  bien  aise  de  laisser  supposer 
et  entendre'  que  peut-être  cette  erreur  n'est  pas  imputable  au 
grand  Docteur  de  l'Église  orientale  dont  l'objection  reproduisait 
le  texte.  —  Quant  à  ce  symbole  nestorien  dont  parle  ici  saint 
Thomas,  et  qui  se  trouve  en  effet  dans  les  actes  du  concile  d'Ephèse, 
comme  un  symbole  à  réprouver,  il  était  surtout  explicite  en  ce 
qui  touche  aux  erreurs  cliristologiques.  Il  y  avait  bien  aussi,  en 
germe,  l'erreur  concernant  la  procession  de  l'Esprit-Saint;  mais 
comme  cette  erreur  y  était  moins  explicite  et  que  d'ailleurs  on 
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visait  surtout  les  erreurs  christologiques,  cela  nous  explique  pour- 
(juoi  rattcntioii  du  concile  n'y  fut  pas  attirée  et  pourquoi  l'on 
n'a  rien,  défini  dès  ce  moment  sur  cette  question. 

L'r/r/  (iiKirtuin  observe  qu'  «  affirmer  du  Saint-Esprit  qu'il 
repose  ou  qu'il  demeure  dans  le  Fils,  n'est  pas  exclure  qu'il  pro- 
cède de  Lui  ;  comme,  du  reste,  le  Fils  est  dit  demeurer  dans  le 
Père,  quoiqu'il  procède  de  Lui  ».  C'est  une  première  réponse, 
tirée  de  ce  qui  constitue  l'essence  même  du  dog'me  de  la  Trinité, 
où  la  foi  nous  montre  trois  Personnes  distinctes,  n'ayant  qu'une 
seule  et  même  nature.  —  Lîne  seconde  réponse,  plus  spéciale  à 
l'Espril-Saint,  consiste  à  entendre  cette  expression,  qu'  «  Il  de- 
meure dans  le  Fils,  au  sens  où  l'amour  de  celui  qui  aime  de- 
meure dans  l'aimé;  ou  encore  par  rapport  à  la  nature  humaine 
du  Christ,  selon  (ju'il  est  dit  en  saint  Jean,  ch.  i  (v.  33)  :  Celui 
sur  (/ui  tu  verras  l'Esprit  descendre  et  demeurer  sur  Lui,  c'est 
Lui  nui  baptise  ».  Il  s'ayi'it  là,  dans  cette  seconde  réponse,  de  la 
raison  &' amour  qui  est  la  raison  propre  du  Saint-Esprit,  ainsi 
que  nous  aurons  à  le  montrer  bientôt  ((j.  87),  ou  de  la  raison 
de  don  qui  lui  appartient  aussi  en  propre,  comme  nous  aurons  à 
le  dire  également  (q.  38). 

\Jad  (juintum  redresse  la  parité  du  Verbe  divin  avec  notre 
verbe,  j)arité  que  l'objection  établissait  mal.  «  Le  Verbe  en  Dieu 
ne  s'entend  pas  au  sens  de  notre  verbe  parlé  »,  c'est-à-dire  au 
sens  de  la  parole  extérieure,  «  d'où,  en  effet,  ne  procède  pas  le 
souffle  »,  car  c'est  bien  plutôt  le  contraire  qui  est  vrai  ;  et  ((  si 
on  l'entendait  ainsi,  ce  ne  serait  plus  que  dans  un  sens  métapho- 
rique. On  l'entend  au  sens  de  notre  verbe  mental,  d'où  procède 
l'amour  »,  ainsi  qu'il  a  été  dit  au  corps  de  l'article. 

L'rtf/  sextum  fait  sienne  la  raison  donnée  par  l'objection,  et 
montre  qu'au  lieu  d'infirmer  notre  thèse,  elle  en  est  une  preuve 
convaincante.  «  De  ce  que  l'Esprit-Saint  procède  en  toute  perfec- 
tion du  Père,  non  seulement  il  ne  s'ensuit  pas  qu'il  soit  su[)erflu 
de  dire  qu'il  procède  du  Fils,  mais  c'est  absolument  nécessaire. 
Il  n'y  a,  en  effet,  qu'une  seule  vertu  pour  le  Père  et  pour  le  Fils  ; 
et  tout  ce  qui  est  du  Père  doit  être  nécessairement  du  Fils,  à 
moins  que  cela  ne  répugne  à  la  propriété  de  la  filiation  ;  c'est 
ainsi  que  le  Fils  ne  peut  pas  être  dit  procéder  de  soi,  bien  qu'il 
De  laTrinité.  24 
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soit  dit  procéder  du  Père  ».  Puis  doue  qu'il  ne  répugne  en  rien  à  la 
raison  de  Fils  que  le  Saint-Es[)rit  procède  de  Lui,  il  faut  de  toute 
nécessilé,  dès  1m  ([u'Il  procède  du  Père  et  précisément  parce  qu'il 
eu  j)r<)cède,  qu'il  [u'occde  aussi  du  Fils,  le  Père  et  le  Fils  n'ayant 
et  n'('tant,  par  rapport  à  la  procession  de  l'Esprit-Saint,  qu'inie 
seule  et  niêine  vertu,  qu'un  seul  et  même  principe,  ainsi  que  nous 
allons  le  montrer  bientôt  (art.  4  àc  la  question  présente). 

L'nd  srptiinuin  précise  en  quoi  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  se 
distiuf^uent.  Il  est  vrai  que  «  l'Esprit-Saint  se  disting-ue  person- 
nellement du  Fils,  par  ceci  que  l'origine  de  l'un  n'est  pas  l'ori- 
gine de  l'autre  »,  ainsi  que  le  disait  l'objection.  «  Mais  si  l'ori- 
gine de  l'un  n'est  [)as  l'origine  de  l'autre,  c'est  précisément  parce 
que  le  Fils  ne  procède  que  du  Père  seul,  tandis  que  l'Esprit- 
Saint  procède  du  Père  et  du  Fils  »;  —  sans  quoi  leurs  proces- 
sions ne  se  distingueraient  pas;  car  «  il  a  été  montré  plus  haut 
(au  corps  de  l'article,  et  à  la  question  27),  qu'il  n'y  a  pas  d'autr>3 
distinction  possible  pour  les  processions  »  divines. 

Ce  dernier  mot  nous  rappelle  la  raison  essentielle  donnée,  en 
effet,  par  saint  Thomas,  au  corps  de  l'article,  et  qui  établissait  la 
nécessité  absolue  de  la  procession,  pour  le  Saint-Esprit,  de  la 
personne  du  Fils,  sous  peine  de  ne  point  s'en  disting-uer  Lui- 
même  personnellement;  ce  qui  serait  la  destruction  du  mystère 
de  la  Trinité.  Dans  l'une  de  ses  questions  disputées,  que  nous 
avons  citée  tout  à  l'heure  en  expliquant  l'article  de  la  Somme, 
dans  la  question  de  la  Puissance  de  Dieu  (q.  10,  art.  5),  saint 
Thomas  s'étend  longuement  sur  cette  nécessité  absolue  qu'il  y  a, 
pour  quiconque  veut  garder  la  foi  au  mystère  de  la  Trinité,  de 
confesser  que  le  Saint-Esprit  procède  du  Fils. 

«  Je  dis,  déclare-t-il ,  que  si  l'Esprit-Saint  ne  vient  pas  du  Fils, 
si  le  Fils  n'est  en  rien  principe  de  la  procession  du  Saint-Esprit, 
il  est  iuqmssible  (pie  le  Saint-Esprit  se  distingue  personnelleuient 
du  Fils,  et  il  est  impossible  aussi  que  la  procession  du  Saint- 
Esprit  diffère  de  la  génération  du  Fils  ».  Et  le  saint  Docteur 
ajoute  que  «  la  chose  est  manifeste  pour  quiconque  considère 
les  diverses  raisons  qu'on  apporte  pour  prouver  la  distinction 
des  Personnes  divines.  Il  en  est,  en  effet  »,  nous  dit-il,  «  qui  par- 
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lent  de  la  distinction  des  Personnes,  en  raison  des  relations; 
d'autres,  en  raison  des  modes  d'origine;  d'autres,  enfin,  par 
comparaison  aux  attributs  essentiels  ».  Or,  que  l'on  argumente 
d'après  les  relations,  ou  d'après  les  modes  d'origine,  ou  par  com- 
paraison aux  atlribuls  essenliels,  la  conclusion  s'impose  toujours 
avec  la  même  nécessité.  —  Sainl  Thomas  examine  dans  le  détail 
chacun  de  ces  trois  chefs  de  preuve. 

Et  d'abord,  celui  (jui  porte  sur  les  relations.  «  A  considérer 
le  mode  de  distinguer  les  Personnes  d'après  les  relations,  il  res- 
sort manifestement  que  l'Esprit-Saint  ne  peut  pas  se  distinguer 
du  Fils.,  s'il  ne  procède  pas  de  Lui  ».  Saint  Thomas  en  apporte 
trois  raisons. 

La  première  est  que  «  de  distinction  au  sens  propre  entre  plu- 
sieurs êtres,  on  n'en   peut  trouver  qu'en  raison  d'une  division 
matérielle  ou  quantitative,  ou  en  raison  d'une  division  formelle  ». 
On  n'a  deux  ou  plusieurs  êtres  réellement  distincts,  que  parce 
qu'ils  sont  en  deux  ou  plusieurs  portions  de  matière,  ou  parce 
f{ue  la  perfection  de  l'un  n'est  pas  la  perfection  des  autres.  «  La 
distinction  qui  se  fonde  sur  la  division  matérielle  ou  quantita- 
tive se  trouve  parmi  les  choses  corporelles,   où  l'on  a  plusieurs 
individus  dans  une  même  espèce,  à  cause  que  la  forme   s[)éci- 
fique  se   retrouve   eu    diverses    parties    de    la    matière    divisées 
quantitativement.  Ce   mode  de  distinction  doit  être  absolument 
('carlé  quand  il  s'agit  de  Dieu,  parce  qu'eu  Dieu  il  n'y  a   ni  ma- 
tière, ni  quantité  corporelle  ».  Reste,  par  conséquent,  la  seule 
distinction   (}ui  se   fomle  sur  une   division    formelle.  Mais  n'ou- 
blions pas  qu'en  Dieu  il  n'y  a  qu'une  seule  nature  pour  les  trois 
Personnes.  «  Or,  pour  ceux  qui  ont  une  même  nature,  leur  na- 
ture ne   serait-elle   identique    que  d'une   identité  générique,    la 
division   formelle   ne   peut  exister  qu'en   raison   d'une  certaine 
opposition  ;  et  de   là  vient  que  les  différences  spécifiques  d'un 
même  genre  sont  toujours  opposées  entre  elles  »  :  dans  le  genre 
substance,  par  exemple,   nous  aurons  comme  différences  spéci- 
fiques :  corporelle  et  incorporelle  ;  dans  le  genre  corps,  vioant 
et  non  vivant:  dans  le  genre  vivant  ou  animal,   raisonnable  et 
irraisonnable  :  et  ainsi  toujours.  «  11  suit  de  là  ({ue  dans  la  na- 
ture divine  où  nous  avons,  non  pas  seulement  l'unité  générique. 
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mais  l'iinilé  miinéricpie,  nous  ne  pourrons  trouver  ni  concevoir 
aucune  Jislinction,  si  ce  n'est  en  raison  d'une  certaine  oppo- 
sition. Puis  donc  (pie  les  Personnes  sont  distinctes  en  Dieu,  il 
faut  (pie  ce  soit  en  vertu  d'uue  cerlaine  opposition  relative,  car 
il  n'y  a  point  d'autre  opposition  en  Dieu  ». 

Et  qu'il  en  soit  ainsi,  que  les  Personnes  en  Dieu  se  disting-uent 
par  une  certaine  opposition  relative,  «  la  chose  se  voit  assez 
manifestement  ».  Il  j  a,  en  effet,  d'autres  distinctions  en  Dieu, 
ou  de  raison  seulement,  ou  même  réelles;  aucune  d'elles  cepen- 
dant n'est  une  cause  de  distinction  pour  les  Personnes.  ((  Pour 
tant,  en  effet,  que  nous  établissions  en  Dieu  de  divisions  ration- 
nelles, comme  par  exemple  nous  distinguons  les  divers  attributs 
essentiels,  cela  ne  cause  point  une  distinction  de  Personnes  »  : 
nous  retrouvons  ces  divers  attributs  en  chacune  d'elles;  «  et 
cela,  parce  qu'il  n'y  a  point  d'opposition  entre  ces  divers  attri- 
buts. De  même,  plusieurs  notions  se  retrouvent  en  une  même 
Personne  divine,  parce  qu'elles  n'ont  pas  d'opposition  entre  elles; 
c'est  ainsi  q^e  nous  avons,  dans  le  Père,  l'innascibilité,  la  pater- 
nité et  la  spiration  active.  La  distinction  »,  au  point  de  vue  des 
Personnes,  ((  ne  se  trouve,  pour  la  première  fois,  que  là  où  se 
trouve  la  première  opposition  relative,  comme  en  ce  qui  est 
d'être  Père  et  d'être  Fils.  Là  donc  où  il  n'y  a  pas  d'opposition 
relative,  en  Dieu,  il  n'y  a  pas  de  distinction  réelle,  du  moins 
cette  distinction  r(;elle  qui  est  la  distinction  des  Personnes  ». 

<(  Or,  si  le  Saint-Esprit  ne  procède  pas  du  Fils,  il  n'y  aura 
aucune  opposition  entre  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  »,  puisqu'il  ne 
peut  y  avoir  entre  eux  qu'une  opposition  d'orig'ine.  «  II  s'ensuit 
(pie  le  Saint-Espril  ne  se  distinguera  plus  du  Fils  »;  ce  qui  est 
une  hérésie. 

«  Et  f{u'on  ne  dise  pas  »,  ajoute  saint  Thomas,  sig'nalant  et 
réfutant  par  avance  une  objection  subtile  qui  devait,  sous  une 
autre  forme,  être  reprise  par  Scot,  Auriol  et  Grég-oire  de  Rimini 
[Gf  Gapréolus,  nouvelle  édition  Paban-Pègues,  tome  II,  pp.  21  et 
suiv.],  ((  qu'on  ne  dise  pas  que  pour  faire  cette  distinction 
des  Personnes  il  suffit  de  l'opposition  qui  est  entre  l'affirma- 
lion  et  la  nég-ation  »  :  (pie,  par  exemple,  le  Fils  est  eng'endré 
sans  être  spire  et  que  le  Saint-Esprit  est  spire  sans  être  eng-en- 
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dré.  Cette  explication  ne  vant  pas.  «  Car  uiïe  telle  opposition  — 
celle  de  l'affirmation  et  de  la  négation  —  suppose  la  distinction 
mais  ne  la  cause  pas,  tout  être  se  distinguant  d'un  autre  ou  des 
autres  par  quelque  chose  qui  lui  est  inhérent  à  titre  de  substance 
ou  à  titre  d'accident  :  que  ceci,  en  effet,  ne  soit  pas  cela  —  ce 
qui  constitue  l'opposition  d'affirmation  et  de  négation  —  la  chose 
provient  de  ce  que  ces  deux  êtres  sont  distincts  »  ;  et  ils  sont  dis- 
tincts, nous  venons  de  le  dire,  pai'  quelque  chose  qui  est  dans 
l'un  et  qui  n'est  pas  dans  l'autre,  «  Pareillement  aussi,  il  est  claii' 
que  la  vérité  de  toute  proposition  négative,  quand  il  s'agit  d'êtres 
l'éels,  se  fonde  sur  la  vérité  d'une  affirmative.  C'est  ainsi  que  la 
Aérité  de  cette  négative  :  l'Ethiopien  n'est  p(is  bl<inc  se  fonde 
sur  la  véiité  de  cette  affirmative  :  V Ethiopien  est  noii-.  Il  suit  de 
là  ({ue  toute  dilférence  qui  est  constituée  par  l'opposition  de 
l'affirmation  et  de  la  négation  doit  se  ramener  à  la  dilférence 
d'une  certaine  opposition  affirmative.  Par  conséquent,  il  ne  se 
peut  pas  que  la  j)remière  raison  de  la  distinction  entre  le  Fils  et 
le  Saint-Esj)rit  vienne  de  ce  que  le  Fils  est  engendré  non  spire, 
et  l'Esprit-Saint  spire  non  engendré,  à  moins  qu'on  ne  présup- 
pose entie  le  Fils  et  lEspril-Saint,  entre  la  génération  et  la  spi- 
ration,  la  distinction  causée  par  l'opposition  de  deux  aflirina- 
tions  ».  savoir  ([ue  le  Fils  est  spirant  et  que  le  Saint-Esprit  est 
spiré. 

Nous  venons  de  voir  la  première  raison  établissant  —  à  con- 
sidérer le  mode  de  distinction  qui  se  fonde  sur  les  relations  —  que 
l'Esprit-Saint  ne  pouvait  pas  se  distinguer  du  Fils  s'il  ne  procédait 
pas  de  lui.  Il  est  une  seconde  raison.  «  Selon  que  s'exprime  saint 
Augustin,  au  livre  VI  de  la  Trinité  (ch.  ii),  ce  qui  se  dit  d'une 
façon  absolue  en  Dieu  est  commun  aux  trois  Personnes.  Il  s'en- 
suit que  la  distinction  des  Personnes  divines  ne  peut  être  (ju'en 
raison  de  ce  qui  est  relatif;  nous  savons,  en  effet,  qu'il  n'y  a  en 
Dieu  que  ces  deux  sortes  de  prédicaments  »  :  la  substance  et  la 
relation.  «  Or,  la  distinction  personnelle  qui,  en  Dieu,  est  cau- 
sée par  la  relation,  tient  à  ces  deux  points  :  qu'il  est  quelqu'un 
d'où  un  autre  procède;  qu'il  est  un  autre  qui  procède  de  lui.  Que 
si  en  l'un  de  ces  deux  points  —  et  ce  ne  peut  être  (jue  le  second 
—  nous  devons  établir  une  sous-distinction,  il  faudra  évidemment 
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que  la  (listiuciioti  se  fasse  d'après  le  même  principe.  Ainsi,  en 
elFel,  qu'Aristote  l'enseig-ne  au  VII«  livre  de  ses  Métap/ii/siqucs 
(de  S.  Th.,  leç.  12),  en  sous-divisant  il  faut  toujours,  pour  que 
l'ordre  de  la  division  demeure  juste,  qu'on  s'appuie  sur  ce 
qui  est  essentiel  et  non  pas  sur  ce  qui  est  accessoire  ou 
accidentel.  Si,  par  exemj)lc,  après  avoir  divisé  l'animal  en 
rdisonnable  et  ir raisonnable,  on  divisait  ce  dernier  en  blanc 
et  en  noir,  la  division  serait  défectueuse,  attendu  que  l'agyré- 
i^-A{  de  choses  accidentelles  ne  constiluant  pas  un  lout  pur 
et  simple,  l'espèce  ultime  constituée  par  plusieurs  différences  ne 
serait  pas  quelque  chose  de  simplement  un.  Il  faut  donc,  si,  en 
Dieu,  celui  (pii procède  d'un  autre  se  sul)disting-ue  ouse  sul)divise, 
que  ce  soit  pai'  des  différences  du  même  ordre,  c'est-à-dire  que 
parmi  ceux  qui  procèdent  d'un  autre,  l'un  d'eux  procède  de  l'au- 
tre. El  c'est  ce  que  nous  marque  celle  différence  des  processicjns 
que  l'on  désig-ne  quand  on  dit  (jue  l'un  procède  par  voie  de  géné- 
ration et  l'autre  par  voie  de  spiration.  Aussi  bien  Richard  de 
Saint-Victor^  au  V''  livre  de  la  Trinité  (ch.  x),  distingue  les  Per- 
sonnes qui  procèdent  d'un  autre,  en  disant  que  l'une  a  une  autre 
Personne  qui  procède  d'elle,  et  non  pas  l'autre  ». 

Saint  Thomas  apporte  encore  une  troisième  raison  pour  éta- 
l)lii"  (]u'à  considérer  le  mode  de  distinction  qui  se  fonde  sur  les 
relations,  l'Esprit-Saint  ne  peut  pas  se  distinguer  du  Fils,  s'il 
ne  procède  pas  de  Lui.  C'est  la  raison  que  nous  avions  trouvée 
dans  l'article  de  la  Somme.  «  Dans  le  Père,  nous  dit-il,  se  trou- 
vent deux  relations  :  la  paternité  et  la  spiration  active.  De  ces 
deux  relations,  seule  la  paternité  constitue  la  Personne  du  Père; 
c'est  pour  cela  qu'on  l'appelle  du  nom  de  propriété  ou  relation 
personnelle.  Quant  à  la  spiration  active,  elle  est  bien  une  rela- 
tion de  la  Personne,  mais  non  une  relation  personnelle,  parce 
qu'elle  survient,  en  quelque  sorte,  à  la  Personne  du  Père  déjà 
constituée.  On  voit,  par  là,  que  la  génération  active  ou  la  pater- 
nité est  présupposée,  dans  l'ordre  de  l'intelligence,  à  la  spiration. 
Il  faudra  donc  qu'il  en  soit  de  même  pour  la  filiation,  qui  cor- 
res[)on(l,  par  voie  d'opposition,  à  la  paternité.  Comme  cette  der- 
nière, elle  sera  pr('supposée,  selon  un  certain  ordre,  à  la  s[)ii'a- 
tion  passive,  (pii  est  la  procession  de  l'Es])ril-Saint.  Or,  il  ne  se 
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peut  pas  que  la  spiration  passive  soit  conçue  comme  survenant  à 
la  tilialion  dans  la  même  Personne;  il  s'ensuivrait,  en  effet,  que 
Feng-endré  et  le  spire  seraient  une  même  Personne,  comme 
Celui  qui  eng-endre  et  qui  spire.  Il  faut  donc  que  ce  soit  un 
autre  ordre  qui  existe  entre  la  filiation  et  la  spiration  passive. 
Mais  en  Dieu,  il  n'y  a  qu'un  ordre  de  nature,  selon  que  l'une 
des  Personnes  vient  d'un  autre,  ainsi  que  s'en  explique  saint 
Augustin  (dans  son  livre  de  la  Trinité  et  de  l'unité).  Il  deifleure 
donc  qu'à  moins  de  confondre  la  Personne  du  Fils  et  la  Per- 
sonne du  Saint-Esprit,  l'Esprit-Saint  doit  nécessairement  procé- 
der du  Fils  ».  On  aura  remarqué  que  celte  nouvelle  raison,  si 
elle  est  la  même,  comme  nous  l'avons  dit,  que  celle  exposée 
dans  la  Somme  théologique.,  ne  laisse  pas  que  d'être  j)résentée 
ici  sous  une  forme  légèrement  différente  et  très  intéressante. 

Les  trois  raisons  que  nous  venons  de  voir  se  rapportaient  au 
premier  chef  de  preuves  tiré  du  mode  de  distinction  des  Person- 
nes divines  qui  se  fonde  sur  les  relations.  Un  autre  chef  de 
preuves  se  tirait  non  plus  des  relations,  mais  de  l'origine  elle- 
même.  Saint  Thomas  le  va  maintenant  examiner;  et  ici  encore, 
il  nous  donnera  trois  raisons  distinctes,  pour  prouver  que  tou- 
jours l'Esprit-Saint  ne  se  distinguerait  pas  du  Fils  s'il  ne  procé- 
dait de  Lui. 

La  première  raison  est  ainsi  formulée  :  «  A  considérer  ce  qui 
est  le  propre  de  la  nature  divine,  il  est  inipossible  qu'en  Dieu  se 
trouve  la  pluralité  des  Personnes,  si  ce  n'est  parce  que  l'une 
sort  de  l'autre;  nullement  parce  que  (\e\\\  sortiraient  d'une 
seule.  Pour  s'en  convaincre,  il  n'y  a  qu'à  considérer  la  manière 
dont  la  distinction  se  trouve  parmi  les  diverses  choses.  Parmi 
les  choses  matérielles,  où  il  est  possible  d'avoir  une  multiplica- 
tion par  la  division  de  la  matière  et  de  la  quantité,  ainsi  (ju'il  a 
été  dit,  il  se  peut  que  deux  individus  de  la  même  espèce  soient 
sur  un  même  pied  d'égalité,  comme  il  se  peut  qu'on  ait  deux 
parties  quantitatives  égales.  Mais  où  l'on  trouve  une  premièie 
différence  en  ce  qui  est  de  la  forme,  il  devient  impossible  ({u'on 
ait  deux  êtres  qui  soient  sur  le  pied  d'égalité.  C'est  «pi'eu  elfcl, 
ainsi  cpie  le  dit  Aristote  en  son  Vlll"  livre  des  J\Iél(iplii/si(jucs 
(de  saint  Thomas,  leç.  3),  les  formes  des  choses  sont  comme  les 
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nombres.  Si  vous  enlevez  ou  si  vous  ajoutez  une  unité,  l'espèce 
du  nombre  n'est  plus  la  même.  Pareillement,  pour  les  différences 
formelles  des  choses  :  elles  consistent  en  un  certain  ordre  de 
perfection,  La  plante,  par  exemple,  diffère  du  minéral  en  ce 
qu'elle  a,  de  plus  que  ce  dernier,  la  vie;  l'animal  diffère  de  la 
plante  en  ce  qu'il  a,  de  plus,  la  faculté  de  sentir;  l'homme  dif- 
fère de  l'animal  en  ce  qu'il  a,  de  plus,  la  raison.  Il  suit  de  là 
que  dans  les  choses  immatérielles,  où  l'on  ne  peut  avoir  de  mul- 
tiplication en  raison  de  la  division  de  la  matière,  il  est  impossi- 
ble qu'on  trouve  la  pluralité,  sans  qu'il  y  ait  un  certain  ordre. 
S'il  s'ag"it  des  substances  immatérielles  créées,  nous  trouvons 
l'ordre  de  perfection^  en  ce  sens  qu'un  ang-e  est  d'une  nature 
plus  parfaite  que  l'autre.  Il  y  a  même  des  philosophes  qui,  sup- 
posant que  toute  nature  moins  parfaite  a  pour  cause  la  nature 
plus  parfaite,  ont  pensé  que  parmi  les  substances  séparées  il  ne 
pouvait  y  avoir  de  pluralité  qu'autant  que  l'une  avait  raison  de 
cause,  et  l'autre,  raison  d'effet.  La  foi  n'admet  pas  cette  doctrine  ; 
car  nous  savons  que  c'est  d'après  la  disposition  de  la  sa§"esse 
divine  elle-même  qu'ont  été  produits  divers  ordres  de  substan- 
ces immuables  ».  En  tous  cas,  il  demeure  toujours  que  la  multi- 
plicité n'existe,  parmi  les  substances  immatérielles,  qu'en  suppo- 
sant parmi  elles  une  diversité  de  perfection  dans  leur  nature 
propre.  «  En  Dieu,  l'ordre  de  perfection  ne  saurait  exister.  C'a 
été  l'erreur  des  ariens  de  supposer  que  le  Père  était  plus  grand 
que  le  Fils,  et  le  Père  et  le  Fils  plus  grands  que  l'Esprit-Saint.  Il 
s'ensuit  que  la  pluralité  ne  peut  exister  pour  les  Personnes 
divines,  qu'en  raison  d'un  ordre  d'origine,  de  telle  sorte  que  le 
Fils  vienne  du  Père,  et  que  le  Saint-Esprit  vienne  du  Fils.  Si,  en 
effet,  le  Saint-Esprit  ne  venait  pas  du  Fils,  Il  dirait  au  Père  le 
même  rapport  au  point  de  vue  de  l'origine  ;  et,  dès  lors,  il 
s'ensuivrait  :  ou  qu'il  ne  se  disting-ue  pas  du  Fils,  n'y  ayant 
aucun  ordre  entre  eux;  ou  qu'il  y  aurait  entre  eux  un  ordre 
de  perfection,  ainsi  que  le  veulent  les  ariens;  ou  qu'il  s'en  dis- 
tingue selon  une  division  de  matière,  ce  qui  est  impossible. 
Saint  Milaire,  dans  son  livre  des  Sijnodps.  s'appuyant  sui-  cette 
raison,  dil  (|iie  mettre  en  Dieu  deux  noii-engendrés,  c'est-à-dire 
deux    (pii  ne  |>rocèdent  point   d'un    autre,    c'est  admettre  deux 
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Dieux;  parce  que  si  la  pluralité  ne  vient  pas  de  l'ordre  d'origine, 
il  faudra  qu'elle  vienne  de  l'ordre  des  natures.  La  raison  est  la 
même  si  entre  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  on  n'admet  pas  l'ordre 
d'orig'ine  ».  —  On  aura  remarqué  que  cette  raison  donnée  ici 
par  saint  Thomas  se  retrouvait  dans  l'article  de  la  Somme.  Seu- 
lement, elle  est  ici  plus  développée  et  présentée  sous  un  jour  plus 
abondant. 

Il  est  une  seconde  raison  pour  prouver,  en  arçumenlanl  tou- 
jours du  chef  de  l'orig^ine,  que  si  le  Saint-Esprit  ne  procédait 
pas  du  Fils,  Il  ne  pourrait  [)as  se  disting-uer  de  Lui.  C'est  qu'  «  en 
effet,  explique  saint  Thomas,  ce  qui  procède  d'un  autre  par  voie 
de  nature  doit  être  unique  ;  parce  que  la  nature  ne  varie  pas  »  : 
d'une  même  plante  g-ermant  dans  les  mêmes  conditions,  ne  pro- 
cédera jamais  qu'une  seule  espèce  de  plante.  «  Quand  il  s'agit, 
au  contraire,  d'un  agent  volonlaire,  il  peut,  tout  en  restant  un, 
produire  des  effets  divers  et  multiples  :  c'est  ainsi  que  d'un  seul 
et  même  Dieu  ont  procédé  les  diverses  créatures  selon  qu'il  l'a 
voulu.  Or,  il  est  certain  (|ue  le  Fils  procède  du  Père  par  voie  de 
nature  et  non  par  un  acte  volontaire,  comme  l'ont  prétendu  les 
ariens.  La  raison  en  est,  comme  le  dit  saint  Hilaire  dans  son 
livre  des  Si/nodes,  que  dans  la  procession  naturelle  ce  qui  pro- 
cède est  de  même  nature  que  ce  d'où  il  procède,  tandis  que  dans 
la  procession  volontaire  il  est  comme  celui  d'où  il  procède  veut 
qu'il  soit.  Et  précisément  le  Fils  est  de  même  nature  que  le  Père, 
tandis  que  les  créatures  sont  ce  que  Dieu  a  voulu  qu'elles  soient. 
Par  où  l'on  voit  que  le  Fils  \ient  du  Père  par  voie  de  nature, 
et  les  créatures  pai"  un  acte  de  volonté.  Pareillement  aussi, 
l'Esprit-Saint  est  de  même  nature  que  le  Père.  11  n'est  pas,  en 
effet,  une  créature,  comme  l'ont  voulu  les  ariens  et  les  macédoniens. 
11  faut  donc  (pi'll  procède  du  l^ère  par  voie  de  natiu'e.  Et  c'est 
pour  cela  que  saint  Alhanase  et  les  autres  saints  disent  qu'il  est 
l'Esprit  naturel  du  Père  et  du  Fils  ».  Puis  donc  que  dans  la  pro- 
cession par  voie  de  nature  ne  peut  sortir  d'un  même  être  qu'un 
seul  être,  «  il  s'ensuit  (jue  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  ne  pourront 
procéder  du  Père  qu'en  supposant  (pie  tlu  Père  seul  ne  procède 
(pi'un  seul,  le  Fils,  et  que  du  Père  et  du  Fils,  considérés  comme 
un  seul  Principe,  procède  le  seul  Esprit-Saint  ». 
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Troisième  raison  :  «  Ainsi  que  le  prouve  Richard  de  Saint- 
Victor,  au  V"  livre  de  la  Trinité  (ch.  ix),  il  est  impossible  qu'en 
Dieu  se  trouve  une  procession  médiate  »,  c'est-à-dire  que  deux 
Personnes  procèdent  d'une  seule,  sans  que  l'une  des  deux  pro- 
cède de  l'autre.  «  Dès  là,-  en  effet,  que  chaque  Personne  est  dans 
les  autres,  il  faut  que  chacune  dise  à  l'autre  un  ordre  immédiat. 
Or,  si  le  Fils  et  l'Esprit-Saint  venaient  du  Père,  sans  que  l'Es- 
prit-Saint  vienne  du  Fils,  il  n'y  aurait  pas,  de  l'Esprit-Saint  au 
Fils,  d'ordre  immédiat.  Ils  ne  diraient  ordre  l'un  à  l'autre  que 
par  l'intermédiaire  de  Celui  qui  serait  leur  Principe  à  tous  deux, 
comme  deux  frères  qui  ont  le  même  père.  C'est  pourquoi  il  est 
impossible  que  le  Fils  et  l'Esprit-Saint  viennent  ainsi  du  Père, 
comme  deux  Personnes  distinctes,  et  que  l'un  d'eux  ne  procède 
pas  de  l'autre  ». 

l)n  troisième  chef  de  preuve,  pour  établir  que  l'Esprit-Saint 
ne  se  distinguerait  pas  du  Fils  s'il  ne  procédait  de,  Lui,  se 
tire  de  l'ordre  aux  attributs  essentiels.  Et  nous  avons  ici  encore 
trois  raisons  qu'expose  saint  Thomas.  «  La  première  part  de  ce 
que  le  Fils  procède  par  mode  de  nature  et  l'Esprit-Saint  par 
mode  de  volonté  »  ;  ce  qui  ne  veut  pas  dire  que  la  procession 
du  Saint-Esprit  soit  volontaire  ou  libre  :  nous  venons  d'affirmer 
tout  à  l'heure  que  cette  procession  était  par  voie  de  nature  aussi 
bien  que  la  procession  du  Fils;  mais  il  s'agit  simplement  du  ca- 
ractère spécial  de  ces  deux  processions,  dont  la  première,  celle 
du  Fils^  est  par  voie  de  génération,  ainsi  qu'il  a  été  expliqué 
plus  haut  (q.  27),  tandis  que  la  seconde,  celle  du  Saint-Esprit, 
dit  plutôt  un  rapport  à  la  volonté,  étant  une  procession  par 
voie  d'amour,  mais  d'amour  nécessaire  et  natui'el.  Or,  il  suit  du 
caractère  spécial  de  ces  deux  processions,  que  la  seconde  sup- 
pose la  première.  «  Toujours,  en  effet,  la  procession  de  nature 
est  le  principe  et  la  source  de  toute  autre  procession  ;  car  ce  qui 
se  fait  par  l'art  ou  la  volonté  et  l'intellig-ence,  tire  son  principe 
de  ce  qui  se  fait  selon  la  nature  »,  non  pas  seulement  en  ce  sens 
que  ces  diverses  facultés  se  surajoutent  à  la  nature  qu'elles  sup- 
posent, ïuais  aussi  j)arce  qu'elles  tirent  Icni'  objet  de  ce  qui  se 
passe  dans  la  nature,  s'a{)pliquant  à  le  re[)rodnii'e  eu  l'idéalisaui. 
«  Aussi  bien,   Uichard  de  Saint-Victor,  dans  le   VF'   livre   de  la 
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Trinité  (ch.  xvii),  dit  que  parmi  tous  les  modes  de  procession, 
celui  qui  manifestement  occupe  la  première  place  et  se  trouve  à 
l'origine  de  tous  les  autres,  c'est  celui  qui  se  dit  du  Fils  au  Père; 
si  celui-là,  en  effet,  n'était  pas,  aucun  autre  ne  pourrait  être  ». 

Une  seconde  raison  est  aussi  manifeste  «  si  l'on  dit  que  le  Fils 
procède  de  la  procession  intellectuelle,  à  titre  de  Verbe,  et  l'Es- 
prit-Saint  de  la  procession  de  volonté,  à  titre  d'Amour.  Car  il  ne 
peut  pas  être  et  on  ne  peut  pas  concevoir  que  l'amour  —  s'il 
s'agit  de  l'amour  rationnel  —  porte  sur  un  objet  que  l'inlelli- 
g-ence  n'aurait  pas  conçu  tout  d'abord.  Et  de  là  vient  que  tout 
amour  procède  d'un  certain  verbe,  à  parler  de  l'amour  qui  se 
trouve  dans  les  natures  intellectuelles  ».  Nous  avions  cité  cette 
parole  de  saint  Thomas  à  propos  de  l'article  de  la  Somme. 

Enfin,  une  troisième  raison  apparaît  «  si  nous  disons  de 
l'Esprit-Saint  qu'il  est  un  certain  souffle  vivifiant  de  la  divinité, 
ainsi  que  s'exprime  saint  Athanase.  C'est  qu'en  effet  tout  mou- 
vement et  toute  action  de  vie  procède  de  l'intellig^ence,  à  moins 
qu'il  ne  s'agisse  d'une  nature  im[)arfaite  »,  qui  n'a  pas  l'intelli- 
gence en  elle-même  ou  dont  l'intelligence  ne  commande  qu'im- 
parfaitement les  œuvres  de  vie. 

Et  saint  Thomas  conclut,  après  ces  multiples  explications  : 
((  De  tout  cela  il  ressort  que  ni  l'Esprit-Saint  ne  serait  distinct 
du  Fils,  s'il  ne  procédait  {)as  de  Lui,  ni  la  spiration  ne  serait  dis- 
tincte de  la  génération  ». 

Nous  avons  voulu  reproduire  ce  long  article  du  De  Potenlia, 
en  raison  de  l'importance  du  sujet  et  parce  qu'il  aide  à  mieux 
entendre  l'article  de  la  Somme.  Pour  saint  Thomas,  il  n'est 
donc  pas  douteux  que  la  procession  du  Saint-Esprit  par  rapport 
au  Fils  s'impose  comme  une  nécessité  théologique  inéluctable. 
Nous  avons  vu  aussi  que  soit  au  point  de  vue  scripluraire,  soit 
au  point  de  vue  de  la  tradition  ecclésiastique,  la  même  conclu- 
sion est  tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  fondé  et  de  plus  certain  (Cf.  pour 
la  citation  et  la  discussion  des  textes  patristiques  :  Petau,  de 
TriniUite,  liv.  Vil).  —  L'Esprit-Saint  procède  du  Fils.  Mais  II 
procède  aussi  du  Père.  Or,  comment  concevoir  qu'il  [)rocède  des 
deux?  Procède-t-U  de  l'un  par  l'autre?  Les  deux  réunis  ne  for- 
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nienl-ils,  par  rapport  à  Lui,  qu'un  seul  et  même  Principe?  Telles 
sont  les  deux  questions  qu'il  va  falloir  examiner  aux  deux  arti- 
cles suivants. 

Et  d'abord,  la  {)remière  : 

Article  III. 
Si  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  par  le  Fils? 

Quatre  objections  veulent  prouver  qu'on  ne  peut  pas  admet- 
tre que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  par  le  Fils.  —  La  pre- 
mière arg-uë  de  ce  principe  que  «  ce  qui  procède  d'un  autre  par 
quelque  intermédiaire  n'en  procède  pas  immédiatement.  Si  donc 
le  Saint-Esprit  procède  du  Père  par  le  Fils,  Il  n'en  procède  pas 
immédiatement;  et  c'est  là  un  inconvénient  ».  —  La  seconde 
objection  fait  observer  que  «  si  le  Saint-Esprit  procède  du  Père 
par  le  Fils,  Il  ne  procède  du  Fils  qu'à  cause  du  Père.  Or,  ce  qui  a 
raison  de  cause  mérite  plus  excellemnient  toute  attribution  qui 
en  dérive  (selon  qu'il  est  dit  au  P""  livre  des  Seconds  Analyti- 
ques d'Aristote,  ch.  ii,  n.  i5  ;  de  S.  Th.,  leç.  6).  Donc  le  Saint- 
Esprit  procédera  plus  du  Père  que  du  Fils  ».  —  La  troisième 
objection  rappelle  que  «  le  Fils  a  l'être  par  voie  de  génération. 
Si  donc  le  Saint-Esprit  vient  du  Père  par  le  Fils,  il  s'ensuit  qu'il 
faudra  que  le  Fils  soit  d'abord  eng-endré,  et  ce  n'est  qu'après 
que  l'Esprit-Saint  procédera.  Mais  alors  la  procession  de  l'Esprit- 
Saint  ne  serait  plus  éternelle.  Et  cela  même  est  une  hérésie  ».  — 
La  quatrième  objection  note  que  «  dans  ces  sortes  de  proposi- 
tions où  l'on  dit  que  l'un  opère  par  l'antre,  on  peut  intervertir 
les  termes  ;  car,  si  l'on  dit  que  le  roi  opère  par  le  bailli,  on 
peut  dire  aussi  que  le  bailli  opère  par  le  roi.  Or,  nous  ne  disons 
en  aucune  manière  que  le  Fils  soit  principe  de  spiration,  pour 
l'Esprit-Saint,  par  le  Père.  Donc,  nous  ne  pouvons  dire  non 
plus,  en  aucune  manière,  que  le  Père  soit  principe  de  spiration, 
pour  le  Saint-Esprit,  par  le  Fils  ». 

L'argument  sed  contra  cile  une  piièi'e  de  «  saint  Hilaire,  dans 
son  livre  de  la  Trinité  (\\\.  XII,  n.  Hy)  »  où  il  «  dit  :  Conseruez- 
nioi,  je  vous  prie,  cette  religion   de  ma  foi,   que   toujours    je 


QUESTION    XXXVI,    DE    LA    PERSONNE    DE    l'eSPRIT-SAINT.        38 1 

possède  le  Père,  c'est-à-dire  vous  ;  et  aussi  que  j'adore 
avec  vous,  d'une  même  adoration,  votre  Fils  :  et  que  je  mérite 
votre  Espril-Siiint  qui  est  par  votre  Fils  unique  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Tliomas  nous  ap[)reiid  que  «  dans 
toutes  les  locutions  où  il  est  dit  que  quelqu'un  a^it  par  un  autre, 
celte  préposition  par  désig^ne,  en  celui  sur  lequel  elle  tombe, 
qu'il  est  en  quelque  manière  cause  ou  principe  de  l'acte  dont  il 
s'ag-it.  Or,  l'action  est  au  milieu  entre  le  principe  qui  agit  et  l'ef- 
fet qui  est  produit.  Il  se  pourra  donc  que  parfois  ce  sur  quoi 
tombe  la  [)réposition/>rtr  soit  cause  de  l'action  selon  qu'elle  pro- 
cède du  principe  qui  ag-it.  Dans  ce  cas,  il  sera,  pour  le  principe 
qui  agit,  cause  qu'il  agit  :  cause  finale,  ou  formelle,  ou  effective  et 
motrice  :  finale,  comme  si  nous  disons  que  l'artisan  agvX par  désir 
du  lucre;  formelle,  comme  quand  nous  disons  que  l'artiste  ag-it 
par  son  art  ;  motrice,  comme  si  nous  disons  qu  il  agit/)rtr  com- 
mandement d'un  autre.  D'autres  fois,  ce  sur  quoi  tombe  la  pré- 
position par  sera  cause  de  l'action,  selon  qu'elle  se  termine  à 
l'effet  produit  ;  c'est  ainsi  que  nous  disons  que  l'artisan  agit  par 
son  marteau.  Il  est  évident,  en  effet,  ([ue  nous  n'entendons  pas^ 
dans  ce  cas,  signifier  que  le  marteau  soit,  pour  l'artisan,  cause 
qu'il  agit  ;  nous  voulons  dire  qu'il  est,  [)our  l'œuvre  effectuée, 
cause  qu'elle  est  produite  par  l'artisan  et  qu'elle  en  re(;oil  telle 
ou  telle  forme.  —  C'est  en  tenant  compte  de  cette  différence  que. 
d'après  certains,  la  préposition /j«/'  est  dite  noter  la  raison  d'au- 
teur en  droite  ligue,  au(|uel  sens  on  dit  que  le  roi  opère  par  le 
bailli;  ou  de  façon  oblique,  comme  quand  on  dit  :  le  l)ailli  opère 
par  le  roi  ».  Dans  le  premier  cas,  en  effet,  la  préposition  par 
indique  que  le  sujet  aucpiel  on  l'applique  est  lui-même  principe 
direct  de  l'opération;  dans  le  second  cas,  il  est  principe  indi- 
rect. L'action  est  effectuée  directement  par  le  bailli,  c'est  le  pre- 
mier cas;  elle  l'est  sur  l'ordre  du  roi,  c'est  le  second  cas.  —  Ceci 
posé,  saint  Thomas  va  faire  l'application  de  cette  doctrine  à  la 
question  actuelle.  «  Le  Fils  tient  du  Père  que  l'Esprit-Saint  pro- 
cède de  Lui.  Nous  pourrons  donc  dire  que  le  Père  produit  l'Es- 
prit-Saint par  le  Fils,  ou  que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  par 
le  Fils,  ce  qui  revient  au  même  ».  D'où  il  résulte  que  c'est  au 
second  sens  et  en  tant  que  le  sujet  qu'elle  afïecte  concourt  à  l'ac- 
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lion  par  rapport  au  terme,  que,  dans  cette  proposition,  l'Esprit- 
Saiiit  procède  du  Père  par  le  Fils,  nous  prenons  la  préposi- 
lioii  par. 

Wad  pi-imiini  <l(»it  è(re  no(<''  avec  soin.  Saint  Thomas  nons  y 
enseigne  (|u'  «  en  loute  action  nous  devons  considérer  deux 
choses  :  le  sujet  qui  agit,  et  la  vertu  par  laquelle  il  agit  ;  c'est 
ainsi  que  le  feu  chauffe  par  sa  chaleur.  Si  donc  nous  considérons, 
dans  le  Père  et  dans  le  Fils,  la  vertu  par  laquelle  ils  produisent 
le  Saint-Esprit,  nous  n'avons,  de  ce  chef,  aucun  intermédiaire, 
puisque  cette  vertu  est  une  et  identique.  Mais  si  nous  considé- 
rons les  Personnes  mêmes  qui  sont  principe  de  spiration,  de  ce 
chef,  comme  le  Saint-Esprit  procède,  par  une  procession  com- 
mune, du  Père  et  du  Fils,  nous  dirons  qu'il  procède  immédiate- 
ment du  Père,  en  tant  qu'il  est  de  Lui  ;  et  qu'il  en  procède  mé- 
dialement,  en  tant  qu'il  est  du  Fils.  —  Et  c'est  ainsi  qu'il  est  dit 
procéder  du  Père  par  le  Fils.  —  C'est  ainsi,  d'ailleurs,  remarque 
saint  Thomas,  qu'Abel  a  procédé  immédiatement  d'Adam,  en 
tant  qu'Adam  a  été  son  père;  et  médiatemenl,  selon  qu'Eve  a  été 
sa  mère,  après  avoir,  elle-même,  procédé  d'Adam.  Mais,  se  hâte 
d'ajouter  le  saint  Docteur,  cet  exemple  d'une  procession  maté- 
rielle paraît  peu  de  nature  à  nous  représenter  la  procession  im- 
matérielle des  Personnes  divines  ». 

LV/rf  seciindum  n'accorde  pas  que  dans  la  procession  du  Saint- 
Esprit  le  Fils  soit  pour  le  Père  comme  une  sorte  d'instrument. 
«  Si  le  Fils  recevait  du  Père  une  autre  vertu  numériquement  dis- 
tincte qui  le  ferait  être  principe  du  Saint-Esprit,  alors  oui  il  s'en- 
suivrait qu'il  aurait  en  quelque  sorte  la  raison  de  cause  seconde 
et  instrumentale;  et  dans  ce  cas,.  l'Esprit-Saint  procéderait  plus 
du  Père  que  du  Fils.  Mais  il  n'en  est  pas  ainsi.  Il  n'y  a  dans  le 
Père  et  dans  le  Fils  qu'une  seule  vertu  spirative  qui  est  numéri- 
quement la  même.  Il  s'ensuit  que  l'Esprit-Saint  procède  égale- 
ment de  l'un  et  de  l'autre;  —  bien  que  parfois  on  le  dise  procé- 
der principalement  ou  proprement  du  Père,  à  cause  que  le  Fils 
tient  du  Père  cette  vertu  »  spirative  qui  leur  est  commune  à  tous 
deux. 

\Jad  tertinm  refuse  d'admettre  qu'au  point  de  vue  de  la  durée 
il  y  ait,  [)armi  les  Personnes  divines,  une  j)riorilé  ou  une  anté- 
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riorilé  quelconques  :  elles  sont  toutes  trois  coéternelles.  a  La 
v;énération  du  Fils  est  coéternelle  à  Celui  qui  l'eng^endre;  et  il 
suit  de  là  (|ue  le  Père  n'a  pas  été  avant  (ju'Il  n'entendre  le  Fils. 
Semhiablenient,  la  procession  de  lEsprit-Saint  est  co('*ternelle  à 
son  principe.  Et,  par  suite,  le  Fils  n  a  pas  été  engendré  avant  que 
le  Saint-Esprit  ne  procède  :  la  g-énération  de  lun  et  la  procession 
de  l'autre  sont  coéternelles  ». 

Uad  quartiim  répond  que  «  dans  les  locutions  causatives  où 
il  est  dit  que  quelqu'un  agit  par  un  autre,  on  ne  peut  pas  tou- 
jours faire  l'inversion  »  dont  parlait  l'objection.  «  Nous  ne 
disons  pas,  en  effet,  que  le  marteau  opère  par  l'ouvrier.  Nous 
disops  bien,  il  est  vrai,  que  le  bailli  opère  par  le  roi;  mais  c'est 
parce  qu'il  appartient  au  bailli  d'agir,  étant  maître  de  ses  actes. 
Quant  au  marteau,  il  ne  lui  appartient  pas  d'agir  »  par  mode 
d'agent  spontané  ;  «  il  est  actionné  »  du  dehors  ;  il  tient  toute 
son  activité  d'un  autre  ;  «  et  de  là  vient  qu'il  ne  peut  être  désigné 
que  comme  un  instrument.  Que  si  le  bailli  est  dit  opérer  par  le 
roi,  quoique  cette  préposition  par  désigne  un  intermédiaire, 
c'est  que  plus  un  suppôt  est  premier  dans  le  fait  d'agir,  plus  sa 
vertu  atteint  immédiatement  l'effet,  la  cause  seconde  n'atteig^nant 
l'effet  que  par  la  vertu  de  la  cause  première.  Aussi  bien  les  pre- 
miers principes  sont-ils  appelés  immédiats  dans  les  sciences 
démonstratives.  —  Donc,  en  tant  (jue  le  l)ailli  est  intermédiaire 
dans  l'ordre  des  suppôts,  nous  disous  que  le  roi  o[)ère  \y,\v  le 
bailli.  A  considérer,  au  contraire,  l'ordie  des  vertus,  nous  disous 
qu(;  le  bailli  opère  par  le  roi;  c'est,  en  effet,  par  la  vertu  du  roi 
que  l'action  du  bailli  obtient  son  effet  ».  —  11  suit  de  ces  consi- 
dérations que  le  fait  d'intervertir  les  termes  d'une  proposition 
causative  pourra  être  empêché  pour  un  double  motif  :  ou  bien 
parce  que  l'un  des  deux  ag-ents  n'aura  pas  le  caractère  d'un 
agent  libre,  comme  dans  le  cas  du  marteau  par  rapport  à  l'ou- 
vrier ;  ou  bien  parce  que,  même  à  supposer  ce  caractère  d'ag-ent 
libre,  nous  n'aurons  pas,  en  même  temps  que  l'ordre  des  sup- 
pôts, l'ordre  des  vertus.  Ce  deinier  cas  va  s'appliquer  exacte- 
ment à  la  question  qui  nous  occupe.  «  Entre  le  Père  et  le  Fils  », 
en  Dieu,  «  nous  ne  pouvons  considérer  que  l'ordre  des  suppôts, 
nullement  l'ordre  des  vertus  »,  puisqu'il  n'y  a,  pour  les  deux, 
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qu'une  seule  et  même  vertu  spiralivc.  «  El  c'est  pourquoi,. con- 
clut saiul  Thomas,  uous  disons  que  le  Père  spire  par  le  Fils; 
mais  lions  ne  disons  pas  l'inverse  ». 

Sui'  la  liai  nie  de  C('lt<'  interversion  des  termes  marquée  dans 
V<id  (jmiiiiun  qu(;  nous  venons  de  voir,  et  pareillement  sur  le 
caractère  de  procession  médiate  ou  immédiate  noté  à  Vad  pri- 
mnm,  ou  aussi  })oiir  la  raison  d'action  directe  ou  oblique  dont  il 
était  question  au  corps  de  l'article,  nous  trouvons  quelques 
ex[)lications  fort  intéressantes  données  par  saint  Thomas  lui- 
même,  dans  son  commentaire  sur  les  Sentences,  livre  1,  dist.  12, 
art.  3,  Gf/  (juartum.  «  Lorsque,  nous  dit-il,  on  a  plusieurs  cau- 
ses actives  ordonnées  entre  elles,  on  les  peut  considérer  d'une 
double  manière,  selon  qu'il  est  deux  clioses  dans  la  cause  qui 
ag^it,  savoir  :  cette  cause  elle-même  qui  produit  l'action;  et  la 
vertu  par  laquelle  elle  ag-it.  Si  donc  nous  considérons  l'ordre  des 
causes  qui  agissent,  en  raison  de  ces  causes  elles-mêmes,  dans  ce  cas 
plus  la  cause  est  dernière,  plus  elle  est  immédiate  à  l'action  et  à 
l'effet  produit  par  cette  action.  Si.  au  contraire,  nous  considérons 
ces  causes  en  raison  de  la  vertu  qui  est  le  principe  de  l'action,  ce 
sera  l'inverse,  et  plus  la  cause  est  première,  plus  elle  est  immédiate, 
attendu  que  la  cause  seconde  n'ag-it  qu'autant  qu'elle  est  mue  par 
la  cause  première  et  qu'elle  a  en  elle  sa  vertu.  Aussi  bien,  voyons- 
nous  que  la  vertu  de  la  cause  ultime  se  résout  toujours  en  la  vertu 
de  la  cause  première.  Si,  par  exemple,  la  plante  produit  la  plante, 
elle  le  doit  à  la  vertu  du  soleil  »  ;  jamais,  en  effet,  sans  la  chaleur 
solaire  ou  son  équivalent,  la  plante  ne  pourrait  produire  la 
plante.  «  C'est  même  pour  cela  que  Dieu  étant  la  première 
cause  absolue.  Il  agit  plus  immédiatement,  par  sa  vertu,  en 
toute  action  de  la  nature,  que  ne  le  fait  aucun  agent  naturel.  De 
là  vient  aussi  que  les  propositions  premières  »,  qui  constituent  les 
premiers  principes,  «  sont  dites  immédiates,  parce  que  l'attribut 
n'est  pas  joint  au  sujet  en  vertu  d'une  autre  cause  »,  mais  direc- 
tement et  par  l'évidence  des  termes  eux-mêmes;  c'est  ce  que 
Kaiit  appelle  les  jug'ements  analytiques.  «  De  là  vient  encore 
que  cette  préposition  par,  qui  désigne  la  cause  intermédiaire, 
désig-ne  parfois  en  droite  ligne  le  fait  d'être  cause  ou  auteur,  et 
parfois  en  ligne  oblique.  En  droite  ligne,  comme  si  l'on  dit  que 
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le  roi  agit  par  le  bailli;  dans  ce  cas,  en  effet,  la  raison  d'inter- 
médiaire porte  sur  les  suppôts  qui  agissent  »,  et  dans  l'ordre  des 
suppôts,  le  bailli  se  trouve  entre  le  roi  et  l'effet  produit, 
atteignant  directement  et  immédiatement  ce  dernier.  «  En  lig'ne 
oblique,  comme  si  l'on  dit  que  le  bailli  fait  cela  par  le  roi;  on 
désig-ne  ici,  en  eff"et,  la  médiation  de  vertu;  car  c'est  par  la  vertu 
du  roi  que  le  bailli  peut  atteindre  et  obtenir  son  eff"et.  —  Or, 
en  Dieu,  dans  le  Père  et  dans  le  Fils,  il  n'y  a  pas  à  établir  de 
distinction  en  ce  qui  est  du  principe  de  l'action;  ce  principe  est 
le  même  pour  l'un  et  pour  l'autre.  Ce  ne  sont  que  les  suppôts  de 
l'action  qui  sont  distincts  entre  eux.  Et  voilà  pourquoi,  comme 
c'est  le  Père  en  qui  se  trouve  l'autorité,  nous  disons  que  le  Père 
agit  par  le  Fils,  et  non  pas  que  le  Fils  agit  par  le  Père.  De  là 
vient  aussi  que  le  Fils,  en  un  certain  sens,  a  raison  d'intermé- 
diaire dans  l'action  du  Père;  nullement  le  Père  dans  l'action  du 
Fils  ». 

Nous  voulons  citer,  après  Vnd  quartum  qu'on  vient  de  lire, 
le  corps  de  l'article  auquel  il  est  joint  dans  le  commentaire  sur 
les  Sentences.  Nous  y  trouverons,  sur  la  raison  d'intermédiaire, 
de  précieuses  explications.  «  Tout  ce  qui  a  raison  d'intermé- 
diaire, dit  saint  Thomas,  se  disting-ue  en  un  certain  sens  des 
extrêmes  au  milieu  desquels  il  se  trouve.  Puis  donc  que  dans 
l'acte  de  spiration,  le  Père  et  le  Fils  sont  deux  sujets  de  cet  acte, 
qui  pourtant  ne  font  qu'un  en  raison  de  l'unique  vertu  par  la- 
quelle ils  agissent,  nous  pouvons  parler  de  cet  acte  de  la  spira- 
tion ou  bien  par  rapport  à  ses  deux  sujets,  ou  bien  par  rapport 
au  principe  en  vertu  duquel  se  fait  la  spiration.  Si  nous  consi- 
dérons le  principe  lui-même,  c'est-à-dire  la  vertu  spirative,  comme 
en  cela  le  Père  et  le  Fils  ne  se  distinguent  pas,  on  ne  pourra  pas 
dire  que  la  spiration  vienne  du  Père  par  l'intermédiaire  du  Fils. 
Si,  au  contraire,  nous  considérons  les  sujets  ou  les  suppôts  de 
cet  acte,  ils  sont  distincts;  et,  de  ce  chef,  nous  pourrons  trou- 
ver là  une  raison  d'intermédiaire,  selon  que  nous  trouverons  entre 
eux  l'ordre  de  nature  :  le  Fils,  en  effet,  est  du  Père  ;  et  le  Saint- 
Esprit  est  du  Père  et  du  Fils.  Aussi  bien,  Richard  de  Saint  Victor 
dit-il  (dans  le  5^  livre  de  la  Trinité,  ch.  vu),  que  la  génération, 
en  Dieu,  est  immédiate,  tandis  que  la  procession  est  tout  ensem- 
De  la  Trinité.  25 
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ble  immédiate  et  médiate  :  immédiate,  quant  à  la  vertu  spirative, 
qui  est  la  même  pour  le  Père  et  pour  le  Fils;  immédiate  aussi, 
quant  à  la  Personne  du  Père,  qui  est,  sans  intermédiaire,  prin- 
cipe de  la  procession,  puisque  cette  raison  de  principe  lui  con- 
vient en  même  temps  qu'au  Fils  ;  mais  médiate  en  raison  du 
Fils,  en  tant  que  le  Fils,  à  qui  cette  raison  convient,  procède  du 
Père  ».  —  Nous  retrouvons,  dans  ce  corps  d'article  des  Senten- 
ces, la  doctrine  de  Vad  prinium  de  la  Somme  que  nous  expli- 
quions tout  à  l'heure. 

Ainsi  donc  le  sens  vrai  de  cette  formule  que  le  Saint-Esprit 
procède  du  Père  par  le  Fils  se  ramène  à  ceci,  que  le  Fils,  de 
qui  procède  le  Saint-Esprit  en  même  temps  que  du  Père  et  par  le 
même  acte  spirateur,  tient  du  Père,  en  vertu  ou  en  raison  de 
sa  génération,  d'être  Lui-même,  en  même  temps  que  le  Père, 
principe  de  l'Esprit-Saint.  Et  parce  que  l'inverse  n'est  pas  vrai, 
que  le  Père  le  tienne  du  Fils,  il  s'ensuit  que  si  nous  pouvons 
dire  que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  par  le  Fils,  nous  ne 
pouvons  en  aîicune  manière  dire  que  le  Saint-Esprit  procède 
du  Fils  par  le  Père.  Dans  cette  formule,  la  préposition  par 
indique  une  modalité  d'action  tirée  non  pas  du  côté  du  sujet 
qui  agit,  mais  du  côté  du  terme  auquel  aboutit  l'action:  elle 
sig-nifie  que  le  Père  n'atteint  pas  seul  le  terme  de  la  spira- 
tion  qui  est  l'Esprit-Saint ,  mais  qu'il  l'atteint  en  donnant 
aussi  au  Fils  de  l'atteindre.  C'est  seulement  en  ce  sens  que 
nous  trouvons  ici  la  raison  d'intermédiaire  :  elle  n'est  pas  du 
côté  de  la  vertu,  qui  est  unique;  ni  du  côté  de  la  Personne  du 
Père,  qui  atteint  immédiatement  le  terme  de  l'action  ;  mais  en 
raison  de  la  Personne  du  Fils,  en  ce  sens  que  le  Père  n'atteint 
pas  seul  ce  terme  de  l'action,  mais  qu'il  donne  au  Fils  de  l'at- 
teindre. 

On  aura  remarqué  tout  ce  qu'il  y  a  de  prodig-ieusemcnt  délicat 
dans  cette  analyse  pourtant  si  exacte  et  d'ailleurs  si  importante 
que  vient  de  nous  donner  notre  saint  Docteur.  Elle  justifie  l'usage 
d'une  formule  très  en  honneur  surtout  parmi  les  Pères  grecs 
(Cf.  P.  Janssens,  de  Trinitate,  p.  679  et  suiv.),  et  dont  nous 
trouvons  l'équivalent  même  dans  l'Évangile  (en  saint  Jean,  ch.  xv, 
V.  'i(3  :  Lorsque  sera  venu  le  Paraclet  (jue  moi  je  vous  enverrai 
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de  mon  Père),  mais  dont  le  sens   pourrait  aisément  être  déna- 
turé ou  faussé. 

L'Esprit-Saint  procède  du  Fils  et  non  pas  seulement  du  Père; 
d'où  il  suit,  nous  venons  de  l'expliquer^,  qu'il  procède  du  Père 
par  le  Fils.  Un  mot  qui  est  souvent  revenu  dans  l'explication  de 
tout  à  l'heure  doit  maintenant  fixer  notre  attention.  Nous  avons 
dit  que  le  Père  et  le  Fils  n'étaient,  par  rapport  au  Saint-Esprit, 
qu'un  seul  et  même  principe.  C'est  ce  point  de  doctrine  qu'il  nous 
faut  examiner  maintenant.  Il  va  former  l'objet  de  l'article  qui 
suit. 

Article  IV. 
Si  le  Père  et  le  Fils  sont  un  seul  principe  du  Saint-Esprit  ? 

Sept  objections  veulent  prouver  que  «  le  Père  et  le  Fils  ne  sont 
pas  un  seul  principe  du  Saint-Esprit  ».  —  La  première  arguë  de 
ce  que  «  le  Saint-Esprit  ne  semble  pas  procéder  du  Père  et  du 
Fils  en  tant  qu'ils  sont  un  en  nature,  car  il  s'ensuivrait  que  l'Es- 
prit-Saint  procéderait  de  Lui-même,  étant.  Lui  aussi^  un  en  nature 
avec  le  Père  et  le  Fils;  ni  en  tant  qu'ils  sont  un  en  telle  ou  telle 
propriété,  parce  qu'on  ne  voit  pas  qu'il  puisse  y  avoir  une  seule 
propriété  pour  deux  suppôts.  Par  conséqueni,  l'Esprit-Saint  pro- 
cède du  Père  et  du  Fils  en  tant  qu'ils  sont  plusieurs  ;  mais  dès 
lors  le  Père  et  le  Fils  ne  constituent  plus  un  seul  principe  par 
rapport  au  Saint-Esprit  ».  —  La  seconde  objection  observe  que 
((  dans  cette  proposition  le  Père  et  le  Fils  sont  an  seul  principe 
du  Saint-Esprit,  il  ne  peut  pas  être  question  d'unité  personnelle; 
sans  quoi  le  Père  et  le  Fils  ne  seraient  plus  qu'une  seule  per- 
sonne. Ni,  non  plus,  d'unité  de  propriété;  car,  si  en  raison  de 
l'unité  de  propriété  le  Père  et  le  Fils  sont  un  seul  principe 
de  l'Esprit-Saint,  au  même  litre  et  en  raison  de  ses  deux  pro- 
priétés le  Père  sera  un  double  principe  par  rapport  au  Fils  et 
au  Saint-Esprit  ;  ce  qui  est  un  inconvénient.  Donc,  le  Père  et  le 
Fils  ne  constituent  pas  un  seul  principe  par  rapport  au  Saint- 
Esprit  ».  — La  troisième  objection  remarque  qu'a  on  ne  peut  pas 
attribuer  au  Fils,  par  rapport  au  Père,  une  plus  grande  simili- 
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lude  qu'on  ne  l'attribue  au  Saint-Esprit.  Or,  le  Saint-Esprit  et  le 
Père  ne  constituent  pas  un  seul  principe  par  rapport  à  quelque 
Personne  divine.  Pourquoi  donc  attribuerait-on  cela  au  Fils  et  au 
Père  ?»  —  La  quatrième  objection  dit  :  «  Si  le  Père  et  le  Fils 
sont  un  seul  principe  du  Saint-Esprit,  ou  bien  cet  un  est  le  Père, 
ou  il  n'est  pas  le  Père.  S'il  est  le  Père,  il  s'ensuit  que  le  Fils  est 
le  Père.  Et  s'il  n'est  pas  le  Père,  il  s'ensuit  que  le  Père  n'est  pas 
le  Père.  On  ne  peut  donc  pas  dire  que  le  Père  et  le  Fils  soient 
un  seul  principe  du  Saint-Esprit  ».  —  La  cinquième  objection 
dit  :  «  Si  le  Père  et  le  F'ils  sont  un  seul  principe  du  Saint-Esprit, 
il  semble  qu'on  doit  pouvoir  intervertir  et  dire  qu'un  seul  prin- 
cipe du  Saint-Esprit  est  le  Père  et  le  Fils.  Or,  cette  seconde  pro- 
position paraît  fausse.  Car  ce  mot  principe  doit  pouvoir  être  mis 
ou  pour  la  personne  du  Père  ou  pour  la  personne  du  Fils;  et 
dans  les  deux  cas,  la  proposition  est  fausse  »  ;  il  n'est  pas  vrai, 
en  effet,  que  soit  le  Père  soit  le  F'ils  soient  un  seul  principe  du 
Saint-Esprit;  ils  ne  ie  sont  pas  isolément,  ils  le  sont  tous  les  deux 
réunis.  «  Donc,  il  semble  bien  que  cette  proposition  est  fausse  : 
le  Père  et  le  Fils  sont  un  seul  principe  du  Saint-Esprit  ».  —  La 
sixième  objection  en  appelle  à  cet  ada^e  que  «  l'unité  dans  le 
genre  substance  cause  l'identité.  Si  donc  le  Père  et  le  Fils  sont 
un  seul  principe  de  l'Esprit-Saint,  il  s'ensuit  qu'ils  sont  le  même 
principe.  Or  ceci  est  nié  par  beaucoup.  Donc,  il  n'y  a  pas  à  con- 
céder que  le  Père  et  le  Fils  soient  un  seul  principe  du  Saint- 
Esprit  ».  —  Entin,  la  septième  objection  dit  que  «  le  Père.,  le 
Fils  et  ,1e  Saint-Esprit,  parce  qu'ils  sont  un  seul  principe  par 
rapport  à  la  créature,  sont  dits  n'être  ou  ne  constituer  qu'un  seul 
créateur.  Or,  le  Père  et  le  Fils  ne  sont  pas  un  seul  spiratetir, 
mais  constituent  deux  ^pirateurs,  ainsi  que  beaucoup  le  disent. 
Et  cela  même  est  en  harmonie  avec  ce  que  dit  saint  Hilaire,  au  IP 
livre  de  la  Trinité  (n.  2()),  que  l'Esprit-Saint  doit  être  confessé 
venir  du  Père  et  du  Fils  ses  auteurs.  Donc,  le  Père  et  le  Fils 
ne  sont  pas  un  seul  et  même  principe  par  rapport  à  l'Esprit- 
Saint  ». 

L'arçument  sed  contra  se  réfère  à  «  saint  Augustin,  dans  le 
5^  livre  de  la  Trinité  (cli.  xiv)  »,  qui  «  dit  que  le  Père  et  le  Fils 
ne  sont  pas  deux  principes  mais  un  seul  principe  du  Saint-Es- 
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prit  ».  —  Nous  pourrions  aujourd'hui  corroborer  cet  argument 
sed  contra  :  car  la  vérité  du  présent  article  qui  n'avait  pas  encore 
été  définie  lorsque  saint  Thomas  écrivait,  l'a  été  depuis.  Le  se- 
cond concile  de  Lyon,  tenu  Tannée  même  de  la  mort  de  saint 
Thomas,  en  1274,  déclarait  expressément  :  «  Nous  reconnaissons 
par  une  {)rofession  fidèle  et  dévouée  que  l'Esjjril -Saint  procède 
éternellement  du  Père  et  du  Fils,  non  pas  comme  de  deux  prin- 
cipes, mais  comme  d'un  seul  principe,  ni  par  deux  spirations, 
mais  par  une  spiration  unique.  C'est  ce  qu'a  professé  jusqu'ici, 
prêché  et  enseigné,  ce  que  tient  fermement,  prêche,  professe  et 
enseigne  la  sainle  Eglise  romaine,  mère  et  maîtresse  de  tous  les 
fidèles.  C'est  cela  même  que  tient  le  sentiment  vrai  et  immuable 
des  Pères  et  des  Docteurs  orthodoxes,  tant  Grecs  que  Latins. 
Mais.,  parce  que  quelques-uns,  par  ignorance  de  l'irréfragable 
vérité  susdite,  sont  tombés  en  diverses  erreurs.,  nous,  voulant 
fermer  la  voie  à  ces  sortes  d'erreurs,  avec  l'apjtrobation  du  saint 
concile,  nous  condamnons  et  réprouvons  tous  ceux  qui  auraient 
la  présomption  dé  nier  que  le  Saint-Esprit  procède  éternellement 
du  Père  et  du  Fils,  ou  affirmer  par  une  audace  téméraire  que 
l'Esprit-Saint  procède  du  Père  et  du  Fils  comme  de  deux  princi- 
pes et  non  pas  comme  d'un  seul  principe  »  (Denzinger,  n.  382). 
—  Le  concile  de  Fhirence,  (  i439),  dans  son  décret  pour  l'union 
des  Grecs,  définit  (pie  «  l'Esprit-Saint  vient  éternellement  du 
Père  et  du  Fils,  qu'il  tient  son  essence  et  son  être  subsistant  du 
Père  et  du  Fils  en  même  lemps  et  qu'il  procède  de  l'un  et  de 
l'autre  éternellement  comme  d'un  seul  piincipe  et  par  une  uni- 
que spiration  »  (Denzinger,  n.  586).  Le  même  concile,  dans  son 
décret  pour  les  Jacobites,  dit  aussi  :  «  l'Espril-Saint,  tout  ce  qu'il 
est  et  tout  ce  qu'il  a.  Il  le  tient  du  Père  et  du  Fils  en  même 
temps.  Mais  le  Père  et  le  Fils  ne  sont  pas  deux  principes  de 
l'Esprit-Saint;  ils  sont  un  seul  principe;  —  de  même  que  le  Père, 
le  Fils  et  le  Saint-Esprit  ne  sont  pas  trois  principes  de  la  créa- 
tion, mais  un  seul  principe  »  (Denzinger,  n.  BqS).  —  Ces  décla- 
rations du  concile  de  Florence  furent  reproduites  mot  pour  mot 
dans  la  profession  de  foi  que  le  pape  Grég-oire  XIII  imposa  aux 
Grecs  (Denzinger,  n.  868).  —  Il  n'est  donc  rien  de  mieux  établi, 
au  point  de  vue  de  la  foi  de  l'Église,  que  la  vérité  qui  nous  oc- 
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cupe  et  dont  saint  Thomas  va  nous  donner  maintenant  les  raisons 
théolog'iques. 

Au  début  du  corps  dé  l'article,  saint  Thomas  rappelle,  en 
l'appliquant  à  la  question  présente,  la  règle  qui  domine  tout  le 
Traité  de  la  Trinité  :  «  Le  Père  et  le  Fils,  nous  dit-il,  ne  font 
qu'un  en  tout  ce  où  n'intervient  pas,  pour  les  distinguer,  l'op- 
position relative.  Puis  donc  que  relativement  à  ce  fait,  d'être 
principe  de  l'Esprit-Saint,  il  n'y  a  pas  entre  eux  d'opposition 
relative,  il  s'ensuit  que  le  Père  et  le  Fils  ne  sont  qu'un  même 
principe  du  Saint-Esprit.  —  Cependant,  ajoute  saint  Thomas, 
il  en  est  qui  trouvent  cette  proposition  :  le  Père  et  le  Fils  sont 
un  même  principe  du  Saint-Esprit,  impropre.  Ils  disent  que  le 
mot  principe  étant  au  singulier  et,  par  suite,  ne  désignant  pas 
les  Personnes,  mais  la  propriété,  se  prend  par  mode  d'adjectif. 
Et  parce  qu'il  ne  convient  pas  de  modifier  un  adjectif  par  un 
autre  adjectif,  ils  n'approuvent  pas  qu'on  dise  que  le  Père  et  le 
Fils  sont  un  même  principe  du  Saint-Esprit;  à  moins  qu'on  ne 
prenne  le  vaol  un  même  adverbialement;  et  alors  dire  du  Père 
et  du  Fils  qu'ils  sont  un  même  principe,  reviendrait  à  dire  qu'ils 
sont  principe  au  même  titre  et  de  la  même  manière.  Mais,  à  ce 
compte,  remarque  saint  Thomas,  on  pourrait  dire  que  le  Père 
constitue  deux  principes  par  rapport  au  Fils  et  au  Saint-Esprit, 
puisqu'il  est  principe  de  deux  manières  ».  —  «  Aussi  bien  », 
conclut  le  saint  Docteur,  «  nous  devons  »  parler  autrement  et 
«  dire  que  si  le  mot  principe  signifie  la  propriété  »,  ce  n'est  pas 
par  mode  d'adjectif,  comme  on  le  disait;  «  c'est  par  mode  de 
substantif.  Il  en  est  de  même,  du  reste,  du  mot  père  et  du  mot 
Jils,  même  parmi  les  êtres  crées  »  :  ils  signifient  la  paternité  et 
la  filiation,  mais  par  mode  de  substantifs.  «  Il  suit  de  là  que  ce 
moi  principe  recevra  le  nombre  »  singulier  ou  pluriel,  «  d'après 
la  forme  qu'il  signifie,  comme  tous  les  autres  substantifs  ».  Si 
donc  il  est  au  singulier,  il  ne  s'ensuit  pas,  comme  on  le  voulait, 
qu'il  soit  adjectif,  mais  c'est  parce  que  la  propriété  signifiée  par 
lui  est  une.  «  De  même  »,  en  effet,  «  que  le  Père  et  le  Fils  sont 
un  seul  Dieu,  en  raison  de  l'unité  de  la  forme  ou  de  la  nature 
signifiée  par  le  mot  Dieu,  de  même  ils  sont  un  seul  et  même 
principe  de  l'Esprit-Saint^  en  raison  de  l'unité  de  la  propriété 
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sig-nifiée  par  ce  mol  principe  )).  —  Non  seulement  donc  il  est 
vrai  que  le  Père  et  le  Fils  ne  constituent  qu'un  seul  principe  par 
rapport  à  la  procession  de  l'Esprit-Saint,  mais  la  proposition 
qui  traduit  cette  vérité  est  une  proposition  parfaitement  exacte 
au  point  de  vue  logique  ou  grammatical. 

Uad  primiim  est  très  précieux.  Saint  Thomas  y  explique 
comment  le  Père  et  le  Fils  ne  constituent  qu'un  seul  principe 
par  rapport  au  Saint-Esprit,  et  comment  cependant  le  Saint- 
Esprit  procède  d'eux  en  tant  qu'ils  sont  plusieurs.  —  «  Si  nous 
considérons  la  vertu  spirative,  l'Esprit-Saint  procède  du  Père  et 
du  Fils  en  tant  qu'ils  sont  un  dans  cette  vertu  spirative  qui,  en 
quelque  manière,  signifie  la  nature  »  divine  «  conjointement  à  la 
propriété  »  spirative,  ainsi  que  nous  le  dirons  plus  loin  (q.  [\\, 
art.  5);  et  l'on  voit  tout  de  suite  qu'elle  ne  saurait  convenir 
au  Saint-Esprit,  comme  le  voulait  l'objection  ;  «  ni  »,  comme 
l'objection  le  voulait  encore,  «  il  n'y  a  de  difficulté  à  admettre 
que  cette  même  propriété  se  trouve  en  deux  suppôts  distincts, 
puisque  d'ailleurs  ces  deux  suppôts  conviennent  en  une  même 
nature.  —  Que  si  nous  considérons  les  suppôts  de  la  spiration, 
alors  l'Esprit-Saint  procède  du  Père  et  du  Fils  en  tant  qu'ils  sont 
plusieurs;  Il  en  procède,  en  clïVt,  à  titre  d'amour  qui  les  unit  ». 
Retenons  bien  cette  dernière  formule.  Elle  projette  un  jour  très 
vif  sur  la  procession  de  l'Esprit-Saint  et  sur  la  place  qu'il  oc- 
cupe ou  le  rôle  qu'il  joue  dans  le  mystère  de  la  Très  Sainte  Tri- 
nité. Nous  aurons,  du  reste,  l'occasion  d'y  revenir  tout  à  l'heure 
après  avoir  expliqué  Vad  septimum,  qui  complète  cet  ad  pri- 
mwn. 

L'ad  secundiini  accorde  que  «  dans  cette  proposition  :  le  Père 
et  le  Fils  sont  un  seul  principe  de  l'Esprit-Saint,  c'est  l'unité 
de  propriété  qui  se  trouve  désignée,  et  elle  est  la  forme  signifiée 
par  le  nom  »  substantif  principe.  «  Il  ne  s'ensuit  pourtant  pas, 
ainsi  que  le  concluait  à  tort  l'objection,  que  le  Père,  en  (pii  se 
trouvent  plusieurs  propriétés  d'origine,  puisse  être  dit  plusieurs 
principes  ;  parce  que  »  ce  mot  principe  signifiant  par  mode  de 
substantif,  ainsi  qu'il  a  été  dit,  «  il  en  résulterait  qu'il  y  aurait 
dans  le  Père  plusieurs  suppôts  ». 

ISad  tertium  répond  que  «  ce  n'est   pas  en  raison  des   pro- 
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priclés  relatives  que  nous  parlons  de  similitude  ou  de  dissimili- 
tude en  Dieu  ;  c'est  uniquement  en  raison  dé  l'essence  »  ;  et,, 
par  conséquent,  l'essence  étant  la  même  pour  tous  trois,  il  n'y  a 
pas  à  établir  de  différence  entre  eux  au  point  de  vue  de  la  simi- 
litude. ((  De  même  donc  que  le  Père  n'est  pas  plus  semblable  à 
Lui-même  qu'au  Fils,  pareillement  le  Fils  n'est  pas  plus  sem- 
blable au  Père  que  le  Saint-Esprit  ».  Tout  ce  qu'il  y  a  de  réalité 
dans  la  propriété  de  la  spiration  active,  commune  au  Père  et  au 
Fils,  lui  vient  de  la  nature,  laquelle  nature  est  commune  au 
Père,  au  Fils  et  au  Saint-Esprit;  et,  par  suite^  il  n'y  a  rien  de 
plus,  en  fait  de  réalité,  dans  le  Père  et  dans  le  Fils,  en  raison 
de  la  spiration  active,  qu'il  n'y  a  dans  le  Saint-Esprit  qui  con- 
vient avec  le  Père  et  le  Fils  dans  la  nature  divine,  unique  source 
de  toute  réalité  en  Dieu. 

h'ad  qiiartum  fait  observer  que  «  ces  deux  propositions  :  le 
Père  et  le  Fils  sont  un  seul  principe  qui  est  le  Père,  ou  :  un 
seul  principe  qui  n'est  pas  le  Père,  ne  sont  pas  opposées  d'une 
opposition  contradictoire.  Il  n'est  donc  pas  nécessaire  de  concé- 
der l'une  ou  l'autre  ».  Il  y  a  place  pour  une  proposition  inter- 
médiaire. «  Lorsque,  en  effet,  nous  disons  :  le  Père  et  le 
Fils  sont  un  seul  principe,  ce  mot  principe  n'est  pas  mis 
pour  tel  suppôt  déterminé;  il  est  mis,  d'une  manière  confuse, 
pour  deux  Personnes  simultanément  ».  Le  vrai  sens  de  la  phrase 
est  donc  celui-ci  :  le  Père  et  le  Fils  sont  un  seul  principe,  qui 
est  unique  comme  forme  ou  propriété,  mais  qui  est  subjecté 
indistinctement  en  deux  Personnes;  et  nous  avons  déjà  dit  qu'il 
n'y  avait  aucun  inconvénient  à  affirmer  ainsi  indistinctement  de 
deux  Personnes  la  même  propriété,  puisque  ces  deux  Personnes 
ont  la  même  nature.  —  «  L'objection  était  le  sophisme  qu'on 
appelle  de  la  figure  de  diction  et  qui  consiste  à  conclure  d'un 
suppôt  indistinct  à  un  suppôt  déterminé  ». 

\Jad  quintuni  ne  voit  pas  de  difficulté  à  admettre  la  propo- 
sition intervertie  dont  parlait  l'objection.  «  Cette  proposition  est 
vraie  aussi  :  Un  même  principe  du  Saint-Esprit  est  le  Père  et 
le  Fils.  La  raison  en  est  que  le  mot  principe  n'est  pas  mis  pour 
l'une  des  Personnes  seulement,  mais  d'une  façon  indistincte  pour 
les  deux,  ainsi  que  nous  venons  de  le  dire  »  (à  ïad  4""*). 
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Uad  sextuni  accorde  aussi,  et  pour  la  même  raison,  qu'  «  on 
peut  fort  bien  dire  que  le  Père  et  le  Fils  sont  le  même  principe, 
à  prendre  le  mot  principe  en  tant  qu'il  est  mis,  d'une  façon 
confuse  et  indistincte,  pour  les  deux  Personnes  tout  ensemble  ». 
Dans  son  commentaire  sur  les  Sentences  (liv.  J,  dist.  29,  q.  i, 
art.  4?  ad  3"'"),  saint  Thomas  inclinait  plutôt  à  ne  pas  admettre 
cette  formule,  et  il  disait  que  c'était  le  sentiment  commun.  Il 
reconnaissait  cependant,  même  là,  qu'on  pouvait  en  un  certain 
sens  l'accepter  :  «  On  refuse  communément  d'admettre,  disait-il, 
que  le  Père  et  le  Fils  soient  le  même  principe  du  Saint-Esprit, 
parce  que,  en  raison  de  l'articulation,  l'unité  de  suppôt  se 
trouve  incluse;  c'est  ainsi  que  le  Maître  (des  Sentences)  n'ad- 
met pas  que  Dieu  eng-endre  un  autre  Dieu,  ni  que  Dieu  s'en- 
gendre lui-même.  Quelques-uns  cependant  disent  que  le  Père  et 
le  Fils  sont  un  même  Dieu  et  un  même  principe,  parce  que  le 
mot  même  est  adjectif  et  n'affirme  pas  l'identité  absolue  mais 
seulement  par  rapport  à  ce  à  quoi  il  est  joint  ;  en  ce  sens,  on 
peut  admettre  et  dire  que  le  Père  et  le  P'ils  sont  le  même  prin- 
cipe du  Saint-Esprit  »,  Dans  cette  réponse,  saint  Thomas  con- 
cède la  formule  en  appuyant  du  côté  de  la  vertu  spirative  sig-ni- 
fiée  directement  par  le  mot  principe,  auquel  mot  se  trouve  joint 
le  mot  même  qui,  dès  lors,  n'implique  pas  d'autre  identité  que 
celle  de  la  vertu  commune,  en  effet,  au  Père  et  au  Fils.  Dans  le 
présent  cid  sextiim  de  la  Somme,  saint  Thomas,  sans  même 
faire  allusion  au  sentiment  contraire,  ne  voit  pas  de  difficulté  à 
admettre  la  formule  en  question,  non  pas  seulement  à  cause  de 
l'identité  de  la  vertu  spirative,  mais  parce  que,  même  du  côté 
des  suppôts,  le  mot  même  n'entraîne  pas  de  sig-nification  déter- 
minée et  distincte  ;  ce  qui  est  désig"né,  en  vertu  de  la  formule, 
c'est  une  raison  vague  de  suppôt  qui  est  identique  pour  le  Père 
et  pour  le  Fils  [Cf.  ce  que  nous  avons  dit  plus  haut  au  sujet  du 
mot  Personne  considéré  d'une  façon  vag"ue  et  indistincte,  pou- 
vant s'appliquer  aux  trois  Personnes  divines,  q.  3o,  art.  4]- 

Uad  septimum  complète  Vad  primiim.  Ici  encore,  et  comme 
pour  la  réponse  que  nous  venons  de  lire,  saint  Thomas  va  pré 
ciser  un  point  de  doctrine  sur  lequel  il  avait  été  moins  précis 
dans  son  commentaire  sur  les  Sentences  (dist.  11,  q.  i,  art.  4). 
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«  Il  en  est,  nous  dit-il  ici,  qui  disent  que  le  Père  et  le  Fils,  bien 
qu'ils  soient  un  seul  principe  de  1  "Esprit-Saint,  sont  pourtant 
deux  spirateiirs  (spiratores),  en  raison  de  la  distinction  des 
suppôts;  comme  ils  sont  deux  spimnts  (spirantes);  et  cela, 
parce  que  les  actions  se  rapportent  aux  suppôts.  Et  il  n'y  a  pas 
à  s'inquiéter  si  pourtant  nous  disons  des  trois  Personnes  divines 
qu'elles  sont  un  seul  créateur,  parce  que  la  raison  n'est  pas  la 
même  pour  ce  dernier  mot.  L'Esprit-Saint,  en  effet,  procède  du 
Père  et  du  Fils,  en  tant  qu'ils  sont  deux  Personnes  distinctes, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  (à  Vad  primiim)',  tandis  que  les  créatures  ne 
procèdent  pas  des  trois  Personnes  divines  en  tant  qu'elles  sont 
distinctes,  mais  en  tant  qu'elles  ne  font  qu'un  dans  la  nature 
divine  ».  Ce  sentiment  et  la  raison  qui  le  veut  justifier  étaient 
donnés  par  saint  Thomas  dans  l'endroit  précité  du  commentaire 
sur  les  Sentences.  Ici,  il  ne  les  admet  plus.  —  «  Il  semble,  nous 
dit-il,  qu'il  est  mieux  »  de  parler  autrement  et  «  de  dire  que 
spirant  étant  un  adjectif  et  spirateur  un  substantif,  nous  pou- 
vons bien  dire  que  le  Père  et  le  Fils  sont  deux  spirants  (spiran- 
tes), à  cause  de  la  pluralité  des  suppôts,  mais  non  qu'ils  sont 
deux  spirateiirs,  à  cause  de  l'unique  spiration.  C'est  qu'en  effet 
les  adjectifs  tirent  leur  nombre  »  singulier  ou  pluriel  «  des  sup- 
pôts »  où  ils  se  trouvent  :  s'il  n'y  a  qu'un  suppôt,  l'adjectif  sera 
au  singulier;  si,  au  contraire,  il  y  a  plusieurs  suppôts,  l'adjectif 
sera  au  pluriel.  «  Les  substantifs,  eux,  tirent  leur  nombre  d'eux- 
mêmes,  selon  la  forme  sig'nifiée  ».  Nous  aurons  à  revenir  lon- 
guement sur  cette  raison  qui  consiste  en  la  diversité  des  adjectifs 
et  des  substantifs;  et  nous  verrons  la  différence  à  établir,  sur  ce 
point,  entre  Dieu  et  les  créatures  (Cf.  q.  89,  art.  3).  —  Saint 
Thomas  termine  en  expliquant  le  mot  de  saint  Hilaire.  «  Lorsque 
saint  Hilaire  dit  que  l'Esprit-Saint  procède  du  Père  et  du  Fils 
ses  auteurs  (auctoribus),  le  mot  auteurs  se  doit  entendre  comme 
tenant  la  place  d'un  adjectif  et  non  pas  par  mode  de  substan- 
tif ». 

Nous  avons  déjà  soulig-né,  à  propos  de  Vad  primiim  et  nous 
venons  de  retrouver  ici^  à  Vad  septiniiim,  une  parole  de  saint 
Thomas  qui  est  extrêmement  importante  pour  l'intelligence  du 
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mystère  de  la  Très  Sainte  Trinité.  Il  nous  a  dit  que  l'Esprit- 
Saint  procède  du  Père  et  du  Fils  en  tant  qu'ils  sont  un,  sans 
doute,  mais  aussi  en  tant  qu'ils  sont  plusieurs.  Il  avait  donné 
cette  même  doctrine  dans  son  commentaire  sur  les  Sentences 
(liv.  I,  dist.  II,  q.  i,  art.  2)  et  il  l'avait  expliquée  comme  il 
suit  :  «  Tout  acte  se  réfère  à  deux  choses  comme  à  sa  source  : 
au  sujet  qui  ag-it  et  au  principe  de  l'action.  Le  sujet  qui  a^it  n'est 
autre  que  le  suppôt;  quant  au  principe  de  l'action,  c'est  la  forme 
qui  est  dans  le  suppôt,  forme  substantielle  ou  accidentelle.  Nous 
dirons  donc  que  ces  mots  en  tant  que  peuvent  désig-ner  la  condi- 
tion du  sujet  qui  agit  ou  le  principe  de  l'action.  S'ils  désignent 
la  condition  du  sujet  qui  agit,  nous  devons  dire  que  TEsprit- 
Saint  procède  du  Père  et  du  Hls  en  tant  qu'ils  sont  plusieurs 
et  en  tant  qu'ils  sont  des  Personnes  distinctes,  parce  qu'il  pro- 
cède d'eux  qui  sont  plusieurs  et  distincts.  Que  s'ils  désignent  la 
condition  du  principe  de  l'action,  alors  il  faut  dire  que  l'Esprit- 
Saint  procède  d'eux  en  tant  qu'ils  sont  un.  Comme,  en  effet,  il 
faut  que  toute  opération  une  procède  d'un  principe  qui  soit  un, 
il  faudra  qu'il  y  ait  quelque  chose  qui  soit  un  dans  le  Père  et 
dans  le  Fils  pour  être  le  principe  de  cet  acte  que  nous  appelons 
la  spiration,  acte  un  et  simple  j)ar  lequel  procède  la  Personne  de 
l'Esprit-Sainl,  qui  est  une  et  simple  ». 

Plusieurs  auteurs,  parmi  lesquels  Auriol,  Henri  de  Gand,  Scot 
et  Grégoire  de  Rimini,  ont  combattu  cette  doctrine  de  saint 
Thomas.  Capréolus  (i®''  liv.  des  Sentences,  dist.  12,  q.  i;  de  la 
nouvelle  édition  Paban-Pèg^ues,  t.  II,  pp.  35  et  suiv.)  a  repro- 
duit et  réfuté  leurs  arguments.  Quelques-unes  de  ces  réponses 
éclairent  d'un  jour  très  vif  la  question  actuelle. 

Auriol  (franciscain  du  quatorzième  siècle,  qui  fut  archevêque 
d'Aix)  ne  voyait  pas  qu'il  y  eût  nécessité,  pour  le  Saint-Esprit, 
de  procéder  du  Père  et  du  Fils,  en  tant  qu'ils  sont  plusieurs. 
«  Le  Père,  à  Lui  seul,  disait-il,  a  la  raison  totale  de  spirateur ; 
et  il  en  est  de  même  du  Fils.  Dès  lors,  c'est  une  chose  tout  à 
fait  accidentelle  pour  le  Père,  en  tant  qu'il  est  principe  de  spira- 
tion, que  le  Fils  ne  fasse  qu'un  avec  Lui,  sous  ce  rapport,  ou 
qu'il  s'en  disting^ue.  Et,  par  suite,  la  pluralité  dont  on  parle  ne 
tait  rien  à  la  spiration  ». 
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«  Nous  concédons,  répond  Capréolus,  que  le  Père  est,  à  Lui 
seul,  un  principe  suffisant  de  spiralion,  et  de  même  le  Fils;  mais 
nous  nions  qu'il  soit  accidentel  au  Père,  en  tant  qu'il  est  prin- 
cipe de  spiralion,  que  le  Fils  ne  fasse  qu'un  avec  Lui  ou  qu'il 
s'en  distingue.  Non  seulement  ce  ne  lui  est  pas  accidentel,  mais 
il  est  essentiel,  à  ce  qui  est  principe  d'un  amour  parfait,  d'avoir 
un  verbe  qui  en  soit  principe  en  même  temps  que  lui;  rien,  en 
effet,  n'est  objet  d'amour  s'il  n'est  d'abord  connu;  et  voilà 
pourquoi  il  est  de  l'essence  de  la  spiralion  qu'elle  procède  de 
deux.  Même  parmi  les  choses  créées  tout  être  qui  aime  ou  qui 
s/î/re  l'amour  conçoit  un  verbe  de  la  chose  aimée;  et  c'est  de 
ces  deux  principes  qui,  en  un  sens,  ne  font  qu'un,  et  qui,  en  un 
autre  sens,  demeurent  distincts,  que  procède  l'amour.  Ceci  est 
encore  plus  vrai  quand  il  s'agit  de  l'amour  d'amitié.  Nous  nions 
donc  la  conséquence  d'Auriol,  savoir  que  la  muluité  dans  le 
principe  de  la  spiralion  ne  fait  rien  à  cette  inspiration  »  ;  cette 
muluité  est  essentielle. 

Quand  nous  parlons  de  muluité  ou  de  pluralité  dans  le  prin- 
cipe de  la  spiralion,  il  demeure  bien  entendu  qu'il  ne  s'agit  pas 
du  principe  lui-même  en  ce  qui  est  de  la  vertu  qui  en  constitue 
le  côté  formel  ;  il  s'agit  de  ce  principe  considéré  du  côté  des  sup- 
pôts ou  des  Personnes  eu  qui  il  se  trouve.  C'est  ce  que  fait 
remarquer  Capréolus  en  répondant  à  une  autre  objection  d'Au- 
riol qui  confondait  ces  deux  choses.  «  A  considérer  la  condition 
du  principe  de  la  spiralion,  nous  ne  parlerons  ni  de  muluité,  ni 
de  pluralité,  ni  de  concorde,  mais  seulement  d'unité  de  notion 
ou  de  propriété.  Mais  à  considérer  la  condition  des  suppôts  spi- 
ranls,  nous  parlons  de  pluralité  et  de  concorde  et  de  muluité 
dans  l'acte  de  spiralion,  à  ce  point  que  s'ils  n'étaient  j)as  deux, 
il  ne  pourrait  plus  y  avoir  de  spiralion  ». 

Ni  il  ne  s'ensuit,  comme  le  voulait  encore  Auriol,  qu'il  man- 
que quelque  chose  au  Père  et  qu'il  dépende  en  quelque  sorte  du 
Fils  dans  l'acte  de  spiralion.  —  Car,  répond  Capréolus,  «  l'acte 
de  spirer  est  totalement,  selon  tout  lui-même,  et  d'une  façon 
parfaite,  dans  le  Père^  attendu  que  dans  le  Père  est  d'une  façon 
parfaite  la  vertu  spiralive  et  parfaitement  aussi  la  spiralion  com- 
mune. Mais  cependant  le  Père  n'a  pas  formellement  et  à  Lui  seul, 
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dans  la  tolalilé  qui  est  requise,  la  condition  qui  re§"arde  les  sup- 
pôts de  la  spiration.  Nous  avons  vu  que  celte  condition  est  la 
pluralité;  laquelle  pluralité  requiert  évidemment  le  Père  et  le 
Fils  ensemble,  sans  qu'il  suive  de  là  cependant  que  le  Père 
reçoive  quelque  chose  du  Fils.  Car  cette  pluralité  n'est  pas  quel- 
que chose  de  réel  dans  le  Père;  elle  est  le  Père  et  le  Fils  réunis. 
Elle  n'ajoute  même  pas  quelque  chose  au  point  de  vue  rationnel. 
Cette  pluralité,  en  effet,  n'étant  que  le  Père  un  et  le  Fils  un,  et 
l'unité  disant  simplement  l'indivision  qui  n'est  elle-même  qu'une 
néi^ation,  c'est  donc  simplement  une  raison  de  négation  qui  est 
ici  connotée  à  l'endroit  du  Père  ».  [Cf.  q.  ii,  art.  2,  ad  4"'"-] 

Une  parité  que  voulait  établir  Auriol  entre  l'essence  et  la  pro- 
priété ou  vertu  spirative,  d'où  il  inférait  que  l'essence  ne  requé- 
rant pas,  de  soi,  la  pluralité  des  suppiMs,  la  vertu  spirative  ou 
plutôt  l'acte  spirateur  ne  les  requiert  pas  davantage,  —  est 
repoussée  par  Capréolus.  Car  «  la  divinité  ou  l'essence  ne  se  com- 
pare pas  aux  suppôts,  comme  lorsqu'il  s'agit  d'un  acte  ou  d'une 
opération  ». 

Les  arguments  de  Henri  de  Gand  étaient  directement  opposés 
à  la  thèse  d'Auriol.  Ils  voulaient  prouver  que  la  distinction  et  la 
pluraUt^  étaient  essentielles  dans  l'acte  de  la  spiration.  Capréo- 
lus fait  remarquer  que  cette  conclusion  est  la  nôtre,  pourvu  tou- 
tefois qu'on  ne  pousse  pas  la  distinction  ou  la  pluralité  trop  loin. 
Nous  admettons  et  nous  requérons  comme  essentielle  la  pluralité 
des  su[)pôts  ;  mais  nous  voulons  l'unité  de  vertu  spirative.  Et 
Capréolus,  s'appuyant  sur  de  nombreux  textes  de  saint  Thomas, 
prouve  que,  même  parmi  nous,  l'amour  d'amitié  par  exemple, 
suppose  toujours  une  certaine  unité  entre  les  sujets  qui  s'aiment 
de  cet  amour. 

En  sens  inverse  de  Henri  de  Gand,  Scot,  le  grand  antag-oniste 
de  saint  Thomas,  veut  prouver  qu'en  aucune  manière  le  Père  et 
le  Fils  ne  produisent  l'acte  de  spiration  en  tant  qu'ils  sont  plu- 
sieurs, et  que  la  mutuilé  ou  la  concorde  ne  rentrent  en  rien  dans 
la  raison  du  principe  productif  du  Saint-Esprit. 

La  première  raison  qu'il  donne  est  que  «  le  Père,  dans  ce  pre- 
mier signe  d'origine  où  11  [)récède  le  Fils,  a  toul  ce  qui  constilue 
sa  perfection  pure  et  simple.  Oi-,  la  volonté  apparlient  à  la  perfec- 
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tion  pure  et  simple.  Il  s'ensuit  que  le  Père,  en  ce  premier  sig-ne 
où  II  précède  le  Fils,  a  sa  volonté  qui  se  suffit  et  qui  est  féconde. 
Puis  donc  qu'en  ce  moment  il  n'y  a  pas  à  parler  de  concorde  ou 
de  mutuité  entre  le  Père  et  le  Fils,  on  ne  peut  pas  dire  que  cette 
concorde  soit  essentielle  à  la  raison  du  principe  spiratif.  » 

Capréolus  répond  qu'«  en  dehors  de  l'intellig-ence  ou  de  la 
manière  de  concevoir,  il  n'y  a  pas  à  parler  de  priorité  du  Père 
par  rapport  au  Fils;  bien  plus,  il  n'est  pas  vrai,  si  on  ne  suppose 
au  préalable  l'intelligence,  de  poser  ces  sortes  de  signes.  D'ailleurs, 
tout  en  concédant  que  le  Père  a,  de  Lui-même,  le  principe  qui 
suffît  à  l'acte  de  spiration,  de  telle  sorte  que  ni  II  reçoit  ce  prin- 
cipe du  Fils,  ni  II  ne  tient  du  Fils  que  ce  principe  soit  en  Lui  plus 
parfait,  cependant  jamais  l'Esprit-Saint  ne  procéderait  du  Père 
si  l'on  ne  présupposait  une  autre  Personne  qui  procède  du  Père, 
savoir  le  Verbe,  de  qui  en  même  temps  que  du  Père  procède  le 
Saint-Esprit.  Le  Fils  n'est  donc  pas,  pour  son  Père,  la  raison  de 
produire  le  Saint-Esprit,  ni  la  raison  de  spirer  l'amour;  mais  II 
est  pour  le  Saint-Esprit  la  raison  de  procéder  du  Père.  C'est 
qu'en  effet  la  Personne  du  Fils,  et  sa  procession  non  plus,  ne 
donne  pas  au  Père  d'être  principe  de  spiration;  mais  elle  donne 
à  l'Esprit-Saint  de  pouvoir  être  le  lien  et  l'amitié  et  la  concorde 
des  deux;  chose  qu'il  n'aurait  pas  s'il  ne  procédait  que  du  Père. 
C'est  ainsi,  du  reste,  qu'un  ami  ne  donne  pas  à  son  ami  la  vertu 
d'aimer  ou  de  produire  l'amour;  mais  cependant,  si  l'ami  n'avait 
pas  un  ami  qui  l'aime  en  retour,  l'amour  qui  en  procéderait  n'au- 
rait pas  raison  d'amitié  ou  de  concorde.  Au  surplus,  dans  le 
cas  de  la  Trinité,  non  seulement  l'Esprit-Saint  a  du  Fils  qu'il 
procède  du  Père  à  titre  de  lien  et  d'amitié,  mais  qu'il  en  procède 
à  titre  d'amour,  ainsi  qu'il  a  été  dit;  car  l'Esprit-Saint,  par  la 
même  propriété,  est  Esprit,  et  don,  et  communion,  et  lien  ». 

Et  Capréolus,  répondant  à  une  nouvelle  difficulté  de  Scot, 
insiste  pour  montrer  que  la  coexistence  du  Fils  comme  principe 
dans  la  spiration  du  Saint-Esprit  n'ajoute  rien  au  Père  en  ce 
qui  est  de  la  raison  même  de  principe  ou  de  la  vertu  spirative; 
elle  ajoute  seulement  une  condition  requise  du  côté  des  suppôts 
de  la  spiration  active,  condition  qui  ne  serait  pas  si  le  Fils  n'était 
pas  co-principe  avec  le  Père.  «  Cette  condition,  explique  encore 
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Capréolus,  n'appartient  pas  à  la  raison  intrinsèque  du  principe 
spiratif  considéré  sous  sa  raison  formelle;  elle  est  la  condition 
de  ce  qui  agit  par  la  vertu  de  ce  principe.  Il  ne  s'ensuit  pas, 
d'ailleurs,  que  si,  le  Fils  étant  donné,  le  Père  a  cette  condition 
qu'il  n'aurait  pas  sans  cela,  le  Père  tienne  quelque  chose  du 
Fils  comme  de  sa  cause  ;  il  s'ensuit  seulement  que  le  Fils  est  ce 
sans  quoi  le  Père  n'aurait  pas  cette  condition;  pas  plus  que  le 
Père  n'aurait  la  paternité,  si,  par  impossible,  le  Fils  n'était  pas, 
car  en  enlevant  la  filiation  on  enlève  la  paternité  sans  laquelle  le 
Père  ne  serait  plus  Père  ;  et  cependant  le  Fils  n'est  en  aucune 
manière  cause  ou  principe  de  quoi  que  ce  soit  qui  se  trouve  for- 
mellement dans  le  Père;  Il  est  seulement  ce  sans  quoi  le  Père 
n'aurait  pas  telle  relation.  Pareillement,,  dans  le  cas  présent,  sans 
le  Fils  le  Père  n'aurait  pas  la  mutuité  d'amour  avec  quelqu'un, 
aimé  de  Lui,  qui,  avec  Lui,  produit  ou  spire  cet  amour  ». 

Scot  revient  à  la  charg-e  et  observe  que  cette  concorde  ou 
celte  mutuité  dont  on  {)arle  et  qu'on  requiert  du  côté  des  sup- 
pôts de  la  spiration,  ne  peut  être  qu'une  relation  de  raison,  sans 
quoi  il  y  aurait,  entre  le  Père  et  le  Fils,  une  relation  réelle  autre 
que  la  paternité  et  la  filiation;  ce  que  personne  n'admet.  D'autre 
part,  si  ce  n'est  qu'une  relation  de  raison,  il  s'ensuivra  que  ce 
qui  n'est  pas  réel,  mais  seulement  de  raison  en  Dieu,  concourt 
cependant  d'une  manière  effective  à  la  production  de  l'Esprit- 
Saint.  —  Capréolus  répond  que,  «  sans  doute,  la  concorde  dont 
nous  parlons,  en  tant  qu'elle  dit  une  relation,  n'est  en  Dieu 
qu'une  relation  de  raison  ;  mais  il  ne  s'ensuit  pas  qu'une  rela- 
tion de  raison  fasse  quelque  chose  à  la  production  du  Saint- 
Esprit.  Elle  est  simplement  ce  sans  quoi  le  principe  de  la  spi- 
ration, non  pas  à  cause  de  lui-même,  mais  à  cause  de  ses  ex- 
trêmes ou  de  son  fondement,  ne  pourrait  pas  être  principe  de 
spiration  ;  et  à  cela  il  n'y  a  aucun  inconvénient.  C'est  ainsi  que  si 
le  Père,  en  Dieu,  n'était  pas  identique  à  Lui-même  et  se  con- 
naissant Lui-même,  Il  n'engendrerait  pas  le  Verbe;  et  cependant 
la  relation  marquée  par  l'identité  et  celle  que  marque  le  fait  d'être 
connaissant,  sont  en  Dieu  des  relations  de  raison.  Il  en  est  de 
même  pour  la  procession  du  Saint-Esprit.  Le  Père  et  le  Fils, 
s'ils   n'étaient  doués  de  volonté  et  pouvant  s'aimer  réciproque- 
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meni,  ne  pourraient  pas  produire  le  Saint-Esprit  ».  D'un  mot, 
la  mutuité  ou  la  concorde  que  nous  requérons  entre  le  Père  et  le 
Fils  considérés  comme  principe  du  Saint-Esprit,  n'est  pas  cause 
de  ce  principe,  ni  que  le  Père  ou  le  Fils  aient  raison  de  principe, 
ni  qu'ils  agissent  sous  cette  raison  de  principe  et  produisent 
l'Esprit-Saint  ;  mais  elle  est  la  condition  indispensable,  sans 
laquelle  le  Père  et  le  Fils  ne  pourraient  pas  avoir  raison  de 
principe  de  l'Esprit-Saint,  ni  ag-ir,  sous  cette  raison  de  principe, 
à  l'effet  de  produire  l'Esprit-Saint. 

Scot  insiste  encore  et  d'une  façon  très  subtile.  «  L'Esprit- 
Saint,  dit-il,  procède  par  l'intermédiaire  d'un  acte  d'amour  sou- 
verainement parfait,  ou  plutôt  à  titre  d'amour  souverainement 
parfait.  Or,  l'amour  mutuel  »  dont  on  parle,  entre  le  Père  et  le 
Fils,  «  n'est  pas  l'amour  le  plus  parfait,  car  il  ne  se  termine  pas 
au  souverain  bien  sous  cette  raison  de  souverain  bien,  ou  à 
l'infini  sous  la  raison  d'infini;  il  est,  en  effet,  du  Fils  pour  le 
Père  en  tant  que  Père,  et  du  Père  pour  le  Fils  en  tant  que  Fils  ; 
or,  le  Père  et  le  Fils,  en  tant  que  tels,  ne  disent  pas  l'infini  ; 
c'est  seulement  en  tant  que  Dieu.  Par  conséquent,  l'amour  mutuel 
ne  se  terminant  qu'aux  Personnes  en  tant  que  telles,  l'autre 
amour,  au  contraire,  qui  n'est  pas  mutuel,  se  terminant  à  l'es- 
sence, nous  ne  pouvons  pas  dire  que  l'Esprit-Saint  procède  à 
titre  d'amour  mutuel  ou  de  la  volonté  concordante  des  deux  ». 

Cette  objection  ne  tient  pas,  répond  Capréolus,  et  «  nous  en 
nions  la  mineure,  comme  erronée.  Tout  amour,  en  effets,  par 
lequel  le  Père  aime  le  Fils,  est  un  amour  souverainement  parfait. 
Quant  à  la  preuve  que  donne  Scot  de  cette  assertion  fausse,  elle 
ne  vaut  rien.  Je  dis,  en  effet,  que  cet  amour  mutuel  du  Père 
pour  le  Fils  en  tant  que  Fils,  se  termine  à  l'essence  divine  et  à 
la  relation  ou  à  la  personne;  seulement,  il  se  termine  à  l'essence 
comme  à  la  raison  qui  rend  aimable,  et  à  la  relation  ou  à  la  per- 
sonne comme  à  l'aimé  en  qui  cette  raison  de  bien  souverainement 
et  infiniment  aimable  se  retrouve  ne  faisant  qu'un  avec  cette 
Personne.  Aucun  amour,  en  effet,  ne  peut  se  terminer  à  la  rela- 
tion, si  ce  n'est  en  tant  qu'elle  revêt  la  raison  de  bien.  Or,  en 
Dieu,  il  n'y  a  qu'une  seule  bonté  ;  il  n'y  a  donc,  aussi,  qu'une 
seule  raison  d'aimable.  Et  c'est  pour  cela  d'ailleurs  qu'il  n'y  a  en 
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Dieu  qu'une  seule  dilection  »,  bien  qu'ils  soient  plusieurs  à 
s'aimer,  «  Seule,  en  effet,  la  raison  formelle  de  l'objet  qui  donne 
à  l'acte  son  espèce,  varie  la  raison  formelle  de  l'acte;  comme 
c'est  par  un  acte  de  vision  spécifiquement  identique  que  la  vue 
se  porte  sur  tout  objet  blanc,  quand  bien  même  l'un  de  ces 
objets  soit  de  la  neig-e,  et  l'autre  de  la  laine  ».  L'objection  de 
Scot  était  subtile  et  spécieuse  ;  la  réponse  de  Capréolus  ne  pou- 
vait être  ni  plus  directe  ni  plus  admirable  de  précision  et  de 
solidité. 

Pourtant,  il  est  encore  un  point  que  soulève  une  dernière  ob- 
jection de  Scot  et  qu'il  importe  de  résoudre.  Scot  veut  prouver 
que  «  si  le  Père  et  le  Fils  produisent  l'Espril-Saint  par  une  com- 
mune volonté,  en  tant  qu'ils  s'aiment  l'un  l'autre,  il  s'ensuivra 
qu'il  y  aura  un  autre  Esprit-Saint  précédemment  produit  ;  ce  qui 
est  inadmissible  ».  —  Et  que  cela  s'ensuive,  Scot  le  prouve  par 
un  double  argument.  —  D'abord,  il  suppose  qu'il  y  aurait  en 
Dieu  une  première  volition  confuse  qui  serait  ensuite  le  principe 
d'une  seconde  volition  plus  expresse^  comme  il  y  aurait  aussi 
une  première  intellection  suivie  d'une  seconde  d'où  procède  le 
Verbe.  Dans  ce  cas,  en  effet,  il  semble  s'ensuivre  que  la  première 
volition  aboutit  à  un  premier  terme,  distiuct  du  terme  de  la  se- 
conde volition.  —  D'autant,  et  c'est  la  seconde  raison  invoquée 
par  Scot,  que  dans  la  première  volition  la  volonté  porte  sur  l'es- 
sence divine  directement,  tandis  que  dans  la  secoude  elle  porte 
directement  sur  les  Personnes,  sur  le  Père  en  tant  que  Père  et 
sur  le  Fils  en  tant  que  Fils;  elle  ne  porte  sur  l'essence  divine 
qu'indirectement  et  en  tant  que  l'essence  ou  la  bonté  divine  est 
cause  que  le  Père  et  le  Fils  sont  aimables.  —  Nous  voyons,  par 
cette  dernière  raison,  que  l'objection  fait  instance  sur  la  précé- 
dente réponse  de  Capréolus.   De  là  son  importance. 

Capréolus  répond  que  la  première  de  ces  deux  raisons  vau- 
drait contre  ceux  qui  admettent  en  Dieu  la  double  opération 
dont  elle  parle.  Mais  nous,  nous  ne  l'admettons  pas.  «  Henri  de 
Gand  admettait,  en  effet,  qu'il  y  a  en  Dieu  une  double  intellec- 
tion dont  l'une,  en  quelque  sorte  confuse,  serait  la  raison  de 
produire  la  connaissance  distincte  et  expresse  que  traduit  le 
Verbe;  et  semblablemenl,  il  admettait  un  double  amour  dont 
De  la   Trinité.  26 
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l'un  est  la  raison  de  la  production  de  l'autre  qui  s'appelle  le 
zèle  ou  l'Esprit.  Tel  n'est  pas  le  sentiment  de  saint  Thomas. 
Saint  Thomas,  en  efFet,  n'admet  pas  que  l'intellection  actuelle 
soit  la  raison  de  la  production  du  Verbe,  à  titre  de  principe  éli- 
citif  ;  il  entend,  au  contraire,  que  l'intellection  actuelle  est  la  pro- 
duction du  Verbe.  Pareillement,  il  ne  veut  pas  que  la  dilection 
actuelle  soit  la  raison  ou  le  principe  élicitif  du  Saint-Esprit;  elle 
en  est  plutôt  la  production.  De  même,  en  effet,  que  le  Verbe  est 
le  terme  de  l'acte  d'intellection,  de  même  l'Esprit-Saint  est  le 
terme  de  l'acte  de  dilection.  Il  n'y  a  donc  pas,  en  Dieu  »,  comme 
le  conciliait  Scot,  «  un  double  principe  spiratif  dont  l'un  serait 
l'être  divin  considéré  en  tant  qu'acte  premier,  et  l'autre  l'essence 
divine  considérée  dans  l'acte  second  ou  l'opération  »  ;  il  n'y  a 
qu'un  seul  principe  spiratif,  qui  est  le  Père  et  le  Fils  considérés 
dans  l'acte  même  de  vouloir  ou  d'aimer;  <(  et,  par  suite,  il  n'y  a 
qu'un  seul  Esprit-Saint  ». 

De  même  pour  la  seconde  raison.  «  Nous  dirons  que  toute 
priorité  ou  postériorité  réelle  ou  du  côté  de  l'objet,  avant  l'acte 
de  l'intelligence  distinguant  par  la  raison  ce  qui  est  réellement 
un,  doit  être  niée  en  Dieu,  entre  l'essence  et  les  relations.  Il  n^'y 
a  nullement  à  imaginer  que  l'un  soit  connu  ou  aimé  avant  ou 
après  l'autre,  s'il  s'agit  d'une  priorité  ou  d'une  postérité  réelles. 
La  seule  priorité  dont  on  puisse  parler  est  celle  qui  se  tire  de 
notre  manière  de  concevoir  et  qui  est  purement  rationnelle.  — 
De  plus,  et  même  en  entendant  la  chose  de  cette  priorité  de  rai- 
son, il  n'y  a  nullement  à  parler  de  deux  amours  produits  ou  de 
deux  Esprits  qui  procèdent.  En  effet,  la  relation,  si  on  la  consi- 
dère séparément  de  l'essence,  n'a  aucune  réalité  ou  aucune 
bonté  propres;  elle  ne  peut  donc  pas  avoir  raison  d'aimable.  Il 
s'ensuit  qu'elle  ne  dit  pas  à  l'essence  le  rapport  qu'elle  dirait  à 
une  chose  aimable,  mais  le  rapport  de  l'aimable  à  la  raison  ou  à 
la  cause  qui  le  rend  tel.  A  supposer  donc,  par  impossible,  que 
l'essence  fût  aimée  antérieurement  à  la  relation  ou  à  la  Per- 
sonne, elle  ne  pourrait  pas  toutefois  être  aimée  par  un  autre 
acte.  Ni  il  n'y  aurait  un  autre  Esprit  procédant  en  vertu  de  la 
dilection  dont  l'essence  serait  aimée,  et  un  autre  Esprit  procé- 
dant en  veitu  de  la  dilection  dont  serait  aimée  la  relation  ou  la 
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Personne;  parce  que  l'acte  demeure  le  même,  quand  on  a  la 
même  raison  formelle  du  côté  de  l'objet;  et  l'acte  demeurant  le 
même,  il  faut  de  toute  nécessité  que  le  terme  soit  identique.  — 
Enfin,  et  c'est  une  troisième  raison,  à  supposer,  toujours  par 
impossible,  que  le  Père  et  le  Fils  pussent  aimer  leur  essence 
sans  aimer  leurs  Personnes  ou  leurs  relations,  de  cet  amour  ne 
procéderait  jamais  un  Esprit-Saint  ayant  raison  de  charité  ou 
d'amitié,  ainsi  qu'il  a  été  dit;  car  il  n'y  aurait  jamais,  dans  un 
tel  amour,  la  mutuité  ou  la  réciprocité  requise  à  l'amour  d'ami- 
tié. L'hypothèse  de  Scot  entraîne  donc  des  choses  contradictoi- 
res, savoir  qu'il  y  aurait  un  autre  Esprit-Saint  qui  ne  serait 
cependant  pas  Esprit-Saint  ». 

Capréolus,  en  terminant,  fait  observer  que  «  le  principe  spira- 
tlf  inclut  d'abord  la  bonté  et  en  second  lieu  la  relation  commune 
au  Père  et  au  Fils;  et  semblablement,  l'objet  de  cet  acte  d'amour 
par  lequel  est  produit  l'Esprit-Saint,  consiste  d'abord  dans 
l'essence  et  en  Eecond  lieu  dans  les  suppôts  ou  les  Personnes. 
D'où  il  suit  qu'en  tant  que  c'est  la  dileclion  de  l'essence,  on  a 
pour  terme  l'Esprit  d'amour;  tandis  qu'en  tant  que  c'est  l'amour 
mutuel  des  Personnes,  nous  avons  l'Esprit  d'amour  qui  est  cha- 
rité,, et  amitié,  et  lien.  De  telle  sorte  que  la  troisième  Personne, 
selon  notre  manière  de  concevoir,  est  Esprit  d'amour  avant 
d'être  Esprit  de  charité  ayant  raison  de  lien  ou  d'amitié  entre  le 
Père  et  le  Fils  ».  Nous  pouvons  donc  distinguer  dans  l'Ksprit- 
Saint  terminant  l'acte  d'amour  en  Dieu,  non  pas  deux  Esprits  ou 
deux  Personnes  dont  l'une  procéderait  antérieurement  à  l'autre, 
comme  le  voulait  conclure  Scot  pour  infirmer  notre  doctrine, 
mais  simplement  deux  misons  d'être  un  seul  et  même  terme  d'un 
seul  et  même  acte  d'amour,  selon  qu'il  est  conçu  par  notre 
esprit  comme  terminant  l'acte  d'amour  du  Père  et  du  Fils  ayant 
pour  objet  l'essence  ou  la  bonté  divine,  ou  comme  terminant  ce 
même  acte  d'amour  du  Père  et  du  Fils  ayant  pour  objet,  dans  le 
Père,  la  Personne  du  Fils,  et  dans  le  F'ils  la  Personne  du  Père. 
Sous  le  premier  aspect,  Il  n'a  que  la  raison  d'amour;  sous  le 
second,  Il  a  raison  de  cet  amour  que  nous  nommons  charité  ou 
amitié. 

Cette  analyse  très  fine  et  vraiment  très  délicate  est  digne  du 
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Prince  des  Thomistes.  Elle  est  en  parfaite  harmonie  avec  la  pen- 
sée et  la  manière  de  saint  Thomas. 

Grégoire  de  Rimini  avait  présenté,  lui  aussi,  plusieurs  objec- 
tions contre  la  doctrine  de  saint  Thomas  dans  l'article  4  de  la 
présente  question  que  nous  venons  de  commenter,  notamment 
contre  les  explications  du  saint  Docteur  relativement  à  cette  for- 
mule :  le  Père  et  le  Fils  sont  an  seul  principe  du  Saint-Esprit 
[Cf.  ad  4""",  ad  5""^  et  ad  6'"'"].  Mais  nous  n'avons  pas  à  y  insis- 
ter pour  le  moment,  car  nous  aurons  à  revenir  bientôt  sur  les 
rapports  des  termes  notionnels  et  essentiels  en  Dieu  [Cf.  q.  Sg]. 

L'Esprit-Saint  est  une  Personne  en  Dieu,  qui  ne  procède  pas 
que  du  Père,  mais  qui  procède  aussi  du  Fils.  Elle  procède  du 
Père  par  le  Fils;  mais  le  Père  et  le  Fils  ne  constituent,  par  rap- 
port à  elle,  qu'un  seul  et  même  principe.  —  Outre  le  nom  Es- 
prit-Saint, il  est  un  autre  nom  par  lequel  on  désigne  aussi  la 
troisième  Personne  de  la  Sainte  Trinité;  c'est  le  nom  à' Amour. 
Nous  devons  nous  enquérir  de  ce  nom  dans  la  question  suivante. 


QUESTION  XXXVII. 

DU  NOM  DE  L'ESPRIT-SAINT  QUI  EST  L'AMOUR. 


Cette  question  comprend  deux  articles  : 

lo  Si  l'amour  est  un  nom  propre  de  l'Esprit-Saint  ? 
20  Si  le  Père  et  le  Fils  s'aiment  par  l'Esprit-Saint  '? 


De  ces  deux  articles,  le  premier  examine  directement  la  raison 
d'amour  appliquée  à  l'Esprit-Saint  ;  le  second  traite  d'un  point 
particulier  soulevé  par  ce  nom  d'amour. 


Article  Premier. 
Si  l'amour  est  un  nom  propre  de  l'Esprit-Saint? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  le  nom  d'Amour  n'est 
pas  un  nom  propre  de  l'Esprit-Saint  ».  —  La  première  cite  un 
texte  de  «  saint  Augustin  »  qui  «  dit,  dans  le  X\  "  livre  f/c  la  Tri- 
nité (ch.  xvii)  :  Je  ne  sais  pas  pourquoi,  si  le  Père  et  le  Fils 
et  le  Saint-Esprit  sont  appelés  du  nom  de  Sagesse,  sans  que 
tous  les  trois  ensemble  forment  plusieurs  Sagesses  mais  une 
seule,  l'on  ne  pourrait  pas  aussi  donner  au  Père  et  au  Fils  et 
au  Saint-Esprit  le  nom  de  Charité,  de  telle  sorte  qu'ils  ne  for- 
ment tous  trois  qu'une  seule  charité.  Or,  il  n'est  aucun  nom  qui 
se  dise  de  chacune  des  Personnes  et  de  toutes  ensemble  au  sin- 
gulier, et  qui  puisse  être  le  nom  propre  de  l'une  des  Personnes. 
Donc,  le  nom  d'Amour  n'est  pas  un  nom  propre  de  l'Esprit- 
Saint  ».  —  La  seconde  objection  fait  observer  que  «  l'Esprit- 
Saint  est  une  Personne  subsistante.  Or,  le  nom  d'Amour  n'est 
pas  mis  pour  désigner  une  personne  qui  subsiste;  on  l'emploie 
pour  désigner  une  certaine  action  passant  du  sujet  qui  aime  à 
l'objet   aimé.   Donc  le  nom   d'Amour  n'est   pas  un   nom   propre 
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de  l'Esprit-Saint  ».  —  La  troisième  objection,  fort  intéressante 
remarque  que  «  l'amour  est  le  lien  de  deux  êtres  qui  s'aiment. 
Saint  Denys  dit,  en  effet,  au  chapitre  iv  des  Noms  divins  (de 
saint  Thomas,  leç.  12),  que  l'amour  est  une  force  qui  unit.  Or, 
le  lien  occupe  le  milieu  entre  les  êtres  qu'il  unit  ;  il  n'est  pas 
quehjue  chose  qui  en  procède.  Puis  donc  que  l'Esprit-Saint  pro- 
cède du  Père  et  du  Fils,  ainsi  que  nous  l'avons  montré  (q.  36, 
art.  2,  3,  4) 5  il  semble  bien  qu'il  ne  peut  pas  être  l'amour  ou  le 
lien  du  Père  et  du  Fils  ».  Nous  reconnaissons,  dans  cette  objec- 
tion, un  point  de  doctrine  que  nous  avons  déjà  rencontré  à  pro- 
pos de  l'article  4  de  la  question  précédente.  —  La  quatrième 
objection  offre  un  intérêt  encore  plus  grand.  Elle  observe  que 
«  tout  être  qui  aime  a  un  certain  amour.  Or,  l'Esprit-Saint  aime. 
Il  faut  donc  qu'il  ait  un  certain  amour.  Mais  si  l'Esprit-Saint  est 
Lui-même  Amour,  il  s'ensuit  qu'il  sera  Amour  d'Amour  et  Esprit 
d'Esprit;  ce  qui  est  inadmissible  ».  Donc  le  nom  d'Amour  n'est 
pas  un  nom  propre  de  l'Esprit-Saint. 

L'argument  sed  contra  cite  un  texte  de  «  saint  Grégoire,  dans 
son  Homélie  de  la  Pentecôte  (Hom.  3o  sur  l'Évangile)  »  qui 
((  dit  :  L'Esprit-Saint  Lui-même  est  l'Amour  ».  On  pourrait  citer 
un  grand  nombre  d'autres  textes  de  Pères  ou  d'auteurs  ecclésias- 
tiques qui  nous  montreraient  que  le  nom  d'Amour  a  été,  de  tout 
temps,  spécialement  donné  à  l'Esprit-Saint.  Qu'il  nous  suffise 
d'en  appeler  à  l'hymne  du  Veni  Creator  dont  l'une  des  strophes 
se  termine  par  ces  mots,  à  l'adresse  de  l'Esprit-Saint  :  source  de 
vie,  feu,  charité.  De  même,  nous  lisons,  dans  le  xi*  concile  de 
Tolède,  tenu  en  676  :  «  Il  n'est  pas  l'Esprit  du  Père  seulement  ; 
11  est  l'Esprit  du  Père  et  du  Fils  tout  ensemble.  C'est  qu'en  effet 
Il  ne  procède  pas  du  Père  dans  le  Fils  ou  du  Fils  pour  sanctifier 
la  créature;  mais  II  nous  est  montré  procédant  simultanément  du 
Père  et  du  Fils,  car  II  est  tenu  pour  la  charité  ou  la  sainteté  des 
deux  ». 

Le  corps  de  l'article  est  un  des  plus  beaux  de  la  Somme,  un 
des  plus  lumineux  du  traité  de  la  Trinité.  C'est  ici  que  saint  Tho- 
mas précise,  autant  qu'une  langue  humaine  le  peut  faire,  la  vraie 
nature  de  l'Esprit-Saint.  —  Il  nous  prévient  que  «  le  nom 
à' Amour,  en  Dieu,   se  peut  prendre  »   d'une  double  manière  : 
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«  essentiellement  et  personnellement.  Si  on  le  prend  personnelle- 
ment, il  est  un  nom  propre  de  l'Esprit-Saint,  comme  le  mot 
Verbe  est  un  nom  propre  du  Fils.  Pour  l'évidence  de  cette  con- 
clusion, il  faut  savoir  que  s'il  y  a,  en  Dieu,  ainsi  qu'il  a  été  mon- 
tré plus  haut  (q.  27,  art.  i,  3,  5),  deux  processions,  l'une  par 
voie  d'intelligence  et  c'est  la  procession  du  Verbe,  l'autre  par 
voie  de  volonté  et  c'est  la  procession  de  l'Amour,  la  première 
nous  est  plus  connue  ;  et  voilà  pourquoi  nous  avons,  pour  dési- 
g-ner  tout  ce  qui  [)eut  être  considéré  en  elle,  des  noms  propres  et 
spéciaux.  II  n'en  va  pas  de  même  pour  la  procession  de  la  vo- 
lonté. Aussi  bien,  devons-nous  user  de  circonlocutions  pour  dési- 
ijner  la  Personne  qui  procède  ainsi.  Il  n'est  pas  jusqu'aux  rela- 
tions ayant  trait  à  cette  procession,  que  nous  ne  désignions, 
ainsi  que  nous  l'avons  noté  plus  haut  (q.  28,  art.  !\),  par  les  noms 
de  procession  et  de  spiraiion,  qui  sont  des  noms  d'origine  plutôt 
que  des  termes  de  relation,  à  ne  considérer  que  la  propriété  des 
termes  ». 

«  Pourtant  »,  et  quelle  que  soit  la  différence  que  nous  venons 
de  sig-naler,  «  il  n'en  demeure  pas  moins  qu'il  faut  considérer 
comme  similaire  ce  qui  se  passe  dans  l'une  et  l'auti'e  procession. 
—  De  même,  en  effet,  poursuit  divinement  saint  Thomas,,  que  de 
l'acte  d'intellection  tombant  sur  un  objet  quelconque,  provient,  au 
dedans  de  l'être  intelligent,  une  certaine  conception  intellectuelle 
de  la  chose  qu'on  entend,  ainsi,  de  ce  que  quelqu'un  aime  quel- 
que chose,  il  provient  —  ut  ita  loquar,  si  je  puis  m'exprimer  de 
la  sorte,  dit  saint  Thomas  —  une  certaine  impression  de  la  chose 
aimée  dans  la  puissance  affective  de  celui  qui  aime,  qui  fait  que 
l'objet  aimé  est  en  celui  qui  aime  comme  la  chose  entendue  est 
en  celui  qui  entend;  —  de  telle  sorte  que  si  quelqu'un  se  connaît 
et  s'aime  lui-même,  il  est  au  dedans  de  soi,  non  pas  seulement 
par  mode  d'identité  réelle,  mais  encore  à  la  manière  dont  l'objet 
connu  est  en  celui  qui  connaît  et  l'objet  aimé  en  celui  qui 
aime  '   » . 

«   Seulement)',  observe  à  nouveau   saint  Thomas,  expliquant 

I.  Cf.  sur  cette  délicate  et  délicieuse  question  de  l'amour  produit,  à  litre 
de  fruit  ou  d'affectioa  qui  émane  de  tout  être  qui  aime,  l'article,  si  lumineux  du 
P.  Coconnier,  dans  la  Revue  Tlioinisle,  mars-avril  1907. 
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d'ailleurs  et  complétant  sa  première  remarque  de  tout  à  l'heure 
—  «  du  côté  de  l'intelligence,  il  y  a  des  mots  qu'on  a  trouvés 
pour  signifier  le  rapport  du  sujet  qui  entend  à  la  chose  entendue; 
et  tel  est  ce  mot  même  d'entendre.  On  a  trouvé  aussi  d'autres 
mots  pour  désigner  la  procession  de  la  conception  intellec- 
tuelle ;  et  tels  sont  les  mots  dire  et  verbe  ou  parler  et  parole. 
De  là  vient  qu'en  Dieu,  le  mot  entendre  est  seulement  un  terme 
essentiel,  parce  qu'il  ne  dit  aucun  rapport  au  Verbe  qui  procède. 
Le  mot  Verbe,  au  contraire,  est  un  terme  personnel,  parce  qu'il 
signifie  ce  qui  procède.  Et  le  mot  parler  ou  dire  est  un  terme 
notionnel,  parce  qu'il  implique  le  rapport  du  Principe  du  Verbe 
au  Verbe  Lui-même.  —  Du  côté  de  la  volonté,  en  dehors  des  mots 
chérir  et  aimer  qui  indiquent  le  rapport  du  sujet  qui  aime  à  la 
chose  aimée,  il  n'y  a  aucun  terme  en  usage  qui  désigne  le  rapport 
de  l'impression  ou  de  Vaffection  de  la  chose  aimée,  qui  provient 
en  celui  qui  aime  du  fait  même  qu'il  aime,  à  son  principe,  ou  vice 
versa.  Et  voilà  pourquoi,  à  cause  du  manque  de  mots  »  propres 
et  spéciaux,^*  nous  désignons  ces  sortes  de  rapports  par  les  mots 
amour  et  dilection:  un  peu  comme  si  nous  nommions  le  Verbe 
intelligence  conçue  ou  sagesse  engendrée  ». 

((  Ainsi  donc,  conclut  saint  Thomas,  si  dans  les  mots  amour 
ou  dilection  n'est  compris  que  le  rapport  du  sujet  qui  aime  à  la 
chose  aimée,  les  mots  amour  et  chérir  seront  des  termes  essen- 
tiels, comme  entendement  et  entendre.  Que  si  nous  nous  servons 
de  ces  mots  pour  exprimer  le  rapport  de  cette  réalité  qui  procède 
par  mode  d'amour,  à  son  principe,  ou  vice  versa,  de  telle  sorte 
que  par  le  mot  amour  on  entende  Vaniour  qui  procède,  et,  par 
le  mot  chérir  ou  aimer,  le  fait  de  spirer  V amour  qui  procède, 
alors  le  mot  amour  est  un  nom  de  Personne,  et  les  mots  chérir 
ou  aimer  sont  des  termes  rationnels,  comme  parler  ou  dire  et 
engendrer  ». 

Cet  article,  on  le  voit,  est  le  pendant  de  l'article  i^''  de  la 
question  34,  où  saint  Thomas  précisait  si  admirablement  ce  qui 
avait  trait  à  la  nature  du  Fils,  en  Dieu.  Il  forme,  lui  aussi, 
un  de  ces  articles  clefs  de  voûte  qui  commandent  tout  dans 
l'œuvre  de  saint  Thomas.  —  Le  Père,  ut  Deus  dicens,  en  tant 
que  Dieu  qui  parle,   qui   profère   son  Verbe,  voit  tout  dans  ce 
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Verbe,  et  la  nature  divine,  et  Lui,  et  le  Verbe,  et  l'Esprit-Saint, 
et  toute  créature,  et  tous  les  possibles.  Il  aime  d'un  amour 
infini  sa  nature  et  Lui  et  le  Fils  et  le  Saint-Esprit;  Il  aime  à 
des  degrés  divers  les  diverses  créatures.  Sous  le  coup  de  cet 
amour  infini  procède  l'Esprit;  et  les  créatures,  sous  le  coup 
de  l'amour  fini.  —  Le  Fils,  ut  Deiis  dictas,  en  tant  que  Dieu 
parlé  ou  proféré^  voit,  dans  le  Verbe  aussi,  c'est-à-dire  en  Lui- 
même,  mais  non  pas  à  titre  de  proférant  ou  de  parlant,  —  à 
titre  de  proféré  ou  de  parlé  —  la  nature  divine,  et  le  Père,  et 
Lui-même,  et  l'Esprit-Saint,  et  toute  créature,  et  tous  les  possi- 
bles. Il  aime  d'un  amour  infini,  et  à  titre  de  Deus  spirans,  à 
titre  de  Dieu  qui  spire  l'amour,  comme  le  Père,  —  Il  aime  la 
nature  divine,  le  Père  et  Lui-même  et  l'Esprit-Saint;  et,  à  titre 
de  Deus  creans.  de  Dieu  r/ui  crée,  II  aime  d'un  amour  fini  les 
créatures.  Sous  le  coup  de  son  amour  infini  procède  l'Esprit, 
comme  sous  le  coup  de  l'amour  du  Père  et  en  même  temps.  Les 
créatures  procèdent  sous  le  coup  de  l'amour  fini.  —  Le  Saint- 
Esprit,  ut  Deus  neque  proferens,  neque  prolatus,  neque  spirans, 
sed  procedens  seu  spiratus,  à  titre  de  Dieu  qui  n'est  pas  Dieu 
parlant,  ni  Dieu  parlé,  ni  Dieu  spirant,  mais  Dieu  qui  procède 
ou  qui  est  spire,  —  voit  et  aime  dans  le  Verbe  et  en  Lui-même 
la  nature  divine,  et  le  Père,  et  le  Fils,  et  Lui-même;  Il  voit  aussi 
les  créatures  et  les  possibles  ;  et  II  aime  les  créatures,  au  même 
titre  que  le  Père  et  le  Fils,  ut  Deus  creans,  à  titre  de  Dieu  qui 
crée,  mais  II  les  aime  toujours  en  Lui,  ut  Deus  spiratus,  en  tant 
que  Dieu  qui  procède  ou  qui  est  spire.  —  Nous  allons,  du  reste, 
revenir  tout  à  l'heure  sur  ce  dernier  points  en  expliquant  Y  ad  3""* 
et  Yad  4"™. 

Uad  prinium  n'a  qu'un  mot  pour  exclure  l'objection  tirée  du 
texte  de  saint  Aug'ustin.  «  Saint  Augustin  »,  en  effet,  ne  parle 
pas  de  l'amour  personnel  ;  il  «  parle  de  la  charité  selon  qu'elle  se 
prend  comme  terme  essentiel  en  Dieu,  ainsi  qu'il  a  été  dit  »  au 
corps  de  l'article. 

\Jad  secundum  répond  que  «  le  fait  d'entendre,  le  fait  de  vou- 
loir et  le  fait  d'aimer,  bien  qu'ils  soient  signifiés  par  mode  d'ac- 
tions qui  passent  dans  les  objets,  n'en  sont  pas  moins  des  actions 
qui  demeurent  dans  le   sujet  qui  agit,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus 
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haut  (q.  i4,  art.  2;  q.  18,  art.  3,.  <ifl  /"'"),  avec  cette  réserve 
cependant  que  dans  le  sujet  lui-même  ils  impliquent  un  certain 
rapport  à  l'objet.  Et  de  là  vient  que,  même  chez  nous,  l'amour 
est  quelque  chose  qui  demeure  en  celui  qui  aime,  et  le  verbe  du 
cœur  quelque  chose  qui  demeure  en  celui  qui  le  dit,  avec  ceci 
pourtant  qu'ils  disent  un  rapport  à  la  chose  exprimée  par  le 
verbe  ou  qui  est  la  chose  aimée.  Mais  en  Dieu,  où  il  n'y  a  rien 
d'accidentel,  il  y  a  plus  :  soit  le  Verbe,  soit  l'Amour  y  sont  quel- 
que chose  de  subsistant.  Lors  donc  qu'on  dit  de  l'Esprit-Saint 
qu'il  est  l'Amour  du  Père  pour  le  Fils  ou  pour  quelque  autre 
chose  que  ce  soit,  on  ne  veut  pas  signifier  quelque  chose  qui  passe 
en  un  autre,  mais  seulement  le  rapport  de  l'amour  à  la  chose 
aimée  ;  de  même  que  dans  le  Verbe  il  y  a  le  rapport  à  la  chose 
exprimée  par  Lui  ».  —  Cet  ad  seciindiim  de  saint  Thomas 
est  fort  précieux.  Nous  y  voyons  comment,  bien  que  le  Père 
et  le  Fils  n'aient  qu'une  seule  et  même  vertu  spirative  et  qu'il 
n'y  ait,  par  conséquent,  pour  les  deux,  qu'un  seul  et  même 
Amour  subsistant  qui  est  la  Personne  de  l'Esprit-Saint,  cepen- 
dant l'Esprit-Saint,  quant  au  rapport  qu'il  dit  à  la  chose  aimée, 
ne  se  présente  pas  à  nous  sous  le  même  aspect  ;  car,  d'une  part, 
Il  dit  rapport  au  Fils  comme  à  une  Personne  aimée  par  le  Père; 
et,  de  l'autre,  rapport  au  Père  comme  à  une  Personne  aimée 
par  le  Fils.  On  peut  dire,  en  ce  sens,  d'une  façon  tout  à  fait 
vraie,  que  le  Père  s'incline  vers  le  Fils  et  le  Fils  vers  le  Père,  et 
que  de  cet  embrassement  mutuel  et  ineffable  procède  d'eux  et 
en  eux,  par  une  seule  et  même  vertu  spirative,  un  seul  et  même 
tressaillement  substantiel  qui  est  la  personne  de  l'Esprit-Saint  et 
qui  les  unit  tous  deux. 

C'est  d'ailleurs  ce  que  saint  Thomas  nous  explique  à  Vad  ter- 
tlum.  «  Le  Saint-Esprit,  nous  dit-il,  est  appelé  le  lien  du  Père  et 
du  Fils,  en  tant  qu'il  est  amour,  parce  que  (c'est  la  raison 
même  que  nous  venons  d'indiquer)  le  Père ,  par  un  seul  et 
même  amour,  aimant  et  Lui-même  et  le  Fils,  et  vice  versa, 
nous  trouvons  inclus  dans  l'Esprit-Saint,  en  tant  qu'il  est  amour, 
le  rapport  du  Père  au  Fils,  et  vice  versa,  qui  est  le  rapport  de 
celui  qui  aime  à  la  chose  aimée.  —  Seulement,  de  ce  que  le 
Pèro  et  le  Fils  s'aiment  d'un  amour  mutuel  et  réciproque,  il  fau- 
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dra  que  l'Esprit-Saint,  qui  est  amour  mutuel,  procède  de  l'un  et 
de  l'autre  ».  Il  en  procédera  en  tant  qu'ils  sont  plusieurs,  ut 
sunt  planes,  comme  nous  le  disait  saint  Thomas  à  l'article  4  de 
la  question  précédente  (ad  /«""),  et  comme  nous  l'avons  expliqué 
nous-inême  longuement,  avec  Capréolus,  à  l'occasion  de  ce  même 
article.  Pourtant,  Il  en  procédera  par  une  seule  et  même  vertu 
spirative.  Et  de  ce  chef,  à  cause  de  cette  unité  de  vertu,  «  quant 
à  l'orig-ine  »  ou  à  la  procession,  «  l'Esprit-Saint  ne  sera  pas 
quelque  chose  de  mitoyen  »  entre  le  Père  et  le  Fils;  «  Il  sera  la 
troisième  Personne  dans  la  Trinité  ».  Il  viendra  après  le  Père 
qui  ne  procède  pas  et  après  le  Fils  qui  ne  procède  que  du  Père, 
Lui  qui  procède  du  Père  et  du  Fils,  a  Ce  n'est  qu'en  raison  du 
rapport  susdit  »,  en  tant  que  par  Lui  et  en  Lui  le  Fils  dit  rap- 
port de  chose  aimée  pour  le  Père,  et  le  Père  pour  le  Fils,  «  qu'il 
est  le  lien  mitoyen  des  deux,  procédant  de  l'un  et  de  l'autre  ». 
—  Nous  voyons  par  là  l'importance  extrême  de  la  distinction 
établie  à  l'article  4  de  la  question  précédente  entre  le  Père  et  le 
Fils  considérés  sous  la  raison  d'unique  principe,  à  cause  de 
l'unité  de  vertu,  ou  sous  la  raison  de  plusieurs  sujets,  à  cause 
de  la  distinction  et  de  la  multiplicité  des  Personnes,  quand  il 
s'ag^it  de  la  procession  du  Saint-Esprit.  Dans  un  cas,  le  Saint- 
Esprit  nous  apparaît  sous  l'aspect  de  troisième  Personne,  venant 
après  les  deux  premières  dans  le  mystère  de  la  Trinité.  Dans 
l'autre,  Il  nous  apparaît  comme  un  trait  d'union  subsistant  qu^ 
existe  entre  le  Père  et  le  Fils  pour  les  fondre,  en  un  mutuel 
ravissement,  l'un  dans  l'autre. 

L'ad  quartiim,  nous  l'avons  déjà  dit,  est  aussi  très  important. 
Il  correspond  exactement  à  Vad  qiiartum  de  l'article  2,  ques- 
tion 34,  où  il  s'ag-issait  d'expliquer  une  difficulté  identique  rela- 
tivement à  la  personne  du  Verbe.  Saint  Thomas  s'y  réfère  et 
explique  la  difficulté  actuelle  de  la  même  manière.  «  De  même, 
nous  dit-il,  que  le  Fils,  bien  qu'il  entende,  n'a  cependant  pas  de 
produire  un  Verbe ,  parce  que  le  fait  d'entendre  lui  convient 
comme  au  Verbe  qui  procède;  de  même  pour  l'Esprit-Saint.  Il 
est  très  vrai  qu'il  lui  conviendra  d'aimer,  à  prendre  le  mot  aimer 
comme  terme  essentiel  ».  Mais  il  lui  conviendra  d'aimer  comme  il 
lui  convient  d'être  Dieu.  Or,  l'Esprit-Saint,  s'il  est  véritablement 


4l2  SOMME    THÉOLOGIQUE. 

Dieu,  n'est  poiirlaiil  pas  Deiis  sjjirans,  Dieu  qui  spire  :  ceci  est 
le  propre  du  Père  et  du  Fils;  l'Esprit-Saint,  Lui,  est  Dieu  spire, 
Deiis  spiratus.  Il  s'ensuit  qu'il  aimera,  mais  non  pas  comme  qui 
spire  l'amour;  Il  aimera  parce  qu'il  est  l'amour  spire,  et  que 
l'amour  spire,  en  Dieu,  étant  Dieu  même,  il  ne  se  peut  pas  que 
tout  ce  qui  convient  à  Dieu  —  et  aimer  convient  à  Dieu  —  ne  Lui 
convienne  pas  aussi.  Il  convient  au  Saint-Esprit  d'aimer,  à  pren- 
dre l'amour  d'une  façon  essentielle  en  Dieu.  «  Il  ne  lui  convient 
pas  d'aimer  comme  à  qui  spire  l'amour,  ce  qui  est  aimer  au 
sens  notionnel  de  ce  mot  ;  et  cela,  parce  que  l'amour  essentiel 
lui  convient  comme  à  l'amour  qui  procède  et  non  pas  comme  au 
principe  d'où  procède  l'amour  ». 

Le  mot  Amour,  pris  au  sens  personnel  et  en  tant  qu'il  se  dis- 
ting"ue  de  l'amour  essentiel  en  Dieu,  est  un  terme  qui  désig-ne  en 
propre  l'Esprit-Saint.  Il  est  pour  la  troisième  Personne  de  la 
Très  Sainte  Trinité  ce  qu'est  le  mot  Verbe  pour  la  seconde.  — 
Voilà  nettement  précisé  ce  qui  a  trait  à  la  nature  de  l'Esprit- 
Saint.  Mais  ici,  et  à  ce  sujet,  le  Maître  des  sentences,  Pierre 
Lombard  (dist.  82),  soulevait  une  question  qu'il  déclarait  d'une 
profondeur  insondable,  nltitudinem  nimiœ  profiinditatis,  et  à 
laquelle  il  se  contentait  de  répondre  par  l'autorité  de  saint  Au- 
gustin que  nous  allons  trouver  tout  à  l'heure  à  l'arg-ument  sed 
contra.  Il  s'agissait  de  savoir,  étant  donné  que  l'Esprit-Saint  est 
l'Amour  subsistant  du  Père  et  du  Fils,  si  nous  pouvons  dire  que 
le  Père  et  le  Fils  s'aiment  par  l'Esprit-Saint.  La  difficulté  était 
que,  dès  lors  et  parce  que  s'aimer,  pour  Dieu,  est  la  même  chose 
(\\iêtre,  on  allait  pouvoir  dire  que  le  Père  et  le  Fils  sont  par 
l'Esprit-Saint.  Nous  allons  voir  comment  saint  Thomas  pose  la 
question  et  comment  il  la  résout. 

C'est  l'objet  de  l'article  suivant. 

Article  II. 
Si  le  Père  et  le  Fils  s'aiment  par  l'Esprit-Saint? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  le  Père  et  le  Fils  ne 
s'aiment  pas  par  l'Esprit-Sainl  ».  —  La  première  cite  «  saint  Au- 
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gustiii  »  qui,  «  au  VII*'  livre  de  la  Trinité,  prouve  que  le  Père 
n'esl  pas  sage  par  la  sagesse  engendrée,  «  c'est-à-dire  par  le  Fils 
ou  par  le  Verbe.  «  Mais,  de  même  que  le  Fils  est  la  sagesse  en- 
gendrée, pareillement  l'Esprit-Saint  est  l'amour  qui  procède, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  (art.  précéd.).  Donc,  le  Père  et  le  Fils  ne 
s'aiment  pas  par  l'amour  qui  procède  et  qui  est  le  Saint-Esprit  ». 
—  La  seconde  objection  remarque  qu'«  en  disant  :  le  Père  et  le 
Fils  s'aiment  par  l'Esprit-Saint,  on  peut  prendre  le  mot  aimer 
d'une  façon  essentielle  ou  d'une  façon  notionnelle  »,  c'est-à-dire 
en  tant  qu'il  désigne  l'essence  ou  en  tant  qu'il  désigne  une  pro- 
cession d'origine.  «  Si  on  prend  ce  mot  d'une  façon  essentielle, 
la  proposition  ne  peut  pas  être  vraie,  car  on  pourrait  dire  au 
même  titre  que  le  Père  entend  par  le  Fils  »  ;  ce  que  personne 
n'admet.  «  Elle  ne  l'est  pas  davantage  si  on  prend  le  mot  aimer 
d'une  façon  notionnelle;  car,  au  même  titre,  on  pourrait  dire 
que  le  Père  et  le  Fils  spirent  par  l' Esprit-Saint,  ou  que  le 
Père  engendre  par  le  Fils.  Donc,  en  aucune  manière,  cette  pro- 
position n'est  vraie  :  le  Père  et  le  Fils  s'aiment  par  l'Espril- 
Saint  ».  —  La  troisième  objection  obse^'ve  que  «  c'est  par  un 
même  amour  que  le  Père  aime  le  Fils,  s'aime  Lui-même  et  nous 
aime  nous.  Or,  le  Père  ne  s'aime  pas  Lui-même  par  l'Esprit- 
Saint.  Il  ne  se  peut  pas,  en  effet,  qu'un  acte  notion nel  se  réflé- 
chisse sur  le  principe  de  l'acte  »,  c'est-à-dire  qu'il  ait  pour  terme 
le  sujet  qui  en  est  le  principe  :  «  on  ne  peut  pas  dire,  en  effet, 
que  le  Père  s' engendre  Lui-même  ou  se  spire  Lui-même.  On  ne 
pourra  donc  pas  dire  davantage  qu'il  s'aime  Lui-même  par  l'Es- 
prit-Saint, à  prendre  le  mot  aimer  dans  un  sens  notionnel. 
Pareillement,  l'amour  par  lequel  II  nous  aime  nous  ne  semble 
pas  être  l'Esprit-Saint  ;  parce  que  cet  amour  dit  un  rapport  à  la 
créature,  et,  de  ce  chef,  appartient  à  l'essence.  Par  conséquent, 
cette  proposilion-là  est  fausse,  elle  aussi  :  le  Père  aime  le  Fils 
par  l'Esprit-Saint  ».  L'objection  est  délicate.  Nous  verrons 
bientôt  la  réponse  de  saint  Thomas. 

L'argument  sed  contra  est  le  mot  de  «  saint  Augustin  »  que 
nous  avons  déjà  signalé  et  qui  justifiait,  pour  le  Maître  des  Sen- 
tences, la  question  actuelle  et  la  solution  qui  sera  la  nôtre.  Le 
saint  Docteur  «  dit,  au  VIP  Ikre  de  la  Trinité  (ch.  v),  que  l'Es- 


4l4  SOMME    ÏHÉOLOGIQUE. 

prit-Saint  est  Celui  par  qui  l'Engendré  est  aimé  par  Celui  qui 
l'engendre  et  par  qui  II  aime  Celui  qui  l'engendre  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  avertit,  dès  le  début, 
que  «  ce  qui  fait  difficulté  dans  la  question  actuelle,  c'est  que 
dans  cette  formule  le  Père  et  le  Fils  s'aiment  par  l'Esprit-Saint, 
nous  avons  une  construction  de  phrase  avec  l'ablatif  ;  et  l'ablatif 
disant  un  rapport  de  causalité,  il  semble  s'ensuivre  que  le  Saint- 
Esprit  est  principe  d'amour  pour  le  Père  et  pour  le  Fils;  chose 
tout  à  fait  impossible  »  :  le  Saint-Esprit,  en  effet,  n'est  pas  le 
principe  de  l'amour,  dans  la  sainte  Trinité  ;  Il  en  est,  au  con- 
traire, le  terme  et  pour  ainsi  dire  le  fruit.  C'est  le  Père  et  le  Fils 
qui  sont  principe  par  rapport  à  Lui,  et  non  vice  versa.  — 
«  C'est  pourquoi  d'aucuns  ont  dit  que  cette  proposition  était 
fausse  :  le  Père  et  le  Fils  s'aiment  par  V Esprit-Saint.  Et  ils 
ajoutent  qu'elle  a  été  rétractée  équivalemment  par  saint  Augus- 
tin, quand  il  a  rétracté  (liv.  I  des  Rétractations,  ch.  xxvi)  cette 
autre  proposition  :  le  Père  est  sage  par  la  sagesse  engendrée. 
—  D'autres  »  ont  essayé  de  garder  la  proposition  en  question, 
mais  ils  «  l'ont  expliquée  au  sens  d'une  proposition  impropre. 
D'après  eux,  quand  on  dit  :  le  Père  aime  le  Fils  par  l'Esprit' 
Saint,  on  voudrait  dire  qu'il  l'aime  par  l'amour  essentiel  qui  est 
approprié  à  l'Esprit-Saint.  —  D'autres  ont  dit  que  dans  cette  pro- 
position, l'ablatif  exprime  un  rapport  de  signe;  et  le  sens  serait 
que  l'Esprit-Saint  est  le  signe  que  le  Père  aime  le  Fils,  en  tant 
qu'il  procède  des  deux  à  titre  d'amour  ».  —  Tout  ceci  était  pour 
exclure  de  l'Esprit-Saint  le  rapport  de  principe  d'amour  ou  de 
cause  efficiente  relativement  à  l'amour  mutuel  du  Père  et  du 
Fils.  «  Certains  auteurs  »  excluant  eux  aussi  le  rapport  de  cause 
efficiciente,  «  ont. dit  »,  voulant  cependant  garder  la  raison  de 
cause,  «  que  l'ablatif  en  question  impliquait  un  rapport  de  cause 
formelle  ;  parce  que  l'Esprit-Saint  est  l'Amour  qui  constitue  for- 
mellement le  Père  et  le  Fils  dans  l'acte  de  s'aimer  »,  un  peu 
comme  nous  disons  que  la  justice  ou  la  sagesse  sont  la  cause  for- 
melle que  tel  homme  est  juste  ou  sage.  —  «  D'autres,  enfin  », 
laissant  complètement  de  côté  le  rapport  de  ca,use  soit  efficiente 
soit  formelle,  «  ont  dit  que  »,  dans  la  formule  en  question, 
«  l'ablatif  signifiait  le  rapport  de  V effet  formel.  Et  ceux-ci,  ajoute 
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saint  Thomas,  ont  le  plus  approché  de  la  vérité  :  propinqiiiiis 
ad  vevitateni  accesscriint  ». 

«  En  effet,  nous  dit-il,  pour  comprendre  ce  qu'il  en  est,  il  faut 
savoir  que  toute  chose  communément  tire  son  nom  de  sa  forme; 
c'est  ainsi  que  le  blanc  est  appelé  tel  en  raison  de  sa  blancheur, 
et  l'homme  en  raison  de  l'humanité.  Et  de  là  vient  que  tout  ce 
d'où  une  chose  tire  son  nom  a,  sous  ce  rapport,  raison  de  forme. 
Si,  par  exemple,  je  dis  :  cet  homme  est  revêtu  de  son  vêtement, 
cet  ablatif  de  son  vêtement  se  construit  avec  le  rapport  ou  la 
raison  de  cause  formelle,  bien  que  le  vêtement  ne  soit  pas  une 
forme  »,  mais  un  corps  étranger  superposé.  —  «  Or  »,  poursuit 
saint  Thomas,  entrant  au  plus  vif  de  la  question,  «  il  se  trouve 
qu'une  chose  tire  son  nom  de  ce  qui  procède  d'elle  non  pas 
seulement  à  titre  d'action,  mais  encore  à  titre  de  terme  de  l'ac- 
tion, ou  à  titre  d'effet,  quand  cet  effet  est  compris  ou  inclus 
dans  le  concept  même  de  l'action.  C'est  ainsi,  remarque  saint 
Thomas  en  prenant  un  exemple  classique  de  son  temps,  que  le 
feu  sera  dit  chauffant,  en  raison  du  fait  de  chauffer,  bien  (jue 
le  fait  de  chauffer  ne  soit  pas,  comme  la  chaleur,  la  forme  du 
feu,  mais  simplement  une  action  qui  en  émane  ».  N'oublions 
pas  que,  pour  les  anciens,  le  feu  n'était  pas  simplement,  comme 
il  l'est  pour  les  modernes,  un  état  de  telle  ou  telle  portion  de 
matière  ;  c'était  un  corps,  une  substance  composée  de  matière 
et  de  forme  :  on  comprend,  dès  lors,  le  sens  de  l'exemple  que 
saint  Thomas  en  tire.  Il  apporte  aussi  un  autre  exemple  qui 
s'applique  au  terme  de  l'action,  comme  l'exemple  du  feu  s'appli- 
quait à  l'action.  «  Nous  disons  d'un  arbre  qu'il  csl  Jleiiri,  en 
raison  de  ses  fleurs,  bien  que  les  fleurs  ne  soient  pas  la  forme 
de  l'arbre,  mais  un  certain  effet  qui  en  procède  ». 

«  Ceci  posé,  rappelons-nous  qu'en  Dieu  le  mot  aimer  se  prend 
d'une  double  manière  ;  essentiellement  et  notionnellement.  Si 
nous  le  prenons  essentiellement,  il  n'est  pas  vrai  que  le  Père 
et  le  Fils  s'aiment  par  l'Esprit-Saint.  Ils  ne  s'aiment  que  par 
leur  essence.  Aussi  bien,  saint  Augustin  dit,  au  XV«  livre  de 
la  Trinité  (ch.  vu)  :  C)ui  oserait  dire  que  le  Père  ne  s'aime 
Lui-même,  et  n'aime  le  Fils  ainsi  que  l'Esprit-Saint,  que  par 
l'Esprit-Saint.  C'est  en  ce  sens  que  procédaient  les  premières 
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opinions  »,  qui  parlaient  de  cause  efficiente  ou  de  cause  for- 
melle. «  Que  si  nous  prenons  le  mot  aimer  notionnellement, 
dans  ce  cas  aimer  n'est  rien  autre  que  »  produire  ou  «  spirer 
l'amour,  de  même  que  parler  est  produire  une  parole  et  fleurir 
produire  des  fleurs.  De  même  donc  que  nous  disons  d'un  arbre 
qu'il  est  fleurissant  par  ses  fleurs,  nous  dirons  aussi  du  Père 
qu'il  se  parle  et  qu'il  parle  la  créature  par  son  Verbe  ou  par 
son  Fils,  et  du  Père  et  du  Fils  qu'ils  s'aiment  eux-mêmes  et 
qu'ils  nous  aiment  nous  par  l'Esprit-Saint  ou  par  l'Amour  qui 
procède  d'eux  ».  —  Il  s'agit,  on  le  voit,  de  la  dénomination  qui 
se  tire,  par  mode  de  forme,  de  l'effet  lui-même  inclus  dans  le 
concept  de  l'action. 

Uad  prinmm  n'accepte  pas  la  parité  qu'on  voulait  faire  entre 
la  formule  dont  il  s'ag-it  et  le  texte  emprunté  à  saint  Augustin. 
C'est  que  «  être  sage  ou  être  intelligent,  en  Dieu,  ne  se  dit  que 
d'une  façon  essentielle;  et,  par  suite,  on  ne  peut  pas  dire  que 
le  Père  soit  sag-e  ou  intelligent  par  le  Fils.  Il  n'en  est  pas  ainsi 
du  mot  aimer.  Ce  mot  ne  se  dit  pas  seulement  en  raison  de 
l'essence  ;  il  est  aussi  un  terme  notionnel.  Et  à  cause  de  cela, 
nous  pouvons  dire  que  le  Père  et  le  Fils  s'aiment  par  l'Esprit- 
Saint,  ainsi  qu'il  a  été  expliqué  »  au  corps  de  l'article. 

Uad  secundiim  apporte  une  distinction  délicieuse,  déjà  indi- 
quée dans  le  corps  de  l'article,  mais  que  saint  Thomas  développe 
ici  en  l'appliquant  à  l'objection.  L'objection  était  qu'on  ne  dit 
pas  que  le  Père  entende  par  le  Fils,  ni  qu'il  eng'cndre  par  le  Fils. 
Donc,  semble-t-il,  on  ne  peut  pas  dire  que  le  Père  aime  par 
l'Esprit-Saint,  en  quelque  sens  qu'on  entende  le  mot  aimer.  — 
Dans  sa  réponse,  saint  Thomas  se  réfère  à  ce  qui  a  été  dit  sur 
les  termes  exprimant  une  action.  Parmi  ces  termes,  les  uns 
expriment  l'action  de  tefle  sorte  que  dans  le  concept  de  l'action 
est  inclus  tel  effet  déterminé  ;  pour  d'autres,  l'effet  déterminé 
n'est  pas  inclus.  «  Lorsque  dans  le  concept  d'une  action  est  im- 
pliqué tel  effet  déterminé,  le  principe  de  l'action  peut  tirer  son 
nom  soit  de  l'action,  soit  de  l'effet;  c'est  ainsi  que  l'arbre  peut 
être  dit  Jlenrissant,  soit  en  raison  de  l'acte  même  de  fleurir, 
soit  en  raison  des  fleurs  qui  couvrent  ses  branches.  Que  si  dans 
l'action  n'est  pas  inclus  tel  effet  déterminé,  dans  ce  cas  le  prin- 
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cipe  de  l'action  ne  peut  pas  être  dénommé  en  raison  de  l'effet, 
mais  seulement  en  raison  de  l'action  ;  nous  ne  disons  pas,  en 
effet,  que  l'arbre  produit  la  fleur  par  la  fleur,  mais  par  la  pro- 
duction de  la  fleur.  —  Or,  quand  nous  disons  ces  mots  //  spire. 
Il  engendre,  il  n'y  a  là,  impliqué,  que  l'acte  notionnel.  Dès  lors, 
nous  ne  pouvons  pas  dire  que  le  Père  spire  par  l'Esprit-Saint 
ou  qu'//  engendre  par  le  Fils.  Nous  pouvons  dire,  au  contraire, 
que  le  Père  dit  par  le  Verbe,  comme  par  la  Personne  qui  pro- 
cède, et  qu'//  dit  par  la  diction,  comme  par  l'acte  notionnel; 
parce  que  dire  implique  une  Personne  déterminée  qui  procède, 
dire  n'étant  rien  autre  que  produire  le  Verbe.  Semblablement, 
aimer,  selon  qu'on  le  prend  d'une  façon  notionnelle,  n'est  rien 
autre  que  produire  l'Amour.  Et  voilà  pourquoi  on  peut  dire  que 
le  Père  aime  le  Fils  par  l'Esprit-Saint,  comme  par  la  Personne 
qui  procède,  et  par  la  dilection  elle-même,  comme  par  l'acte 
notionnel  ». 

.  L'rtf/  tertium  nous  rappelle  Vad  seciindum  et  Vad  tertium  de 
l'article  précédent.  Saint  Thomas  accorde  que  «  le  Père  n'aime 
pas  seulement  le  Fils,  mais  »  qu'  «  Il  s'aime  encore  Lui-même 
et  »  qu'  «  Il  nous  aime  nous  par  l'Esprit-Saint  ».  C'est  qu'  «  en 
efïet,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (à  Tarlicle  [)récédent),  le  mot  aimer, 
selon  qu'on  le  prend  d'une  façon  notionnelle,  ne  dit  pas  seulement 
l'action  productive  de  la  divine  Personne  )),  comme  le  mot  spirer  ; 
«  il  dit  aussi  la  Personne  produite  par  mode  d'amour.  Personne 
qui  a  nécessairement  rapport  à  la  chose  aimée.  Et  donc,  de  même 
que  le  Père  dit  et  Lui  et  toute  créature  par  le  Verbe  qu'il  engen- 
dre, en  tant  que  le  Verbe  engendré  suffit  à  représenter  le  Père  et 
toute  créature  (Cf.  q.  34,  art.  3);  de  même  II  aime  et  Lui  et 
toute  créature  par  l'Esprit-Saint,  en  tant  que  l'Esprit-Saint  pro- 
cède comme  Amour  de  la  bonté  suprême  selon  laquelle  le  Père 
s'aime  Lui-même  et  aime  toute  créature  (Cf.  ad  2""'  et  ad  J""*  de 
l'article  précédent).  Par  où  l'on  voit  aussi,  conclut  saint  Thomas 
en  terminant,   que   le  rapport  à  la  créature  impliquée  dans   le 

Verbe  et  dans  l'Amour  qui  procède,   ne  l'est    que  d'une  façon 
quasi  secondaire,  selon  que  la  vérité  et  la   bonté  divines  sont  le 

principe,  pour  Dieu,  de  connaître  et  d'aimer  toute  créature  ». 

Dieu  ne  connaît  et  ne  veut  quoi  que  ce  soit,   qu'en  raison  de  sa 
De  la  Trinité.  27 
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vérité  et  de  sa  bonté,  qu'il  connaît  et  qu'il  veut  particulièrement 
et  pour  elles-mêmes. 

Le  nom  d'Amour  est  un  nom  propre  de  l'Esprit-Saint.  Ce  nom, 
pris  au  sens  nolionnel,  est  un  nom  personnel  en  Dieu  et  ne  con- 
vient qu'à  la  troisième  Personne  de  la  Très  Sainte  Trinité. 
L'Esprit-Saint  est  l'Amour  comme  le  Fils  est  le  Verbe.  Nous 
savons  aussi  en  quel  sens  nous  pouvons  et  devons  accorder  que 
le  Père  et  le  Fils  s'aiment  par  l'Esprit-Saint,  sans  tomber  dans 
aucune  des  difficultés  qui  avaient  un  instant  arrêté  le  Maître  des 
Sentences.  Cette  expression  ne  s'applique  qu'au  mot  aimer  pris 
dans  un  sens  notion nel  et  selon  qu'il  comprend,  en  même  temps 
que  l'acte  notionnel,  la  Personne  qui  procède  et  qui  termine  cet 
acte.  Il  ne  s'agit  aucunement  ici  d'un  terme  désignant  l'essence, 
ni  même  d'un  terme  qui  ne  désignerait  que  l'acte  notionnel.  Et 
précisément  toutes  les  objections  qu'on  pouvait  faire  contre  la 
formule  en  question  se  rattachaient  à  l'un  ou  à  l'autre  de  ces 
deux  chefs. 

Après  avoir  étudié  ce  qui  avait  trait  au  nom  à' Amour,  selon 
que  ce  nom  appartient  en  propre  à  l'Esprit-Saint,  il  nous  faut 
maintenant  étudier  ce  qui  a  trait  à  un  troisième  terme  et  qui  est 
le  Don. 

Ce  va  être  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXXVIII. 

DU  NOM  DE  L'ESPRIT-SAINT  OUI  EST  LE  DON. 


Cette  question  comprend  deux  articles  : 

lo  Si  le  mot  Don  peut  être  un  nom  personnel? 
20  S'il  est  un  nom  propre  de  l 'Esprit-Saint? 


De  ces  deux  articles,  le  premier  pose  une  sorte  de  question 
préalable;  le  second  examine  le  fait  qui  nous  occupe.  —  Et  d'a- 
bord, la  question  préalable. 

Article  Premier. 
Si  le  mot  Don  est  un  nom  personnel? 

Le  sens  de  cette  question  est  de  rechercher,  ainsi  que  le  remar- 
que Cajétan,  non  pas  si  le  mot  Don  est  en  soi  un  terme  désignant 
une  personne,  mais  s'il  y  a,  dans  la  signification  de  ce  mot,  un 
quelque  chose  qui  nous  autorise  à  en  faire  un  nom  de  Personne 
quand  nous  l'appliquons  à  Dieu.  —  Quatre  objections  veulent 
prouver  que  «  le  mot  Don  n'est  pas  un  nom  personnel  ».  —  La 
première  arguë  de  ce  que  «  tout  nom  personnel  implique  une 
certaine  distinction  en  Dieu  »;  car  il  n'y  a,  à  n'être  pas  distinct, 
en  Dieu,  que  ce  qui  touche  à  l'essence.  «Or,  le  mot  Don  n'implique 
pas  une  distinction  en  Dieu.  Saint  Augustin,  en  effet,  dit,  au 
XV  livre  de  la  Trinité  (ch.  xix),  que  l'Esprit-Saint  est  donné 
comme  don  de  Dieu  en  telle  manière  qu'il  se  donne  aussi  Lui- 
même,  étant  Dieu  ».  S'il  se  donne  Lui-même  et  s'il  est  donné 
comme  don  de  Dieu,  on  ne  voit  pas  où  sera,  dans  cette  raison  de 
don,  la  distinction  requise  pour  les  termes  personnels,  puisqu'on 
ne  peut  pas  dire  que  l'Esprit-Saint  soit  personnellement  distinct 
de  Lui-même.  —  La  seconde  objection  observe  qu'  «  aucun  nom 
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personnel  ne  convient  à  l'essence  divine.  Or,  l'essence  divine  est 
le  don  qne  le  Père  fait  au  Fils,  comme  on  le  voit  par  saint  Hilaire, 
au  IX®  livre  de  la  Trlnilè  (num.  54).  Donc,  le  mot  don  n'est  pas 
un  nom  personnel  ».  —  La  troisième  objection  rappelle  que 
«  selon  saint  Jean  Damascène  {De  la  Foi  orthodoxe,  liv.  III, 
ch.  XXI  ;  liv.  IV,  ch.  xviii),  il  n'est  pas  de  sujétion  ou  de  servitude 
parmi  les  Personnes  divines.  Or,  le  don  imj)lique  une  certaine 
sujétion,  soit  par  rapport  à  celui  qui  le  reçoit,  soit  par  rapport  à 
celui  qui  le  donne.  Par  conséquent,  le  mot  don  n'est  pas  un  nom 
personnel  ».  —  La  (pialrième  objection  remarque  que  «  le  don 
dit  un  rapport  à  la  créature  »;  c'est,  en  effet,  relativement  à  la 
créature  que  nous  parlons  de  don  eu  Dieu.  «  Par  suite,  il  semble 
bien  que  le  mot  don  ne  se  dira  de  Dieu  que  dans  le  temps.  Com- 
me; d'ailleurs  il  n'est  pas  douteux  que  les  noms  personnels  se 
disent  de  Dieu  de  toute  éternité,  ainsi  le  nom  de  Père  et  le  nom 
de  Fils,  il  s'ensuit  que  le  mot  don  n'est  pas  un  nom  personnel  ». 

L'arg-ument  sed  contra  cite  un  texte  de  «  saint  Augustin  »  où 
il  est  «  dit,  dans  le  XV®  livre  de  la  Trinité  (ch.  xix)  :  De  même 
que  le  corps  de  la  chair  nest  autre  que  la  chair,  de  même  le 
don  de  l' Esprit-Saint  n'est  antre  que  l' Esprit-Saint.  Puis  donc 
que  V Esprit-Saint  est  un  nom  personnel,  le  mot  Don  le  doit  être 
aussi  ».  —  La  même  conclusion  ressortira  des  témoignages  qui 
nous  prouveront,,  à  l'article  suivant,  que  le  mot  Don,  est  un  nom 
propre  de  l'Espril-Saint. 

Au  corps  de  l'aiticle,  saint  Thomas  nous  fait  remarquer  que 
«  dans  le  mot  don  se  trouve  comprise  l'aptitude  au  fait  d'être 
donné.  Or,  ce  qui  est  donné  dit  rapport  et  à  celui  qui  donne  et  à 
celui  qui  reçoit.  II  ne  pourrait  pas,  en  effet,  être  donné,  s'il 
n'était  pas  à  celui  qui  le  donne  ;  et  on  le  donne  à  quelqu'un  pour 
qu'il  soit  à  lui  désormais  ».  Ceci  posé,  saint  Thomas  ajoute,  l'ap- 
pliquant aux  Personnes  divines  :  «  Lîne  Personne  divine  est 
dite  être  d'un  autre,  ou  bien  en  raison  de  l'origine,  auquel  titre 
nous  disons  que  le  Fils  est  du  Père;  ou  bien  parce  qu'elle  est 
reçue  par  quelqu'un  qui  l'a,  qui  la  possède  désormais.  Or,  nous 
sommes  dits  avoir  ou  posséder  »  ce  dont  nous  avons  la  libre 
disposition  et  la  lii)iie  jouissance,  «  ce  dont  nous  pouvons  user  et 
jouir  à  notre  gré  ».  De  ce  chef,  ou  «  en  celte  manière,  une  Per- 
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sonne  divine  ne  peut  être  possédée  que  par  la  créature  raisonna- 
ble unie  à  Dieu  »  par  la  grâce.  «  Les  autres  créatures  peuvent 
bien  être  mues  par  une  Personne  divine;  mais  il  n'est  pas  en 
leur  pouvoir  de  jouir  de  sa  présence  ni  d'user  de  ses  bienfaits  », 
en  prenant  le  mot  usage  dans  le  sens  parfait  de  libre  disposition 
d'une  chose. 

«  La  créatnre  raisonnable,  elle,  y  peut  atteindre  parfois  : 
comme,  par  exemple,  lorscju'elle  participe  en  telle  manière  le 
Verbe  divin  et  l'Amour  qui  procède,  qu'elle  peut  librement  con- 
naître Dieu  d'une  connaissance  vraie  et  l'aimer  d'un  amour  droit. 
De  là  vient  que  seule  la  créature  raisonnable  peut  avoir  »  ou 
posséder  «  une  Personne  divine.  Toutefois,  ce  n'est  pas  par  sa 
propre  vertu  qu'elle  peut  y  parvenir.  Et  c'est  précisément  pour 
cela  qu'il  faut  que  la  chose  lui  soit  donnée  d'en-Haut;  nous  disons 
en  effet,  qu'une  chose  nous  est  donnée,  quand  nous  l'avons  d'ail- 
leurs que  de  nous-mêmes.  C'est  en  ce  sens  qu'il  convient  à  une 
Personne  divine  d'être  donnée,  et  d'être  appelée  Don  ».  —  On 
aura  remarqué  ce  qu'il  y  a  d'exceptionnellement  grand  pour  la 
créature  raisonnable  dans  cette  doctrine  de  saint  Thomas.  Et 
ce  n'est  encore  qu'un  premier  aperçu,  auquel  nous  aurons  fré- 
quemment, dans  la  suite,  l'occasion  de  revenir,  soit  pour  le  déve- 
lopper, soit  pour  en  tirer  des  conséquences  pratiques  d'une  ex- 
trême importance. 

Vad  prima  ni  veut  prouver,  à  l'encontre  de  l'objection,  que  le 
mot  Don  implique  siiftisamment  l'idée  de  distinction  personnelle, 
selon  que  le  don  est  dil  être  d'un  autre  en  raison  de  l'origine  », 
ainsi  qu'il  a  été  marqué  au  corps  de  l'arlicle.  «  Et  avec  cela,  il 
demeurera  que  l'Esprit-Saint  se  donne  Lui-même  »,  en  tant  qu'il 
s'appartient,  pouvant  user  ou  plutôt  jouir  de  Lui-même.  C'est  ce 
que  saint  Aut^ustin  dit  dans  son  traité  sar  saint  Jean  (traité  xxix)  : 
Qu'y  a-t-il  qui  soit  plus  vôtre  que  vous-même  ?  »  —  «  On  peut  » 
fournir  une  autre  explication  et  «  dire,  d'une  façon  meilleure 
encore,  que,  sans  doute,  le  don  doit  en  quelque  manière  apparte- 
nir à  celui  qui  donne.  Mais  qu'une  chose  soit  d'un  tel,  on  le  peut 
entendie  de  plusieurs  manières.  D'abord,  par  mode  d'idenlité, 
selon  que  le  dit  saint  Augustin  dans  son  traité  sur  saint  Jean 
(à  l'endroit  précité).  En  ce  sens,   le  don   ne  se  distingue  pas  de 
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celui  qui  donne,  mais  seulement  de  celui  qui  reçoit.  D'une  seconde 
manière,  on  dit  qu'une  chose  est  de"  quelqu'un,  à  titre  de  pos- 
session ou  de  servage  :  auquel  sens  le  don  se  doit  essentiellement 
distinguer  de  celui  qui  donne.  Et  ainsi  entendu,  le  don  de  Dieu 
est  quelque  chose  de  créé.  11  est  une  troisième  manière  dont  on 
peut  dire  qu'une  chose  est  de  quelqu'un,  et  c'est  quand  il  j  a 
seulement  le  rapport  d'origine.  C'est  ainsi  que  nous  disons  que 
le  Fils  est  du  Père  et  que  le  Saint-Esprit  est  des  deux.  Lors  donc 
que  le  Don  est  dit,  en  ce  sens,  être  de  celui  qui  donne,  il  s'en 
distingue  personnellement  et  il  est  un  terme  personnel  ». 

Vad  seciindum,  s'appuyant  sur  cette  seconde  réponse  de  Vad 
primum,  dit  que  «  l'essence  passe  pour  le  don  du  Père  »  en  pre- 
nant la  propriété  du  don  «  au  premier  sens  »  ;  c'est-à-dire  en  rai- 
son de  l'identité  :  «  car  l'essence  du  Père  »,  appartient  au  Père, 
((  est  du  Père,  comme  n'étant  avec  Lui  qu'une  seule  et  même 
chose  ». 

Und  tertium  dit  que  «  le  Don,  selon  qu'il  est  un  terme  per- 
sonnel en  Dieu,  n'inclut  aucune  sujétion,  ni  du  côté  de  Celui  qui 
donne,  où  nous  ne  trouvons  que  le  seul  rapport  d'origine,  ni  du 
côté  de  celui  qui  reçoit,  où  nous  ne  trouvons  que  le  libre  usage 
ou  la  libre  fruition,  ainsi  qu'il  a  été  dit  »  au  corps  de  l'article. 

h'ad  qiiartum  fait  observer  que  «  le  don  ne  se  dit  pas  du 
fait  d'être  donné,  mais  de  l'aptitude  qu'il  a  au  fait  d'être 
donné  »,  laquelle  aptitude  pourra  parfaitement  avoir  existé 
de  toute  éternité.  «  Et  donc  ce  sera  de  toute  éternité  qu'une 
Personne  divine  pourra  être  dite  Don,  bien  qu'elle  soit  donnée 
seulement  dans  le  temps.  —  D'ailleurs,  il  n'est  pas  vrai  »,  comme 
le  voulait  l'objection,  «  que  le  rapport  à  la  créature  inclus  dans 
le  mot  don,  en  fasse  quelque  chose  d'essentiel;  il  s'ensuit  simple- 
ment qu'il  y  aura  quelque  chose  d'essentiel  inclus  dans  son 
concept,  exactement  comme  l'essence  se  trouve  incluse  dans  le 
concept  de  Personne,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  »  (q.  34, 
art.  3,  ad  /«»"). 

Le  mot  Don,  à  le  prendre  en  tant  qu'il  dit  rapport,  d'une 
part,  à  la  créature  raisonnable  qui  reçoit,  et,  de  l'autre,  à  celui 
qui  donne,  par  mode  de  réalité  procédant  de  Lui,  au  sens  no- 
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tionnol,  est  un  terme  de  Personne  en  Dieu.  —  Reste  à  déter- 
miner de  quelle  Personne  il  est  le  nom  propre.  Est-ce  de  l'Espril- 
Saint? 

Saint  Thomas  examine  ce  point  à  l'article  suivant. 

Article  II. 
Si  le  Don  est  un  nom  propre  de  l'Esprit-Saint  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  le  mot  Don  n'est  pas 
un  nom  propre  de  l'Esprit-Saint  ».  —  La  première  rappelle  que 
«  le  don  se  dit  par  rapport  au  fait  d'être  donné.  Or,  il  est  dit 
dans  Isaïe,  ch.  ix  (v.  G)  :  L,e  Fils  nous  a  été  donné.  Par  consé-r 
quent,  d'être  don  convient  au  Fils  aussi  bien  qu'à  l'Esprit-Saint  », 
-^  La  seconde  objection  remarque  que  «  tout  nom  propre  de 
l'une  des  Personnes  signifie  quelqu'une  des  propriétés  de  cette 
Personne.  Or,  le  mot  Don  ne  signifie  aucune  propriété  de 
l'Esprit-Saint.  Il  s'ensuit  que  le  mot  Don  n'est  pas  un  nora 
propre  de  l'Esprit-Saint  ».  -^  La  troisième  objection  signale 
une  ditl'érenoe  entre  le  mot  Esprit-Saint  et  le  mot  Don.  «  L'Es-i 
prit-»Saint  peut  être  dit  l'esprit  de  tel  homme,  ainsi  qu'il  a  été  dit 
plus  haut  (q.  3G,  art.  i,  obj.  3).  Or,  nous  ne  disons  pas  qu'il 
soit  le  don  d'un  homme  ;  nous  disons  seulement  qu'il  est  le  Don 
de  Dieu.  Il  s'ensuit  que  le  mot  Don  n'est  pas  un  nom  propre 
de  l'Espritr^Saint  ». 

L'arg-ument  sed  contra  est  un  texte  de  «  saint  Augustin  «  qui 
«  dit,  au  IV^  livre  de  la  Trinité  (ch.  xx)  :  De  même  qu'il  appar-r 
tient  au  Fils  d'être  du  Père,  de  même  être  le  Don  de  Dieu,  pour 
l'Esprit-Saint,  est  procéder  du  Père  et  du  Fils.  Or,  l'Esprit^ 
Saint  tire  son  nom  propre  de  ce  qu'il  procède  du  Père  et  du  Fils, 
Par  conséquent,  le  mot  Don  est  bien  un  nom  propre  de  l'Esr 
prit-Saint  ».  —  On  pourrait  apporter  beaucoup  d'autres  textes 
pour  prouver  qu'en  effet  le  mot  Don  est  un  nom  réservé  en 
propre  à  l'Esprit-Saint.  Qu'il  nous  suffise  de  rappeler  le  mot  de 
l'Église  dans  sa  liturgie,  quand  elle  s'adresse  à  l'Esprit-Saint  en 
ces  termes  :  «  Vous  qui  êtes  appelé  le  Paraclet,  Don  du  Dieu 
Très-'Haut  ». 
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Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  déclare,  dès  le  début,  que 
«  le  mot  Don,  selon  qu'on  le  prend  personnellement  en  Dieu,,  est 
un  nom  propre  de  l'Esprit-Saint  ».  Pour  le  prouver  et  «  pour 
que  nous  en  ayons  l'évidence,  il  faut  savoir,  nous  dit  saint 
Thomas,  qu'au  témoig-nag-e  d'Aristote  {Topiques,  liv.  IV,  ch,  iv, 
n.  12),  le  don,  à  proprement  parler,  est  une  donation  qu'on  ne 
doit  pas  rendre  :  c'est-à-dire  qu'on  le  donne  sans  rien  attendre 
en  retour.  Il  implique  donc  une  donation  gratuite.  D'autre  part, 
la  raison  de  la  gratuité  dans  la  donation  n'est  autre  que  l'amour. 
Si,  en  effet,  nous  donnons  g'ratuitement  quelque  chose  à  quel- 
qu'un^ c'est  que  nous  lui  voulons  du  bien  »,  et  vouloir  du  bien 
à  quelqu'un,  c'est  l'aimer.  «  Il  s'ensuit  que  la  première  chose 
que  nous  lui  donnons,  c'est  l'amour  par  lequel  nous  lui  voulons 
du  bien.  Et  par  conséquent,  l'amour  a  raison  de  don  premier, 
puisque  c'est  par  lui  que  sont  donnés  tous  les  dons  g'ratuits. 
Puis  donc  que  l'Esprit-Saint  procède  à  titre  d'Amour,  ainsi  qu'il 
a  été  dit  (q.  27,  art.  4;  q.  ^7,  art.  i),  il  s'ensuit  'qu'il  procède 
avec  la  raison  de  Premier  Don.  Aussi  bien  saint  Aug-ustin  dit 
dans  le  XV*^  livre  de  la  Trinité  (ch.  xix)  que  par  le  Don  qu'est 
r Esprit-Saint  une  foule  de  dons  particuliers  sont  distribués 
aux  divers  membres  du  Christ.  »  —  Il  eût  été  difficile  de  mieux 
indiquer  le  rapport  foncier  qui  unit  si  étroitement  la  raison  de 
Don  et  la  raison  à' Amour  dans  la  Personne  de  l'Esprit-Saint. 

Uad  primum  accorde  que,  sans  doute,  il  convient  au  Fils 
d'être  donné:  mais  cela  ne  lui  convient  pas  directement  et  en 
propre.  Il  en  est  du  mot  Don  appliqué  au  Fils  comme  du  mot 
Image  appliqué  à  l'Esprit-Saint.  «  De  même  »,  en  effet,  «  que 
le  Fils  procédant  par  mode  de  Verbe,  dont  le  propre  est  d'être 
la  similitude  ou  l'image  de  son  principe,  est  appelé,  proprement, 
du  nom  d'Image,  bien  que  l'Esprit-Saint  aussi  soit  semblable  au 
Père;  de  même  l'Esprit-Saint,  qui  procède  du  Père  à  titre 
d'Amour,  est  appelé,  proprement,  le  Don,  bien  qu'il  convienne 
au  Fils  d'être  donné.  Cela  même,  en  effet,  que  le  Fils  est  donné 
provient  de  l'amour  du  Père,  selon  un  mot  que  nous  lisons  en 
saint  Jean,  cli.  m  (v.  16)  :  C'est  ainsi  que  Dieu  a  aimé  le  monde, 
au  point  de  donner  son  Fils  unique  ». 

h'ad  secundum  rappelle  que  «  dans  le  mot  don  est  impliqué 
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ceci,  qu'il  appartient  à  celui  qui  donne,  en  raison  de  son  ori- 
gine »,  ainsi  qu'il  a  été  dit  à  Vad  primiim  de  l'article  précédent. 
Et  de  ce  chef,  nous  avons  la  propriété  d'orig-ine  de  l'Espril-Saint, 
qui  est  la  procession.  » 

L'ad  tertiiim  disting-ue  un  double  moment,,  en  ce  qui  est  du 
don.  Il  n'est  pas  essentiel  au  don  d'êtr'e  donné  actuellement.  Il 
suffit  qu'il  soit  apte  à  être  donné.  C'est  ainsi  que  nous  pouvons 
dire,  longtemps  à  l'avance,  en  montrant  un  objet  que  nous  nous 
proposons  de  donner  :  voici  un  don  que  je  veux  vous  faire.  Or, 
«  le  don,  avant  d'être  donné,  n'appartient  qu'à  celui  qui  doit  le 
donner  ;  après  qu'il  aura  été  donné.,  il  appartiendra  aussi  à  celui 
qui  le  reçoit.  En  cela  donc  que  le  Don  n'implique  pas  le  fait 
actuel  d'être  donné,  on  ne  peut  pas  dire  qu'il  soit  le  don  de 
l'homme;  il  n'est  que  le  Don  de  Dieu  qui  donne.  Mais  quand 
une  fois  il  a  été  donné,  alors  II  est  aussi  l'esprit  ou  le  don  de 
l'homme  ». 

Cajétan  nous  paraît  avoir  admirablement  résumé  la  doctrine 
de  saint  Thomas  dans  les  deux  articles  que  nous  venons  de  voir. 
«  Le  don,  pris  en  général,  contient  manifestement  trois  choses, 
nous  dit-il  dans  son  commentaire  sur  ce  second  article  :  la 
chose  qui  peut  être  donnée  ;  le  rapport  ou  l'aptitude  au  fait  d'être 
donné;  le  rapport  de  quasi-possession,  en  ce  sens  que  la  chose 
pouvant  être  donnée  appartient  à  celui  qui  peut  la  donner.  Il  dit 
la  chose  qui  peut  être  donnée  de  par  son  nom,  puisqu'il  la  dé- 
nomme. Quant  au  lapport  ou  aptitude  au  fait  d'être  donné,  il 
l'inclut  dans  sa  signification  en  lig-ne  directe.  Ce  n'est  qu'indirec- 
tement ou  d'une  façon  secondaire  qu'il  signifie  le  rapport  à  celui 
qui  donne  :  il  le  consignifie  plutôt  qu'il  ne  le  signifie.  » 

«  En  Dieu,  le  Don,  pris  personnellement,  précisément  parce 
qu'il  est  le  nom  du  Premier  Don,  dénomme  l'Amour  comme 
réalité  qui  peut  être  donnée;  parce  qu'il  appartient  à  Celui  qui 
donne,  en  raison  de  son  origine,  il  signifie  la  relation  de  pro- 
cession qui  constitue  la  Personne  même  de  l'Esprit-Saint;  parce 
qu'il  ne  peut  être  donné  qu'aux  créatures  raisonnables,  il  signi- 
fie le  rapport  de  raison  qu'il  dit  à  ces  créatures;  —  et  cela,  dans 
le  même  ordre   que   nous  avons  marqué  pour  le  don  en  g"éné- 
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rai  »  ;  c'est-à-dire  que  dans  le  mot  Don  appliqué  à  l'Espritr 
Saint  se  trouverait  désigné  d'abord  l'Amour  ou  Premier  Don , 
puis,  le  rapport  ou  l'aptitude  au  fait  d'être  donné  à  la  créature 
raisonnable,  et  enfin,  le  rapport  ou  la  procession  d'origine  qui 
constitue  la  Personne  de  l'Esprit-Saint.  «  C'est  là  l'ordre  dans 
la  signification  du  mot  ». 

«  Toutefois,  ce  n'est  pas  le  même  ordre  dans  la  chose  en 
elle-même.  Car,  clans  cet  ordre,  ce  qui  convient  d'abord  à 
l'Esprit-Saint,  c'est  sa  propriété  personnelle,  en  raison  de  la-^ 
quelle  II  appartient  au  Père  et  au  Fils  qui  le  donnent;  puis, 
vient  l'Amour  en  raison  duquel  11  est  appelé  le  Premier  Don; 
et  enfin,  le  rapport  ou  l'aptitude  à  être  donné.  Si,  en  efl^et,  le 
fait  de  pouvoir  être  donné  convient  à  l'Esprit-Saint,  c'est  en 
raison  de  l'amour  essentiel  »  et  non  plus  seulement  en  raison 
de  ce  qu'il  y  a  de  notionnel  ou  de  personnel  en  Lui;  a  puis- 
qu'aussi  bien  rien  de  personnel  ne  dit,  en  tant  que  tel  et  abstrae-. 
lion  faite  de  l'essence,  rapport  à  la  créature  ». 

«  Il  y  a  plus,  on  le  voit,  dans  le  mol  Don  — -  et  la  même 
remarque  vaut  pour  le  mot  Verbe  —  que'  dans  la  stricte  réalité 
notionnelle  des  Personnes  que  ces  mots  désignent.  A  ne  les 
considérer  qu'en  elles-mêmes,  les  Personnes  qui  procèdent,  n'ont, 
en  propre,  aucune  autre  réalité  ou  aucun  aspect  de  raison  que 
la  relation  d'orig-ine  identique  à  chacune  d'elles.  Et  de  ce  chef, 
il  ne  convient  pas  à  la  Personne  du  Verbe  d'avoir  raison  de 
connaissance,  ni  de  dire  un  rapport  aux  choses  parlées;  comme 
aussi  il  ne  convient  pas  à  la  Personne  de  l'Esprit-Saint  d'avoir 
raison  d'amour,  ni  de  dire  un  rapport  au  fait  d'être  donnée. 
Que  si  nous  parlons  de  ces  mêmes  Personnes  »,  non  plus  seu-» 
lement  selon  ce  qu'elles  sont  en  elles-mêmes  et  selon  leur  stricte 
réalité  notionnelle,  mais  «  selon  qu'elles  sont  désignées  par  ces 
mots,  le  Verbe  et  le  Don,  alors  nous  disons  que  c'est  une  pro»- 
priété  de  la  Personne  du  Verbe  de  dire  un  rapport  aux  choses 
parlées,  et  une  propriété  de  la  Personne  appelée  Don  de  dire 
un  rapport  aux  créatures  capables  de  recevoir  ce  don  ».  Dans 
ce  cas,  ainsi  que  nous  l'avons  noté  et  saint  Thomas  nous  l'a  dit 
expressément  à  Vad  4'"^  de  l'article  précédent,  le  mot  qui  dési- 
g'ne  telle  Personne,   comme  le  mot   Personne    lui-même,  inclut 
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OU  connote,  dans  sa  définition,  quelque  chose  ayant  trait  à 
l'essence,  ou  l'essence  elle-même,  qui  permet  de  fonder  le  rap- 
port à  la  créature  [Cf.  q.  34,  art.  3]. 

Le  niot  Don  est  un  nom  qui  désig^ne  en  propre  l'Esprit-Saint, 
parce  que  le  propre  de  l'Esprit-Saint,  en  Dieu,  est  d'être 
l'Amour  qui  procède.  Et  puisqu'il  est  essentiel  au  don  d'être 
g-ratuit,  comme  ja  première  raison  de  la  gratuité  se  trouve  dans 
l'amour,  il  s'ensuit  que  l'Esprit-Saint  aura  nécessairement  la 
raison  de  Don  premier. 

L'Esprit-Saint,  l'xVmoar,  le  Don,  —  tels  étaient  les  trois  noms 
que  nous  nous  étions  proposé  d'étudier  dans  le  détail,  comme 
étant  tous  trois  des  noms  propres  de  la  troisième  Personne  en 
Dieu.  —  En  dehors  et  en  outre  de  ces  trois  noms,  s'en  trouvent 
plusieurs  autres  par  lesquels  on  désignée  aussi  l'Esprit-Saint.  Ce 
ne  sont  plus  des  noms  qui  lui  appartiennent  exclusivement  et  en 
propre;  mais  on  a  coutume  de  les  lui  appliquer  d'une  façon  plus 
spéciale.  Tels  sont,  se  rattachant  au  mot  Esprit-Saint,  les 
noms  à* Inspirateur,  de  Créateur,  de  Doigt  de  Dieu.  —  Au 
mot  Amour  se  rattachent  les  noms  de  Feu,  de  Baiser,  de  Cha- 
rité. —  Au  mot  Don  se  rattachent  les  noms  de  Paraclet^  de 
Paix,  à' Onction.  —  Et  d'une  façon  générale,  nous  avons  les 
noms  de  Source,  de  Sagesse,  de  Sainteté. 

Nous  trouvons  le  mot  d'Inspirateur  dans  ce  fameux  texte  de 
saint  pierre  dans  sa  IP  Epître,  ch.  i,  v.  21  -.Ce  n'est  pas  par 
une  volonté  d'homme  qu  une  prophétie  a  jamais  été  apportée; 
c'est  sous  l'inspiration  de  l'Esprit-Saint  que  les  saints  hommes 
de  Dieu  ont  parlé.  Et  l'Eglise,  s'appuyant  sur  ce  texte,  nous 
fait  dire  dans  son  symbole  :  «  Nous  croyons  à  l'Esprit-Saint  qui 
a  parlé  par  les  Prophètes  ». 

Le  mot  de  Créateur  ou  tout  au  moins  l'acte  de  créer,  dans  le 
sens  de  refaire,  de  réformer  et  de  transformer,  est  constam- 
ment appliqué  à  l'Esprit-Saint,  dans  nos  saints  Livres  et  dans  la 
liturgie.  Nous  ne  citerons  que  ces  deux  textes  particulière- 
ment expressifs    :  Envoyez  votre  Esprit  et  tout  sera  créé  (du 
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Psaume  cm,  v.  3o);  et,  de  l'iiymne  de  la  Pentecôte  :  «  Venez, 
Esprit  créateur  ». 

Pour  l'expression  Doigt  de  Dieu,  c'est  du  Christ  Lui-même, 
dans  l'Evangile,  que  nous  la  tenons  :  Si  je  chasse  les  démons 
par  le  Doigt  de  Dieu,  6 est  donc  que  le  Royaume  de  Dieu  est 
arrivé  pour  vous  (en  saint  Luc,  ch.  xi,  v.  20).  Et,  dans  l'hymne 
citée  tout  à  l'heure,  nous  trouvons  ces  mots  adressés  à  l'Esprit- 
Saint  :  «  Vous,  qui  êtes  le  Doiçt  de  la  droite  de  Dieu  ». 

Les  mots  Feu  et  Charité  se  trouvent  aussi  dans  l'hymne  du 
Veni  Creator  :  «  Source  vive^  Feu,  Charité  ».  Pour  le  mot  Bai- 
ser, on  l'entend  de  l'Esprit-Saint  dans  ce  passage  du  Cantique 
des  Cantiques,  ch.  i,  v.  i  :  Qu'il  me  baise  d'un  baiser  de  sa 
bouche. 

Le  nom  de  Paraclet  a  été  donné  à  l'Esprit-Saint  par  Notre- 
Seig-neur  Lui-même,  En  saint  Jean,  ch.  xiv,  v.  16  :  Il  vous  don- 
nera un  autre  Paraclet,  afin  qu'il  demeure  avec  vous  .à  tout 
jamais,  l'Esprit  de  la  vérité.  De  même,  ch.  xvi,  v.  7  :  Si  je 
ne  m'en  vais^  le  Paraclet  ne  viendra  pas  vers  vous.  Il  avait  dit 
aussi,  ch.  xv,  v,  16  :  Lorsque  sera  venu  le  Paraclet  que  moi  je 
vous  enverrai  de  mon  Père,  l'Esprit  de  la  vérité.  Celui,  qui 
procède  du  Père,  celui-là  rendra  témoignage  de  moi.  Et 
TEg-lise,  dans  la  délicieuse  prose  du  Veni  Sancte,  s'adresse  à 
l'Esprit-Saint  en  ces  termes  :  «  Consolateur  exquis,  hôte  suave 
de  l'âme,  doux  rafraîchissement,  repos  dans  la  fatigue,  vous  qui 
tempérez  le  grand  feu  et  qui  séchez  tous  nos  pleurs  », 

La  Paix  que  le  Christ  promettait  à  ses  disciples,  la  veille  de 
son  départ  (en  saint  Jean,  ch.  xiv,  v.  27),  est  étroitement  liée  à 
la  promesse  qu'il  venait  de  leur  faire  de  leur  envoyer  l'Esprit- 
Saint.  Aussi  bien  quand  l'évêque,  s'adressant  aux  fidèles,  leur 
dit  :  «  Que  la  paix  soit  avec  vous  »,  les  fidèles  répondent  :  «  Et 
avec  votre  esprit  ». 

Quant  au  mot  d'Onction,  les  passages  de  l'Ecriture  où  on 
l'attribue  à  l'Esprit-Saint  sont  tellement  nombreux  qu'il  est 
impossible  de  les  citer.  Contentons-nous  de  ce  texte  de  saint 
Pierre,  au  livre  des  Actes,  ch.  x,  v.  38  :  Dieu  a  oint  d'Esprit- 
Saint  et  de  force  Jésus  de  Nazareth.  L'Eglise,  d'ailleurs,  a 
consacré  tous  ces  textes  en  les  condensant  dans  cette  formule  du 
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Veni  Creator  :   «  Source  de  vie,  Feu,  charité  et  Onction  spiri- 
tuelle ». 

Nous  avons  déjà  cité  deux  fois  le  mot  Source  que  l'Eglise 
applique  à  l'Esprit-Saint  dans  le  Veni  Creator.  Ajoutons  sim- 
plement le  témoignage  de  Notre-Seigneur  en  Saint-Jean,  ch.  vu, 
V.  38  :  Si  quelqu'un  a  soif,  qnil  vienne  à  moi  et  qu'il  boive. 
Celui  qui  croit  en  moi,  ainsi  que  l'a  dit  l'Ecriture,  des  fleuves 
d'eau  vive  couleront  de  son  sein.  El  saint  Jean  ajoute  (v.  39)  :  Jl 
disait  cela  de  l'Esprit  que  devaient  recevoir  ceux  qui  croiraient 
en  Lui. 

Le  nom  de  Sagesse  est  beaucoup  moins  appliqué  à  l'Espril- 
Saint.  Il  Test  quelquefois  cependant,  notamment  au  sujet  du 
premier  de  ses  dons  qui  est,  en  effet,  le  don  de  sag-esse. 

Quant  à  la  sainteté,  nous  avons  déjà  vu,  en  expliquant  le 
nom  même  d'Esprit-Saint,  pourquoi  elle  convient  à  un  titre 
spécial  à  la  troisième  des  Personnes  divines  [Cf.  q.  36,  art.  i]. 

La  remarque  déjà  faite  au  sujet  des  divers  noms  par  lesquels 
on  désigne  la  seconde  Personne  de  la  Très  Sainte  Trinité,  en 
outre  des  trois  noms  propres  de  Fils,  de  Verbe  et  à^Image, 
s'applique  aux  noms  que  nous  venons  de  citer  et  par  lesquels  on 
désigne  la  troisième  des  Personnes  divines.  Ce  sont  des  termes 
appropriés  et  non  plus  des  noms  propres  comme  ceux  d'Esprit- 
Saint,  d'Amour  et  de  Don. 

Au  début  de  la  question  29  et  dans  le  prolog"ue  qui  la  précé- 
dait, saint  Thomas  nous  avait  annoncé  que  le  traité  des  Person- 
nes divines  se  divisait  naturellement  en  deux  parts  :  d'abord, 
(les  Personnes  divines  considérées  d'une  fa(;on  absolue,  soit  en 
général  (quatre  questions  29-32),  soit  en  particulier  (q.  33-38); 
—  et  puis,  d'une  façon  comparative.  Nous  avons  terminé  l'étude 
de  la  première  partie.  Il  nous  faut  aborder  maintenant,  à  partir 
de  la  question  suivante,  «  la  considération  comparative  des  Per- 
sonnes divines  ».  Celte  seconde  partie,  très  importante  et  très 
intéressante,  comprendra  ce  cpii  nous  reste  à  dire  sur  le  traité 
de  la  Trinité.  Elle  va  de  la  question  39  à  la  question  [\'6.  La 
question  39  comparera  les  Personnes  divines  «  avec  l'essence  »; 
la  question  l\o,  <(  avec  les  pro[)riétés  »;  la  question  l\\,   «  avec 
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les  actes  notionnels  »  ;  les  questions  42  et  43  les  compareront 
((  entre  elles  »  :  d'abord,  au  point  de  vue  de  l'ég'alité  (q.  42);  et 
puis,  au  point  de  vue  de  la  mission  (q.  43).  —  On  le  voit,  ces 
cinq  questions  sont  le  résumé  et  le  couronnement  de  tout  le  traité 
de  Dieu,  qu'il  s'agisse  de  Dieu  considéré  dans  l'unité  de  sa 
nature,  ou  qu'il  s'agisse  de  Dieu  considéré  dans  la  Trinité  de 
ses  Personnes. 

Abordons  immédiatement  la  première. 


QUESTION  XXXIX. 

DES  PERSONNES  DANS  LEURS  RAPPORTS  AVEC  L'ESSENCE. 


Cette  question  comprend  huit  articles  : 

lO  Si  l'essence  en  Dieu  est  la  même  chose  que  la  Personne? 

20  Si  l'on  doit  dire  que  les  trois  Personnes  sont  d'une  même  essence? 

3°  Si  les  noms  essentiels  doivent  se  dire  des  Personnes  au  pluriel  ou 

au  singulier? 
4"  Si  les  adjectifs  notionnels,  ou  les  verbes,  ou  les  participes,  peuvent 

se  dire  des  noms  essentiels  pris  d'une  façon  concrète? 
5o  S'ils  peuvent  se  dire  des  noms  essentiels  pris  d'une  façon  abstraite  ? 
6o  Si   les  noms  des  Personnes  peuvent  se  dire  des  noms   essentiels 

concrets  ? 
70  Si  les  attributs  essentiels  se  doivent  approprier  aux  Personnes? 
8"  Quels  attributs  doivent  être  appropriés  à  chaque  Personne? 


De  ces  huit  articles,  les  trois  premiers  étudient  les  rapports 
réels  qui  existent  entre  V essence  et  les  Personnes  ;  —  les  cinq 
autres,  les  rapports  logiques  ou  grammaticaux  qui  existent 
entre  les  termes  essentiels  et  les  termes  personnels.  —  Pour  ce 
qui  est  des  rapports  réels  qui  existent  entre  Vessence  et  les  Per- 
sonnes, saint  Thomas  les  étudie  d'abord  au  point  de  vue  du  fait 
(art.  i);  secondement,  quanta  la  manière  d'en  parler  (art.  28). 
—  Et  d'abord  au  point  de  vue  du  fait. 

C'est  l'objet  de  l'article  premier. 


Article  Premier. 
Si,  en  Dieu,  l'essence  est  la  même  chose  que  la  Personne? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  l'essence,  en  Dieu, 
n'est  pas  la  même  chose  que  la  Personne  ».  —  La  première  est 
ainsi  conçue  :  <(  Partout  où  l'essence  est  une  même  chose  que  la 
personne  ou  le  suppôt,  il  faut  qu'il  n'y  ait  qu'un  seul  suppôt 
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pour  une  même  nature,  ainsi  qu'on  le  voit  pour  toutes  les  subs- 
tances séparées;  car  de  deux  choses  qui  sont  identiques  réelle- 
ment, on  ne  peut  pas  multiplier  l'une  sans  multiplier  l'autre. 
Puis  donc  qu'en  Dieu  il  n'y  a  qu'une  essence,  tandis  qu'il  y  a 
trois  Personnes,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (q.  28,  art.  3;  q.  3o,  art.  2), 
il  s'ensuit  que  l'essence  n'est  pas  la  même  chose  que  la  Per- 
sonne ».  —  La  seconde  objection  en  appelle  au  principe  de 
contradiction.  «  L'affirmation  et  la  négation  ne  peuvent  pas 
simultanément  et  sous  le  même  aspect  être  vraies  d'une  même 
chose.  Or,  l'affirmation  et  la  négation  sont  vraies  de  l'essence  et 
de  la  Personne  ;  nous  disons,  en  effet,  que  la  Personne  est  dis- 
tincte et  que  l'essence  ne  l'est  pas.  Il  s'ensuit  que  l'essence  et  la 
Personne  ne  sont  pas  une  même  chose  ».  —  La  troisième  objec- 
tion arg-uë  de  l'étymolog-ie  du  mot  suppôt  ou  hypostase,  qui 
sig^nifie  la  même  chose  que  la  Personne.  «  La  Personne  »,  en 
effet,  «  supporte  l'essence  »  ou  la  nature  ;  «  et  c'est  pour  cela 
qu'on  l'appelle  suppôt  ou  hyposthase.  Or,  il  n'est  rien  qui  se 
supporte  soi-même.  Il  s'ensuit  que  la  Personne  n'est  pas  la 
même  chose  que  l'essence  ». 

L'arg-ument  sed  contra  est  un  texte  de  «  saint  Augustin, 
au  VII^  livre  de  la  Trinité  (ch.  vi)  »  où  il  «  précise  que  :  quand 
nous  disons  la  Personne  du  Père,  nous  ne  disons  pas  autre 
chose  que  la  substance  du  Père  ». 

Saint  Thomas,  au  corps  de  l'article,  nous  prévient  que  «  pour 
ceux  qui  considèrent  la  simplicité  divine,  la  question  actuelle 
n'offre  aucune  difficulté.  Nous  avons  montré,  en  effet,  plus 
haut  (q.  3,  art.  3),  qu'il  est  requis  par  la  simplicité  divine  que 
l'essence  et  le  suppôt  soient,  en  Dieu,  une  même  chose;  or,  le 
suppôt,  dans  les  substances  intellectuelles^  n'est  rien  autre  que 
la  personne.  Mais  »  où  la  question  se  complique  et  «  ce  qui 
paraît  faire  difficulté,  c'est  que,  avec  la  multiplication  des  Per- 
sonnes divines,  l'essence  reste  une.  Et  parce  que,  au  témoignage 
de  Boèce  (dans  son  livre  de  la  Trinité,  ch.  vi),  c'est  la  relation 
qui  multiplie  la  trinité  des  Personnes,  il  en  est  qui  ont  voulu 
expliquer  la  différence  de  l'essence  et  des  Personnes  de  la  même 
manière  qu'ils  disaient  les  relations  un  quelque  chose  d'adjacent, 
ne  considérant,  dans  les  relations,  que  la  raison  de  rapport  à 
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un  autre,  sans  prendre  garde  à  leur  raison  »  commune  «  d'èlre  » 
et  d'accident  (Cf.  plus  haut,  q.  28,  art.  2).  «  Cependant,  ainsi  (jue 
nous  l'avons  montré  plus  haut  »  (à  l'endroit  précité),  on  ne  peut 
pas  méconnaître  dans  la  relation  ce  côté  antérieur  et  fondamen- 
tal qui  la  fait  participer  au  genre  accident.  De  ce  chef,  dans  la 
créature,  elle  est  quelque  chose  d'inhérent.  Mais,  «  de  même 
qu'elle  est  dans  la  créature  un  quelque  chose  qui  adhère  par 
mode  d'accident,  en  Dieu  elle  est  l'essence  divine  elle-même  »  ; 
car,  en  Dieu,  nous  l'avons  dit,  rien  ne  saurait  être  par  mode 
d'accident.  «  Il  s'ensuit  qu'en  Dieu  l'essence  n'est  pas  autre  chose 
que  la  Personne  en  réalité,  et  que  pourtant  les  Personnes  se  dis- 
tinguent réellement  entre  elles.  Les  Personnes,  en  effet,  ainsi 
qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  29,  art.  4),  signifient  les  relations  en 
tant  qu'elles  subsistent  en  la  nature  divine.  Or,  les  relations, 
comparées  à  l'essence,  n'en  dilTèrent  pas  réellement;  elles  n'en 
diffèrent  que  selon  la  raison.  Comparées,  au  contraire,  aux  rela- 
tions opposées,  elles  ont,  avec  elles,  en  vertu  de  celte  opposi- 
tion, une  distinction  réelle  ».  C'est  ce  que  nous  avons  montré 
plus  haut,  q.  28,  art.  2  et  3.  Il  en  résulte  donc  qu'elles  seront 
réellement  multiples,  et  par  conséquent  les  Personnes  aussi,  tan- 
dis que  l'essence  demeure  parfaitement  une.  «  Et  c'est  ainsi  q»ie 
nous  avons,  en  même  temps  que  l'essence  une,  trois  Personnes» 
réellement  distinctes. 

Uad  priniiim  est  très  précieux.  Il  répond  d'un  mot  et  avec 
une  admirable  concision  à  l'objection  si  troublante  (jue  reprodui- 
sait le  premier  argument.  «  Dans  les  créatures,  dit  saint  Tho- 
mas, il  ne  se  peut  pas  qu'on  ait  la  distinction  des  suppôts  en  rai- 
son des  relations;  cette  distinction  ne  peut  être  qu'en  raison  des 
principes  essentiels.  Et  cela,  parce  que  dans  les  objets  créés  les 
relations  ne  sont  pas  subsistantes.  En  Dieu  »,  il  n'en  va  pas  de 
même.  Là,  «  les  relations  sont  subsistantes  »,  aussi  subsistantes 
que  l'essence  divine  elle-même,  avec  laquelle  elles  se  confondent 
dans  la  réalité.  «Elles  pourront  donc  »,  selon  qu'ellesse  distinguent 
réellement  entre  elles,  c'est-à-dire  «  selon  qu'elles  s'opposent  les 
unes  aux  autres,  distinguer  »  réellement  aussi  «  les  suppôts  »  ou 
les  Personnes.  «  Et  cependant  l'essence  demeurera  indistincte, 
puisque  ces  relations  elles-mêmes  ne  se  distinguent  pas  l'une  de 
De  laTrinité.  38 


434  SOMME    TIIÉOLOGIQUE. 

raiilre  scion  qu'elles  sont  avec  l'essence  nne  même  réalité  ».  — 
Ton!  ceci  n'est  que  le  rc'vsnmé  de  la  qnestio)n  28,  en  particulier 
des  ar'ticles  2  et  .'"». 

\j\t(/  srcuixlnin  ne  nie  pas  (|ue  les  Personnes  el  l'essence 
soient  réellement  la  même  chose.  Mais  cette  identité  réelle  n'ex- 
clut pas  la  différence  qui  lient  à  la  manière  dont  la  raison  les 
perçoit.  Or,  «  en  tant  que  l'essence  et  la  Personne  en  Dieu  diffè- 
rent d'une  différence  de  raison,  il  s'ensuit  que  nous  pouvons 
affirmer  de  l'une  ce  que  nous  nions  de  l'autre.  Par  conséquent, 
il  ne  sera  pas  nécessaire  qu'étant  supposée  l'une,  l'autre  soit  sup- 
posée aussi  ».  Les  Personnes  incluent  la  raison  de  relation  que 
l'essence  n'inclut  pas.  Cela  suffit  pour  que  nous  puissions  affir- 
mer des  Personnes  ce  que  nous  nions  de  l'essence,  savoir  :  la 
distinction  et  la  multiplicité.  (Cf.  q.  28,  art.  3). 

h'ad  tertuim  rappelle  que  «  pour  nommer  les  choses  divines  », 
nous  faisons  usage  des  mêmes  termes  qui  nous  servent  à  dési- 
gner les  créatures,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  i3,  art.  i, 
ad  2"'";  art^  3).  Et  parce  que  les  natures  des  choses  créées  », 
dans  le  monde  des  corps,  «  sont  individuées  par  la  matière  qui 
porte  subjectée  en  elle  la  nature  de  l'espèce,  de  là  vient  que  les 
individus  sont  appelés  des  noms  de  sujets,  de  suppôts,  à'hypos- 
tascs  (mot  grec  qui  est  synonyme  de  suppôt).  C'est  pour  cela 
que  les  Personnes  divines  sont  appelées  aussi  suppôts  ou  hypos- 
tases.  Mais  il  ne  s'ensuit  pas  qu'il  y  ait  en  elles,  selon  la  réalité, 
une  supposition  ou  une  sujétion  quelconque  ». 

Les  Personnes  divines  sont  une  seule  et  même  chose  avec  l'es- 
sence; et  pourtant  elles  sont  multiples,  tandis  que  l'essence  est 
une  et  indivise.  —  Comment,  dès  lors,  nous  exprimer,  quand 
nous  voulons  joindre  ensemble  ces  deux  choses  :  les  Personnes 
multiples  et  l'essence  une?  Pouvons-nous  dire  qu'il  y  a  trois  Per- 
sonnes pour  une  même  essence,  que  les  trois  Personnes  n'ont 
([u'une  même  essence,  qu'elles  sont  d'une  même  essence?  (art.  2); 
nous  est-il  interdit  d'enqîloyer  au  pluriel  un  des  termes  essen- 
tiels, quand  nous  l'appliquons  aux  trois  Personnes?  (ari.  3).  — 
Et  d'abord,  la  première  question  :  pouvons-nous  dire  que  les 
trois  Personnes  sont  d'une  même  essence? 
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Article  II. 

Si  l'on  peut  dire  que  les  trois  Personnes  sont  d'une  même 

essence  ? 

La  portée  de  cet  article  et  son  sens  précis  nous  apparaîtront 
mieux  à  mesure  que  nous  en  lirons  le  texte.  —  Six  objections 
veulent  prouvei  que  la  proposition  dont  il  s'agit  ne  saurait  être 
admise  et  que  «  nous  ne  pouvons  pas  dire  que  les  trois  Personnes 
soient  d'une  même  essence  »  —  La  première  cite  un  texte  de  «  saint 
Hilaire,  dans  son  livre  des  Synodes  »  fExposé  de  la  foi  d'An- 
tioclie),  où  il  est  «  dit  que  le  Père  et  le  Fils  et  l'Esprit-Saint  sont 
trois  par  In  substance  mais  non  par  l'harmonie.  Puis  donc  que 
la  substance  de  Dieu  est  son  essence,  il  n'est  pas  vrai  que  les 
trois  Personnes  soient  d'une  même  essence  ».  —  La  seconde 
objection  fait  une  remarque  que  nous  avons  déj.à  rencontrée 
plusieurs  fois,  et  (pii  consiste  à  dire  que  «  nous  ne  devons  rien 
affirmer  de  Dieu  qui  ne  se  trouve  pas  expressément  autorisé  par 
la  sainte  Ecriture,  ainsi  qu'on  le  voit  par  saint  Denys,  chapitre  i 
des  Noms  dinins  (de  saint  Thomas,  leç.  i).  Or,  jamais  dans 
l'Ecriture  sainte  il  n'est  dit  (jue  le  Père  et  le  Fils  et  l'Esprit- 
Saint  soient  d'une  même  essence.  Donc,  nous  n'avons  pas  le 
droit  de  le  dire  nous-mêmes  ».  —  La  troisième  objection,  qui 
nous  vaudra  une  précieuse  réponse  de  saint  Thomas,  ne  voit 
pas  pourquoi  on  parle  ici  d'essence  au  lieu  de  parler  de  nature. 
C'est  qu'en  effet  «  la  nature  divine  est  la  même  chose  (pic  l'es- 
sence. Pourquoi  donc  ne  pas  nous  contenter  de  dire  que  les 
trois  Personnes  sont  d'une  même  nature  »? —  La  quatrième 
objection  discute  la  construction  de  la  phrase.  Au  lieu  de  dire 
que  les  trois  Personnes  sont  d'une  même  essence,  elle  voudrait 
qu'on  dise  que  la  même  essence  est  des  trois  Personnes.  Et 
cela,  parce  que  le  sujet  possessif  n'est  pas  l'essence,  mais  bien 
les  Personnes.  ((  Il  n'est  pas  d'usage  qu'on  dise  que  la  personne 
est  de  l'essence;  on  dit  plutôt  que  l'essence  est  de  la  personne. 
Il  semble  donc  qu'il  n'est  pas  à  propos  de  dire  que  les  trois 
Personnes  sont  d'une  même  essence  ».  —  La  cinquième  objec- 
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lion  cile  l'aulorité  de  «  saint  Ang"ustin  »  (clans  son  livre  VII 
de  la  Trinité,  cliap.  vi),  qui  «  dit  que  nous  ne  disons  pas  que 
les  trois  Personnes  sont  d'une  même  essence  (en  latin  :  ex  tina 
essentiel,  au  lieu  de  uniiis  essentiae,  construisant  la  phrase  avec 
une  préposition  marquant  l'extraction  au  lieu  de  la  construire 
avec  le  g-énitif  qui  marque  la  possession),  afin  qu'on  ne  croie  pas 
que  la  personne  et  l'essence  ne  sont  pas  la  même  chose  en  Dieu. 
Mais  l'inconvénient  est  le  même,  qu'on  use  de  la  préposition 
avec  le  sens  d'extraction,  ou  qu'on  use  du  génitif.  Il  n'est  donc 
pas  possible  de  dire  que  les  trois  Personnes  sont  d'une  même 
essence  ».  —  La  sixième  objection  rappelle  qu'  «  il  faut  soig^neu- 
sement  écarter  ce  qui,  dans  notre  manière  de  parler,  quand  il 
s'agit  de  Dieu,  pourrait  être  une  cause  d'erreur.  Or,  c'est  four- 
nir une  occasion  d'erreur  de  dire  que  les  trois  Personnes  sont 
d'une  même  essence  ou  substance.  En  effet,  saint  Hilaire  dit, 
dans  son  livre  des  Synodes  (n.  68),  que  parler  de  substance  une 
pour  le  Père  et  pour  le  Fils,  ou  bien  signifie  qu^ il  n'y  a  qu'un 
seul  subsistant  avec  deux  appellations  différentes  (et  c'est  l'er- 
reur de  Sabellius);  ou  que  le  Père  et  le  Fils  sont  deux  résul- 
tantes imparfaites  d' une  première  substance  maintenant  divisée; 
ou  qu  il  s'agit  d'une  troisième  substance  antérieure  qui  aura  été 
assumée  et  absorbée  par  les  deux  autres  »  ;  —  tout  autant  de 
propositions  qui  sont  des  erreurs  monstrueuses.  «  Donc,  nous 
ne  pouvons  pas  dire  que  les  trois  Personnes  soient  d'une  même 
essence  », 

L'argument  sed  contra  est  une  parole  de  «  saint  Augustin, 
dans  son  livre  II  (ou  III)  contre  Maximin  (ch.  xrv)  »  où  il  «  dit 
que  ce  mot  cixosùaicç  adopté  dans  le  Concile  de  Nicée  (en  826) 
contre  les  ariens,  signifie  exactement  ceci,  que  les  trois  Per- 
sonnes sont  d'une  même  essence  ».  —  Cet  argument  sed  contra 
nous  montre  que  la  question  actuelle  est  loin  d'être  une  question 
oiseuse.  L'autorité  même  du  concile  de  Nicée  n'avait  pas  suffi 
pour  imposer  silence  aux  disciples  d'Arius;  et  l'on  sait  que  pen- 
dant près  d'un  demi-siècle  après  ce  Concile,  les  discussions 
continuèrent  très  vives  et  très  douloureuses,  jusqu'à  faire  mettre 
en  question,  sinon  la  foi,  du  moins  la  prudence  et  l'énergie  du 
j)a[)e  saint    Libère  (352-366),  que  les   semi-aiiens    de    Sirmium 
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avaient  essayé  de  circonvenir.  Ils  appuyaient  d'une  façon  équi- 
voque sur  le  mot  6[j.oioÛ7'.2ç,  voulant  que  le  Père  et  le  Fils  fus- 
sent non  pas  de  même  substance  (oyocûc.o'.)?  niais  seulement  de 
substance  semblable  (oiAc.oJc.ot). 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  rappelle  ce  qui  a  été 
longuement  expliqué  plus  haut  (q.  i3),  et  à  quoi  nous  faisions 
allusion  tout  à  l'heure  {ad 3'""  de  l'article  précédent),  savoir  :  que 
«  notre  intelligence  nomme  les  choses  divines,  non  pas  selon 
qu'elles  sont  en  elles-mêmes,  car  de  cette  façon-là,  nous  ne  les 
connaissons  pas  ;  mais  selon  le  mode  que  nous  en  découvrons 
dans  les  choses  créées.  Or,  dans  les  choses  »  créées  et  «  sen- 
sibles »  qui  nous  entourent  et  «  d'où  notre  entendement  tire  sa 
science,  les  natures  spécifiques  sont  individuées  par  la  matière  ; 
de  telle  sorte  ([ue  la  nature  a  raison  de  forme,  et  l'individu  nous 
apparaît  comme  le  suppôt  de  cette  forme  »,  c'est-à-dire  comme 
ce  en  quoi  cette  forme  ou  cette  nature  est  suhjectée.  «  De  là  vient 
que  même  en  Dieu,  quant  au  mode  de  signifier,  l'essence  »  nous 
apparaît  comme  ayant  raison  de  foruic  par  rapport  aux  trois 
Personnes  ;  elle  «  est  signifiée  comme  forme  des  trois  Personnes. 
D'autre  part,  pour  les  choses  créées,  nous  disons  »  sans  diffi- 
culté, «  de  quelque  forme  (ju'il  s'agisse,  (\uelle  est  »  à  celui  ou 
((  de  celui  dont  elle  est  la  forme;  c'est  ainsi  (|ue  nous  parlons 
de  la  santé  ou  de  la  beauté  de  tel  homme.  Quant  à  la  chose  où 
est  subjectée  cette  forme,  nous  ne  disons  pas  i[uelle  soit  de  la 
forme,  à  moins  qu'on  n'adjoigne  un  terme  adjectif  tombant  sur 
celte  forme  ;  c'est  ainsi  qu'on  dira  une  femme  de  grande  beauté, 
ou  un  homme  de  grande  vertu.  Et  semblablemenl,  comme,  en 
Dieu,  avec  la  multiplication  des  Personnes,  l'essence  reste  une, 
nous  disons  (\\xune  essence  est  de  trois  Personnes  et  que  trois 
Personnes  sont  d'une  essence,  en  prenant  ces  génitifs  au  sens 
d'une  désig'uation  de  forme  »,  par  convention  et  selon  notre 
mode  de  connaître,  ainsi  qu'il  a  été  dit,  car  en  Dieu  il  n'y  a  pas 
un  quelque  chose  qui  ait  raison  de  forme  et  un  quelque  chose  qui 
ait  raison  de  suppôt  :  il  n'y  a  qu'une  identique  réalité  qui  cor- 
respond, dans  sa  surémineuce,  à  tout  ce  qu'il  y  a,  pour  la  créa- 
ture, de  perfection  dans  le  suppôt  et  dans  la  foinie,  dans  le 
concret  et  dans  l'abstrait. 
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Uad  jjriiiiiim  répond  ({ue  dans  le  Icxle  de  saint  Hilaire  cilé 
par  l'objection,  «  le  mot  sabslance  est  mis  pour  lujpostase  »  ou 
suppôt;  «  et  non  pour  essence  »,  comme  l'objection  voulait  le 
faire  entendre. 

\Jad  seciindiim  dit  que  «  si  dans  l'Ecriture  nous  ne  trouvons 
pas  exprimé  en  ces  mêmes  termes  que  les  trois  Personnes  sont 
d'une  même  essence,  nous  y  trouvons  l'équivalent  et  le  même 
sens.  C'est  ainsi  qu'il  est  dit  (en  saint  Jean,  cli.  x,  v.  3o)  :  Moi 
et  le  Père  nous  sommes  un;  et  encore  (en  saint  Jean,  ch.  x,  v.  38; 
ch.  XIV,  V.  lo)  :  Le  Père  est  en  Moi  et  Moi  je  suis  en  Lui.  Et 
l'on  pourrait,  ajoute  saint  Thomas,  apporter  bien  d'autres  textes 
qui  établissent  la  même  vérité  ». 

Uad  tertium,  ainsi  que  nous  l'avons  déjà  dit  à  propos  île  l'ob- 
jection, est  très  précieux  au  point  de  vue  philosophique.  Saint 
Thomas  y  souligne  une  distinction  fort  importante  entre  le  mot 
nature  et  le  mot  essence.  «  La  nature,  observe-t-il,  désiçi'ne  le 
principe  de  l'opération  »  ;  Aristote,  en  effet,  définit  la  nature  : 
le  principe  du  mouvement  en  celui  où  le  mouvement  se  trompe. 
Cf.  2''  livre  des  P/tysif/ues,  au  commencement.  «  L'essence,  au 
contraire,  vient  du  iHot  être.  —  Il  s'ensuit  que  pourront  être 
dits  d'une  même  nature  tous  les  êtres  qui  conviennent  en  une 
même  action,  comme,  par  exemple,  tous  les  corps  chauds;  tan- 
dis que  ne  pourront  être  dits  à'une  même  essence  que  ceux  qui 
conviennent  dans  le  même  être.  —  Par  où  l'on  voit  que  l'unité 
divine  est  bien  mieux  exprimée  quand  nous  disons  que  les  trois 
Personnes  sont  d'une  même  essence,  qu'elle  ne  le  serait  en  di- 
sant (pi'elles  sont  d'une  même  nature  ». 

LV/t/  (juai'lum  expli(|ue  la  lin  du  corps  de  l'article  et  offre,  de 
ce  chef,  un  intérêt  tout  particulier.  «  La  forme  [)i'ise  d'une  façon 
absolue,  dit  saint  Thomas,  a  coutume  d'être  signifiée  comme 
étant  »  à  celui  ou  «  de  celui  dont  elle  est  la  forme;  c'est  ainsi 
(pie  nous  disons  la  vertu  de  Pierre.  Au  contraire,  la  chose  où 
se  trouve  subjectée  la  forme  n'a  coutume  d'être  signifiée  comme 
étant  de  la  forme  que  si  nous  voulons  déterminer  ou  j)réciser 
cette  forme.  Et  alois  sont  reipiis  deux  génitifs  dont  l'un  signifie 
la  rotinr  cl  rauti'c  sa  déteiiiiinatioii.  C'est  ainsi  (ju'on  dirait  : 
Pierre  est  d'une  (jrande  vertu  (en   latin  :  niagnae  virtutis).  Ou 
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bien  encore  on  n'aura  qu'un  génitif,  mais  qui  aura  la  valeur  de 
deux  ;  par  exemple,  si  l'on  dit  (en  lalin)  :  vir  sangiiimim  est  iste  : 
cet  homme  est  un  homme  de  sangs  (au  g-énitif  pluriel)  ;  ce  qui 
revient  à  dire  :  cet  homme  est  un  homme  responsable  de  beau- 
coup de  sang-  :  ejjiisor  miilti  sangiiinis  (avec  deux  génitifs)  ».  En 
français,  nous  n'avons  pas  l'équivalent  de  ce  g^énitif  pluriel  cor- 
respondant à  deux  génitifs.  Mais  il  est  un  génitif  singulier  qui 
lui  correspondrait  assez  exactement.  Nous  disons,  en  effet,  cou- 
ramment :  un  tel  est  un  homme  de  vertu,  de  courage,  de  travail, 
de  sang;  et  nouf.  entendons  signifier  par  là  que  tel  homme  a 
beaucoup  de  vertu,  est  d'un  grand  courage,  fournit  une  somme 
considérable  de  travail,  se  complaît  dans  l'effusion  du  sang-.  — 
Cela  dit,  saint  Thomas  conclut  :  «  Puis  donc  (jue  l'essence  di- 
vine est  exprimée  ou  signifiée  par  mode  de  forme,  relativeuient 
aux  Personnes  divines,  on  dira  très  à  propos  Vessence  de  la  Per- 
sonne. Mais  on  ne  dii"a  [)as  l'inverse,  à  moins  qu'on  n'ajoute  un 
"qualificatif  pour  déterminer  l'essence  ;  comme,  par  exemple,  que 
le  Père  est  une  Personne  d'essence  divine  :  ou  que  les  Trois  Per- 
sonnes sont  (Viine  seule  essence  ». 

Uad  quintuni  explique  {)Ourquoi  nous  pouvons  mettre  le  gt'ui- 
tif,  sans  pouvoir  cependant  user  de  la  préposition  e.r  ou  de.  En 
français,  nous  n'avons  qu'une  formule,  mais  (jui  correspond., 
dans  son  unité,  au  génitif  latin  et  aux  prépositions  ex  ou  de. 
Nous  disons  également  :  un  homme  de  grande  vertu  et  une  sta- 
tue de  marbre.  Mais  dans  un  cas,  c'est  pour  marcjuer  la  cause  for- 
melle, c'est  un  génitif;  tandis  que  dans  l'autre,  c'est  pour  marquer 
la  matière  dont  la  statue  est  faite.  La  formule  peut  même  avoir 
un  troisième  sens  et  désigner  la  cause  efficiente,  auquel  sens  nous 
disons,  par  exemple  :  un  tableau  de  Hubens.  «  La  préposition  ex 
ou  de,  remarque  saint  Thomas  (et  la  remarque  s'applique  à  la 
formule  française  prise  au  second  et  au  troisième  sens),  ne  dési-  . 
gne  pas  le  rapport  de  la  cause  formelle  »,  comme  le  génitif  (ou 
la  formule  française  prise  au  premier  sens)  ;  «  elle  désigne 
plutôt  le  rapport  de  cause  efficiente  ou  matérielle.  Or,  la  cause 
efficiente  et  la  cause  maléiielle  se  distinguent  toujours  ties  êtres 
par  rapport  auxquels  elles  ont  raison  de  cause;  il  iTest  aucun 
être,  en  effet,  qui  soit  sa  matière  ou  sa  jjropre  cause  efficiente.  Il 
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en  est,  au  contraire,  qui  sont  leur  forme  ;  comme,  par  exemple, 
tous  les  êtres  immatériels.  Lors  donc  que  nous  disons  trois  Per- 
sonnes (F une  même  essence  (au  génitif),  comme  il  n'y  a  là  que  le 
rapport  de  forme,  nous  ne  signifions  pas  que  les  Personnes  et 
l'essence  soient  choses  distinctes;  ce  qui  aurait  lieu,  si  nous  pre- 
nions la  phrase  au  sens  de  la  préposition  ex  ».  En  latin,  les 
deux  phrases  sont  d'aspect  très  différent.  Dans  un  cas,  on  dit 
iiniiis  essentiae;  dans  l'autre,  ce  serait  :  ex  una  essentiel.  En  fran- 
çais, la  formule  est  extérieurement  la  même.  Nous  disons  dans 
les  deux  cas  :  d'une  même  essence.  Mais  cette  formule  n'est  vraie 
que  si  elle  correspond  au  génitif  latin  ;  elle  serait  fausse,  si  on  la 
prenait  au  sens  de  la  préposition  marquant  la  cause  matérielle. 
Elle  serait  fausse  prise  au  sens  de  celte  formule  :  une  statue  de 
marbre  ;  elle  est  vraie,  prise  au  sens  de  cette  formule  :  un  homme 
de  grande  vertu. 

\Jad  sextum  répond  par  un  autre  texte  de  «  saint  Hilaire,  dans 
son  livre  des  Synodes  (num.  85,  86)  »,  où  il  est  «  dit  que  :  ce 
serait préjudicier  aux  choses  saintes,  si,  parce  quelles  ne  sont 
pas  tenues  pour  saintes  par  quelt/ues-uns,  elles  devaient  ne  pas 
être.  Et  pareillement,  que  le  mot  ôjxoouatoç  soit  mal  compris,  peu. 
ni' importe,  powvu  que  moi  je  l'entende  bien.  Nous  dirons  donc 
que  la.  substance  est  une  en  raison  de  la  propriété  de  la.  nature 
qui  est  engendrée;  et  non  pas  en  raison  d'un  partage,  ou  d'une 
union,  ou  d'une  communion  ».  Le  texte  que  l'objection  repro- 
duisait était  le  grief  invoqué  par  les  semi-aériens  contre  le  mot 
b\)rjOÛn\oz.  Saint  Hilaire  y  répond  en  disant  que  nous  n'avons  pas 
à  nous  abstenir  de  ce  qui  est  bien,  parce  ([ue  certains  hommes 
en  prennent  occasion  de  mal  penser  ou  de  mal  dire.  La  formule 
que  nous  défendons  est  exacte  ;  tant  pis  s'il  en  est  qui  l'enten- 
dent de  travers.  D'autant  que  l'Eglise  est  là,  avec  ses  Docteurs, 
pour  la  leur  expliquer. 

Après  avoir  étudié,  dans  l'article  premier,  les  raj)ports  réels 
entre  l'essence  et  les  Personnes,  rapports  qui  consistent  en  ce 
que  nous  n'avons  qu'une  seule  essence,  tandis  que  nous  avons 
trois  Personnes,  alors  que  cependant  les  Personnes  et  l'essence 
sont  réellement  identiques,  nous  avons  dû  étudier  la  manière  de 
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nous  exprimer  au  sujet  de  ces  rapports  réels.  Nous  venons  de 
voir  que  rien  ne  nous  interdisait  d'user  de  cette  formule,  que  les 
trois  Personnes  sont  d'une  même  essence.  —  Il  nous  faut  exa- 
miner maintenant  si  nous  avons  le  droit  d'employer  au  pluriel 
un  des  termes  essentiels,  quand  nous  l'appliquons  aux  trois 
Personnes. 

C'est  l'objet  (ie  l'article  suivant  : 

Article  III. 

Si  les  termes  essentiels  se  disent  au  singulier 
des  trois  Personnes? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  les  termes  essentiels, 
comme  le  mot  Dieu,  ne  se  disent  pas  au  singulier  des  trois  Per- 
sonnes, mais  au  pluriel  ».  —  La  première  arguë  au  sujet  du  mot 
Dieu.  Ce  mot  Dieu  signifie  <]ui  a  lu  nutuve  divine,  comme  le 
mot  homme  signifie  y//<  a  la  luiliire  luiintiine.  Puis  donc  (pie  les 
trois  Personnes  font  (ju'ils  sont  trois  à  avoir  la  divinité,  il  s'en- 
suit que  les  trois  Personnes  sont  trois  Dieux  ».  —  La  seconde 
objection  remarque,  au  sujet  de  la  Genèse,  que  «  dans  le  chapi- 
tre I"''  (v.  i),  où  il  est  dit  (\\x'aii  commencement  Dieu  créa  Je  ciel 
et  la  terre,  le  texte  hébreu  porte  Eloliim  »,  à  la  place  du  mot- 
Dieu:  et  ce  mot  Elohim  est  un  pluriel  «  qu'on  peut  traduire  par 
les  Dieux,  ou  les  juges  ;  pluriel  qui  est  mis  là  en  raison  de  la 
pluralité  des  Personnes.  Il  s'ensuit  donc  (jue  les  trois  Personnes 
sont  plusieurs  Dieux,  et  non  pas  un  seul  Dieu  ».  —  La  troi- 
sième ol)jection  observe  que  «  le  mot  chose  ou  réalité,  parce 
qu'on  le  dit  d'une  façon  absolue,  semble  se  rattacher  à  la  subs- 
tance. Or,  ce  mot  se  dit  au  pluriel,  des  trois  Personnes.  Saint 
Augustin,  en  etlet,  dans  son  livre  de  la  Doctrine  chrétienne 
(liv.  L,  ch.  v),  dit  que  les  choses,  les  réalités  dont  nous  devons 
Jouir,  sont  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit.  Donc  les  autres 
termes  essentiels  peuvent  se  dire  aussi,  au  pluriel,  des  trois  Per- 
sonnes ».  —  La  quatrième  objection  fait  une  parité  entre  le  mot 
Dieu  et  le  mot  Personne.  «  De  même  que  le  mot  Dieu  signifie 
(JUL  a  la  divinité,  de  même  le  mot  personne  signifie  qui  subsiste 
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en  une  nature  intellectuelle.  Or,  nous  disons  trois  Personnes. 
Nous  pourrons  donc,  el  pour  la  même  raison,  dire  aussi  trois 
Dieux  ». 

L'argument  sed  contra  cite  la  fameuse  parole  du  Deutéronome, 
cil.  vr  (v.  4)  '-  Écoute,  Israël,  fahveh,  ton  Dieu,  lahveh  est  un  ! 
—  Au  sujet  de  ce  texte,  M^""  Duchesne,  dans  son  Histoire 
ancienne  de  l'Église  (tome  I,  2'"''  édition,  pag-e  43),  fait  la 
remarque  suivante  :  «  Ce  Credo  des  juifs  modernes  comme  des 
juifs  antiques  expiime  ce  qu'il  y  a  de  plus  profond  et  de  plus 
apparent  en  même  temps  dans  leur  relig-ion  ».  Puis,  rappro- 
chant de  cette  foi,  la  foi  des  premiers  chrétiens  en  la  divinité  de 
Jésus-Christ,  le  Fils,  et  du  Saint-Esprit,  il  ajoute  :  «  Admettre 
que  Jésus-Christ  et  l'Espril-Saint  sont  Dieu,  c'était  admettre 
qu'ils  participent  à  l'essence  même  du  Dieu  unique,  qu'ils  lui 
sont  respectivement  identiques,  sans  cependant  être  dépourvus  de 
certaines  spécialités.  Ceci,  c'est  la  Trinité  chrétienne,  non  sans 
doute  à  l'état  de  formulation  qu'elle  atteindra  plus  tard  et  que 
l'on  opposera  à  des  hérésies  passag-ères,  mais  à  l'état  où  elle 
pénètre  la  conscience  commune  des  chrétiens  et  réclame  l'adhé- 
sion de  leur  foi  ».  11  serait  difficile  de  mieux  préciser  le  caractère 
fixe  et  immuable  du  dogme  trinitaire,  contrairement  aux  asser- 
tions plus  que  risquées  des  critiques  évolulionnistes. 

Nous  retrouvons  ici,  dès  le  début  du  corps  de  l'article,  une 
distinction  capitale  que  nous  avait  déjà  indiquée  saint  Thomas  à 
l'article  4  àa  la  question  36,  et  que  nous  ne  saurions  trop  rete- 
nir. «  Parmi  les  termes  essentiels,  nous  dit  saint  Thomas,  les 
uns  signifient  l'essence  par  mode  de  substantifs;  les  autres,  par 
mode  d'adjectifs.  Or,  ceux  qui  signifient  l'essence  par  mode  de 
substantifs  ne  se  disent  des  trois  Personnes  qu'au  singulier, 
jamais  au  pluriel;  ceux,  au  contraire,  qui  signifient  l'essence  par 
mode  d'adjectifs,  se  disent  des  trois  Personnes  au  pluriel.  La 
raison  en  est,  explique  le  saint  Docteur,  que  les  termes  subs- 
tantifs désignent  une  chose  par  mode  de  substance,  tandis  que 
les  termes  adjectifs  ne  la  désignent  que  par  mode  d'accident 
adhérant  à  un  sujet.  Or,  la  substance,  de  même  <pi'elle  a  l'être 
[)ar  elle-même  »,  eu  ce  sens  qu'elle  n'a  pas  besoin  d'un  sujet 
[)oiir  exister,  «  ainsi  elle  a,  par  elle-même,  l'unité  ou  la  inultij)li- 
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cité.  C'est  pourquoi  le  sing^ulier  ou  le  pluriel  d'un  terme  subs- 
tantif se  prend  en  raison  de  la  forme  signifiée  par  le  nom.  Il 
n'en  va  pas  de  même  pour  les  accidents.  Les  accidents  n'ont 
l'être  que  dans  le  sujet;  et  pareillement,  c'est  du  sujet  qu'iJs 
tirent  leur  raison  d'un  ou  de  multiples.  Aussi  bien,  le  sini^ulier 
ou  le  pluriel,  pour  les  termes  adjectifs,  se  prend  en  raison  du 
suppôt  ou  du  sujet  ».  C'est-à-dire,  comme  l'explique  très  bien 
Cajétan,  que  pour  la  pluralité  des  termes  adjectifs,  il  suffit  de  la 
pluralité  des  suppôts  ou  des  sujets,  tandis  que  pour  la  pluralité 
des  termes  substantifs,  la  pluralité  des  suppôts  ne  suffit  pas,  il 
y  faut  aussi  la  pluralité  des  formes  ou  des  natures. 

Ceci  posé,  remarquons  que  «  dans  les  créatures,  on  ne  trouve 
pas  une  seule  forme  »  ou  une  seule  nature  «  [)our  plusieurs 
suppôts,  à  moins  qu'il  ne  s'avilisse  d'une  sinq)le  unité  d'ordre, 
comme,  [>ar  exemple,  la  forme  d'une  multitude  ranyi'ée  par 
ordre;  aussi,  les  termes  destinés  à  signifier  une  !ellé  forme, 
s'ils  sont  substantifs,  se  disent  de  plusieurs  au  sinj^ulier,  mais 
non  s'ils  sont  adjectifs.  Nous  disons,  en  effet,  (jue  plusieurs 
hommes  sont  un  collèye,  une  iwinrc,  un  peuple  »,  tous  ces 
termes  restant  au  singulier",  parce  (ju'ils  sont  substantifs;  «  et 
nous  disons  »,  avec  le  tnot  au  j)luriel,  parce  (pi'il  est  adjectif, 
((  que  [)lusieurs  hommes  sont  colléf/inux  ».  Il  est  un  mot,  en 
français,  ([ui  fait  bien  saisir  la  différence  :  nous  dirons  de  plu- 
sieurs hommes  qu'ils  forment  une  assemblée  (au  singulier,  parce 
que  substantif),  et  qu'ils  sont  assemblés  (au  |)luriel,  parce  que  le 
ternie  est  adjectif).  —  «  En  Dieu,  l'essence  divine  est  désignée  [)ai' 
mode  de  forme,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (à  l'article  précédent).  Or, 
cette  forme  est  simple  et  souverainement  une,  selon  que  nous 
l'avons  démontré  plus  haut  (q.  3,  art.  7;  q.  11,  art.  4)-  H  fai'- 
dra  donc  que  les  termes  désignant  l'essence  divine  par  mode  de 
substantifs  se  disent  au  singulier  et  nullement  au  pluriel,  (piand 
on  les  applique  aux  trois  Personnes  divines.  Voilà  donc,  pour- 
suit saint  Thomas,  la  raison  pour  laquelle  nous  disons  de  Socrate, 
de  Platon,  de  Cicéron,  qu'ils  sont  trois  hommes,  tandis  que  [)our 
le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  nous  ne  disons  [)as  (pi'ils 
soient  trois  Uieux,  mais  nous  disons  qu'ils  sont  un  seul  Dieu  : 
c'est  que  dans  les  trois  suppôts  de  la  nature  humaine  se  trouvent 
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trois  natures  humaines,  tandis  que  dans  les  trois  Personnes» 
divines,  «  il  n'y  a  qu'une  seule  divine  essence.  Quant  aux  termes 
qui  signifient  l'essence  par  mode  d'adjectifs,  nous  les  dirons,  au 
pluriel.,  des  trois  Personnes,  en  raison  de  la  pluralité  des  suppôts. 
C'est  ainsi  que  nous  dirons  qu'ils  sont  trois  à  exister,  trois  à 
être  sa(jes,  trois  à  être  éternels,  et  incréés,  et  immenses,  en  pre- 
nant ces  mots  dans  le  sens  d'adjectifs.  Si,  au  contraire,  on  les 
prenait  comme  substantifs,  il  faudrait  dire,  avec  saint  Athanase 
(dans  le  Symbole  qui  porte  son  nom),  qu'ils  ne  sont  qu'un 
incréé,  un  immense,,  un  éternel  ».  —  On  voit,  par  ces  explica- 
tions de  saint  Thomas,  avec  quelle  prudence  il  faut  veiller  sur  le 
sens  de  nos  expressions  ou  de  nos  formules,  quand  nous  par- 
lons du  mystère  de  la  Très  Sainte  Trinité. 

L'rtf/  primum  observe  que  «  si  le  mot  Dieu  signifie  qui  a  la 
dwinité  »,  c'est-à-dire  :  revient  au  même  quant  au  sens,  «  cepen- 
dant le  mode  de  signifier  n'est  pas  le  même  ».  Dans  un  cas,  «  avec 
le  mot  Dieu,  nous  avons  un  substantif»,  dans  l'autre,  «  avec  l'ex- 
pression aycifit  la  divinité,  nous  avons  un  adjectif.  Et  de  là  vient 
que  s'il  est  vrai  qu'ils  sont  trois  à  avoir  la  divinité,  il  ne  s'en- 
suit pourtant  pas  qu'ils  soient  trois  Dieux  ».  Nous  ne  pouvons 
pas  dire  qu'ils  soient  trois  à  être  Dieux,  comme  nous  disons 
qu'ils  sont  trois  à  être  sages,  dans  le  sens  cpie  nous  avons  expli- 
qué, parce  que  le  mot  Dieu  ne  se  prend  que  comme  substantif 
et  jamais  comme  adjectif. 

L'rtf/  secundum  fait  observer  que  «  suivant  les  diverses  lan- 
gues, on  a  divers  modes  de  parler.  Aussi  bien,  de  même  c(u'en 
raison  de  la  pluralité  des  suppôts,  les  Grecs  disent  trois  hypos- 
tases,  de  même,  et  pour  la  même  raison,  il  est  dit,  au  pluriel, 
dans  l'hébreu,  Elohim.  Pour  nous,  ajoute  saint  Thomas,  nous 
ne  disons,  au  pluriel,  ni  Dieux  ni  substances,  pour  éviter  toute 
pluralité  en  ce  qui  touche  à  la  substance  ».  —  On  pourrait  dire 
aussi  que  le  mot  Elohim  des  Hébreux  n'est  qu'uii  pluriel  de 
dignité  ou  de  majesté. 

Uad  tertium  répond  que  «  le  mot  chose  est  un  des  transcen- 
dentaux  »,  tels  que  Vêtre,  le  bien,  le  beau,  le  v/-ai.  Il  s'appli- 
que donc,  soit  à  l'essence,  soit  aux  relations,  en  Dieu.  Il  n'ap- 
partient pas  à  telle  ou  telle  catégorie  de  dénominations  ;  il  les 
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domine  toutes.  «  Par  suite,  quand  on  l'appliquera  aux  relations, 
on  pourra,  en  Dieu,  le  mettre  au  pluriel  »  et  parler  de  réalités 
multiples.  «  Si,  au  contraire,  on  l'applique  à  la  substance,  il  ne 
pourra  se  dire  qu'au  siug^ulier  »  :  nous  parlerons,  dans  ce  cas, 
de  réalité  une.  «  Aussi  bien,  remarque  saint  Thomas,  saint 
Augustin  lui-même,  dans  l'endroit  que  citait  l'objection,  ajoute 
que  la  même  Trinité  est  une  certaine  souveraine  réalité  une  ».  — 
Cet  ad  lertium  précise  d'une  façon  très  nette,  en  le  résumant, 
ce  que  nous  avions  dit  plus  haut,  à  la  suite  de  Capréolus,  rela- 
tivement au  sens  du  mot  chose  ou  réalité,  quand  nous  l'appli- 
([uons  à  Dieu  (Cf.  q.  82,  art.  3.) 

Uad  quartum  dit  que  «  la  forme  signifiée  par  le  mot  per- 
sonne n'est  pas  l'essence  ou  la  nature,  mais  la  personnalité.  Et 
donc,  puisqu'on  Dieu  se  trouvent  trois  personnalités,  c'est-à- 
dire  trois  propriétés  personnelles,  dans  le  Père  et  le  Fils  et  le 
Saint-Esprit,  ce  n'est  pas  au  singulier  mais  au  pluriel  que  nous 
dirons  ce  mot  des  trois  ».  Nous  devrons  dire  trois  Person- 
nes, paice  que  la  forme  désignée  par  le  mot  personne  est  multi- 
ple en  Dieu  ;  mais  nous  ne  dirons  pas  trois  Dieux,  parce  que 
la  forme  désignée  par  le  mot  Dieu  est  souverainement 
une.  Nous  avons  dit,  en  elfet,  que  les  termes  qui  signi- 
fient par  mode  de  substantifs  ne  [)euveut  se  multiplier  que  si  la 
forme  est  multiple.  Remarquons  d'ailleurs  qu'il  y  a  une  diffé- 
rence, dans  le  fait  de  signifier  par  mode  de  substantif,  entre  le 
mot  Dieu  et  le  mot  Personne.  Le  mot  Dieu  sig-nifie  directement 
la  substance  sous  forme  concrète.  Le  mot  Personne  signifie 
directement  la  subsistence,  selon  qu'on  la  trouve  en  telle  subs- 
tance, la  substance  raisonnable.  Et  parce  que  la  substance  est 
une,  en  Dieu,  tandis  que  les  subsistences  sont  multiples,  de  là 
encore  une  différence  complète  entre  le  mot  Dieu  et  le  mot  Per- 
sonne, selon  qu'il  s'ag"it  de  les  employer  au  singulier  ou  au 
pluriel. 

Les  termes  qui  signifient  l'essence  par  mode  d'adjectifs  se 
peuvent  dire  au  pluriel  en  Dieu,  en  raison  de  la  multiplicité  des 
Personnes  ;  les  termes  qui  signifient  l'essence  par  mode  de 
substantifs  ne  le  peuvent  pas,  à  cause  de  l'unité  de  forme.  — 
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Nous  avons  vu  les  rapports  réels  qui  existent  entre  l'essence  et 
les  Personnes,  et  la  manière  dont  nous  devons  nous  exprimer, 
étant  donnés  ces  rapports.  Examinons  maintenant  quels  rap- 
ports l()i;i(jues  et  ^grammaticaux  peuvent  exister  entre  les  termes 
personnels  et  les  termes  essentiels,  pris  d'abord  au  sens  propi-e 
(art.  4-6),  puis  au  sens  approprié  (art.  7-8).  —  D'abord,  au  sens 
propre.  Il  s'agit  de  comparer  les  termes  nolionnels  et  les  termes 
personnels  aux  termes  essentiels.  Premièrement,  les  termes 
notionnels  (art.  l\-^'));  secondement,  les  termes  personnels  (art.  6). 
On  peut  comparer  les  termes  notionnels  aux  termes  essentiels, 
en  prenant  ces  derniers,  soit  d'une  façon  concrète  (art.  4),  soit 
d'une  façon  al)straite  (art.  5).  —  D'abord,  d'une  façon  con- 
crète. 

C'est  l'objet  de  l'article  suivant. 


Article  IV. 

Si  les  termes  essentiels  concrets  peuvent  être  mis  pour 
la  Personne? 

Ce  titre  n'est  pas  tout  à  fait  le  môme  que  le  titre  correspon- 
dant placé  en  tcte  de  la  question.  Dans  le  sommaire  de  la  ques- 
tion, saint  Thomas  nous  annonçait  le  présent  article  en  ces  ter- 
mes :  Si  les  ad jectifs  notionnels,  on  1rs  verbes,  ou  les  partici- 
pes, peunent  se  dire  des  noms  essentiels  pris  d'une  façon  con- 
crète"/ Sous  une  forme  différente,  les  deux  titres  reviennent  abso- 
lument au  même.  —  Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  les 
termes  essentiels  concrets  ne  peuvent  pas  être  mis  pour  la  Per- 
sonm;  »,  ou  que  les  termes  notionnels  ne  peuvent  pas  se  dire 
des  termes  essentiels  pris  d'une  façon  concrète.  «  C'est  ainsi  que 
cette  proposition  ne  serait  pas  vraie  :  Dieu  engendre  Dieu  »  :  le 
mot  Dieu,  en  effet,  qui  est  sujet  dans  cette  phrase,  est  un  terme 
essentiel  pris  d'une  façon  concrète;  et  le  mot  engendre  qui  lui 
est  appliqué  est  un  terme  notionnel.  —  La  première  objection 
s'appuie  sur  \\n  adage  reçu  par  tous  les  logiciens,  savoir  qu'((  un 
terme  singulier  signifie  cela  même  pour  quoi  on  le  met.  Or,  ce 
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mot  Dieu  est  un  terme  singulier,  semble-t-il,  puisqu'on  ne  peut 
pas  le  dire  au  pluriel,  ainsi  que  nous  l'avons  montré  (art.  pré- 
oéd,).  Puis  donc  qu'il  siy;"nifie  l'essence,  il  semble  bien  (pi'il  ne 
peut  être  mis  que  pour  elle,  et  nullement  poni'  la  Personne  ». — 
La  seconde  objection  remarque  qu'a  un  terme  mis  comme  sujet 
n'est  pas  restreint  par  un  terme  mis  comme  attribut,  en  raison 
de  sa  signification  ;  il  ne  l'est  qu'en  raison  du  temps  connoté.  Or, 
quand  je  dis  Dieu  crée,  ce  terme  Dieu  est  mis  pour  l'essence.  Il 
ne  peut  donc  pas  arriver  à  être  mis  pour  la  Personne,  en  raison 
d'un  attribut  nolionnel  ».  —  La  troisième  objection  dit  :  «  Si  », 
en  raison  du  Père  et  «  parce  que  le  Père  engendre,  cette  propo- 
sition. Dieu  engendre,  est  vraie,  pareillement  »,  en  raison  du 
Fils  et  ((  parce  que  le  Fils  n'engendre  pas,  cette  autre  proposi- 
tion sera  vraie  :  Dieu  n  engendre  pas.  Nous  aurons  donc  Dieu 
qui  engendre  et  Dieu  qui  n'engendre  pas;  d'où  il  suit,  semble- 
t-il,  que  nous  avons  deux  Dieux  ».  —  La  quatrième  objection 
insiste  dans  le  même  sens  :  a  Si  Dieu  engendre  Dieu,  ou  c'est  un 
Dieu  qui  est  Lui-même  ou  c'est  un  autre  Dieu.  Ce  n'est  pas  Lui- 
même  Dieu;  car,  au  témoignage  de  saint  Aug-ustin,  dans  son 
livre  I  de  la  Trinité  (chap.  \),  aucun  être  ne  s'engendre  lui- 
même.  Ni  un  autre  Dieu,  puisqu'il  n'y  a  qu'un  seul  Dieu.  Par 
conséquent,  cette  proposition  Dieu  engendre  Dieu  est  fausse  ». 
—  La  cinquième  objection  insiste  encore.  «  Si  Dieu  engendre 
Dieu,  dit-elle,  ou  c'est  Dieu  qui  est  Dieu  le  Père,  ou  c'est  Dieu 
qui  n'est  [)as  Dieu  le  Père.  Si  c'est  Dieu  (|ui  est  Dieu  le  Père, 
Dieu  le  Père  sera  engendré.  Et  si  c'est  Dieu  qui  n'est  pas  Dieu  le 
Père,  il  y  a  un  Dieu  qui  n'est  pas  Dieu  le  Père  ;  ce  qui  est  faux. 
Donc,  on  ne  peut  pas  dire  que  Dieu  engendre  Dieu  ».  Il  n'est 
pas  vrai  qu'on  puisse  dire  un  terme  notionnel  quelconque  d'un 
terme  essentiel  pris  au  concret. 

L'argument  sed  contra  se  contente  de  citer  la  parole  du  sym- 
bole :  Deuni  de  Deo,  Dieu  de  Dieu.  On  ne  pouvait  choisir  un 
meilleur  texte^  puisque  le  mot  Dieu,  terme  essentiel  pris  dune 
façon  concrète,  y  est  mis,  les  deux  fois,  pour  les  Personnes  divi- 
nes :  d'abord,  pour  la  Personne  du  Fils  et  ensuite  pour  la  Per- 
sonne du  Père.  On  pourrait  citer  encore  le  i"''  verset  de  l'Evan- 
gile de  saint  .lean  :  le  Verbe  était  en  Dieu,  où  le  mot  Dieu  est 
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mis  pour  la  Personne  du  Père.  Il  en  est  de  même  dans  cet 
autre  texte  du  même  Evangile,  chap.  ii,  v.  i6  :  c  est  ainsi  que 
Dieu  a  aimé  le  monde,  au  point  de  donner  son  Fils  unique  ;  et 
pareillement,  dans  tous  les  textes  où  le  Verbe  est  appelé  Fils  de 
Dieu.  Chaque  fois  aussi  que  nous  nommons  la  Très  sainte  Vierge 
Mère  de  Dieu,  le  mot  Dieu  est  pris  pour  la  Personne  du  Fils. 

Le  corps  de  l'article  est  très  précieux,  surtout  en  raison  des 
applications  de  sa  doctrine  que  saint  Thomas  y  fera  à  la  fin.  Au 
début,  saint  Thomas  signale  «  certains  »  auteurs  qui  «  ont  dit 
que  le  mot  Dieu  et  tous  les  termes  semblables,  proprement  et  selon 
leur  nature,  ne  sont  mis  que  pour  l'essence  divine  ;  mais  que  si 
on  leur  adjoint  un  terme  notionnel,  ils  peuvent  être  amenés  à 
être  mis  pour  l'une  des  Personnes.  Cette  opinion,  ajoute  saint 
Thomas,  paraît  avoir  eu  pour  principe  la  considération  de  la 
simplicité  divine,  en  raison  de  laquelle  c'est  une  même  chose  en 
Dieu  que  la  chose  possédée  et  le  sujet  qui  possède;  d'où  il 
résulte  que  le  sujet  de  la  divinité,  signifié  par  le  mot  Dieu,  est 
identique  à  la  divinité  elle-même  ».  vSaint  Thomas  n'a  garde  de 
contredire  cette  doctrine  qu'il  a  si  nettement  enseignée  plus  haut 
(q.  3).  «  Mais  »  il  n'admet  pas  les  conséquences  qu'on  en  vou- 
drait tirer  ici;  car  «  lorsqu'il  s'agit  de  propriété  dans  l'expres- 
sion, il  n' V  a  pas  seulement  à  considérer  que  la  chose  signifiée; 
il  faut  tenir  compte  aussi  du  mode  de  signifier.  Et  précisément, 
parce  que  le  mot  Dieu  signifie  la  divine  essence  comme  en  un 
sujet  qui  l'a,  de  même  que  le  mot  homme  signifie  l'humanité  » 
reçue  «  en  un  suppôt  »,  en  un  sujet,  «  d'autres  »  auteurs  «  ont 
dit,  et  leur  sentiment  est  meilleur,  que  le  mot  Dieu,  en  raison  de 
son  mode  de  signifier,  a  de  pouvoir,  même  dans  son  acception 
propre,  être  mis  pour  la  Personne,  exactement  comme  le  mot 
homme  »  peut  être  mis  pour  la  personne  humaine. 

((  II  suit  de  là,  conclut  saint  Thomas,  que  parfois  le  mol  Dieu 
sera  mis  pour  l'essence,  comme  si  l'on  dit  :  Dieu  crée;  dans  ce 
cas,  en  effet,  l'attribut  convient  au  sujet  en  raison  de  la  forme 
signifiée,  qui  est  la  divinité.  D'autres  fois,  il  sera  mis  pour  les 
Personnes  :  tantôt  pour  une  seule,  comme  si  l'on  dit  :  Dieu 
engendre  »  ;  il  n'y  a,  en  effet,  que  la  Personne  du  Père  qui 
engendre;    «   tantôt  jiour  deux,   comme  si    l'on    dit  :    Dieu  est 
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principe  de  spiration  »  ;  c'est,  en  effet,  au  Père  et  au  Fils  que 
cela  convient;  «  tantôt  pour  les  trois,  comme  quand  on  dit  :  An 
Roi  des  siècles  immortel  et  invisible,  an  seul  Dieu  honneur  et 
gloire  »,  i'"  Épître  à  Timothée,  ch.  i  (v.  17). 

Cette  fin  du  corps  de  l'article,  nous  l'avons  déjà  fait  remarquer, 
off"re  un  intérêt  tout  particulier.  Elle  nous  sert  à  mieux  com- 
prendre le  sens  des  diverses  prières  par  lesquelles,  dans  la 
liturg-ie  elle-même,  nous  nous  adressons  à  Dieu,  tantôt  au  Père, 
tantôt  au  Fils,  tantôt  au  Saint-Esprit,  fréquemment  aux  trois 
réunis,  surtout  dans  l'acception  ordinaire  du  mot  Dieu,  comme 
quand  nous  disons  :  mon  Dieu,  ayez  pitié  de  moi.  Dans  ce  cas, 
en  effet,  et  dans  tous  les  cas  analog-ues,  c'est  aux  trois  Person- 
nes simultanément  que  nous  nous  adressons.  —  El  nous  trou- 
vons ici  une  confirmation  indirecte  de  ce  que  nous  avons  dit  plus 
haut  au  sujet  de  la  théorie  d'une  personnalité  commune  et  géné- 
rale correspondant  au  mot  Dieu.  Cette  personnalité  commune  ne 
peut  pas  être  admise.  Il  n'y  a  que  deux  manières  d'entendre  la 
personnalité  en  Dieu  :  ou  comme  l'entendent  les  déistes  qui 
n'ont  pas  la  notion  de  la  Trinité  et  qui  s'adressent  à  Dieu 
comme  s'il  n'était  qu'une  seule  Personne;  ou  comme  l'entendent 
les  chrétiens  qui  savent  par  la  foi  qu'en  l'unité  d'une  même 
nature  ils  sont  trois  à  recevoir  nos  adorations  et  nos  supplica- 
tions. Par  où  nous  pouvons  de  nouveau  nous  convaincre  que  le 
mol  Dieu  n'a  pas  la  même  portée  selon  (pi'il  est  dit  par  un  sim- 
ple déiste  ou  selon  qu'il  est  dit  par  un  chrétien,  ainsi  que  le 
voulait,  à  tort,  le  P.  Billot  [Cf.  q.  3o,  art.  4]. 

Vad  primiim  répond  que  sans  doute  «  le  mot  Dieu  convient 
avec  les  termes  singuliers,  en  ceci  que  la  forme  sig-nifiée  n'est 
pas  multiple  »  ;  nous  n'avons  en  Dieu  qu'une  seule  et  même 
nature  divine.  «  Mais  cependant  il  convient  aussi  avec  les  noms 
communs  en  ce  que  la  forme  signifiée  se  trouve  en  plusieurs 
suppôts  »  ;  ils  sont  trois  à  avoir  la  même  nature  divine.  «  Et  de 
là  vient  qu'il  n'est  point  nécessaire  que  ce  mol  soit  toujours  mis 
pour  l'essence  qu'il  sig-nifie  ».  Il  peut  être  mis  aussi  pour  les 
Personnes,  à  cause  de  son  mode  de  signifier,  ainsi  qu'il  a  été  dit 
au  corps  de  l'article. 

Vad  secundum  fait  observer  que  «  l'objection  porte  contre  » 
De  la  Trinité.  39 
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les  tenants  de  la  première  opinion  mentionnée  au  corps  de  l'ar- 
ticle, contre  «  ceux  qui  disaient  que  le  mot  Dieu  ne  peut  pas 
naturellement  i)  et  selon  son  acception  propre,  «  être  mis  pour 
les  Personnes  ». 

Vad  tertinm  dit  que  «  dans  le  fait  d'être  mis  pour  la  per- 
sonne, il  n'en  est  pas  de  même  du  mot  Dieu  et  du  mot  homme. 
Dès  là,  en  effet,  que  la  forme  signifiée  par  le  mot  homme,  c'est- 
à-dire  la  nature  humaine,  est  réellement  »  multiple  ou  «  divisée 
en  raison  des  divers  suppôts,  il  s'ensuit  que  le  mot  homme 
pourra  de  soi  être  mis  pour  la  personne,  alors  même  qu'on  n'a- 
joutera rien  qui  le  détermine  à  la  personne  qui  est  un  suppôt 
distinct.  L'unité,  au  contraire,  ou  la  communauté  de  la  nature 
humaine  n'est  pas  quelque  chose  de  réel  ;  elle  n'est  que  dans  la 
perception  de  notre  esprit  »  ;  elle  n'est  pas,  en  tant  que  telle, 
c'est-à-dire  sous  sa  raison  d'universel,  quelque  chose  qui  existe 
en  dehors  de  l'intelligence  :  elle  est  un  rapport  que  l'intelli- 
gence perçoit  et  forme  même  en  quelque  sorte  au  dedans  d'elle- 
même.  «  Ilcs'ensuit  que  le  mot  homme  ne  sera  mis  pour  la  na- 
ture commune  »  ou  universelle  «  qu'en  raison  d'un  quelque 
chose  qu'on  ajoute  et  qui  exige  ce  sens  déterminé,  comme  si  l'on 
dit  :  r homme  est  une  espèce  ».  Dans  ce  cas,  en  effet,  le  mot 
espèce  qui  est  un  terme  de  logique,  ayant  trait  aux  universaux, 
montre  que  le  mot  homme,  dans  le  sujet  de  la  phrase,  est  lui 
aussi  un  terme  de  logique,  désignant,  non  pas  tel  individu  de 
la  nature  humaine,  mais  cette  nature  humaine  en  général  ou 
à   l'état  d'universel. 

«  11  n'en  va  pas  de  même  pour  le  mot  Dieu.  La  forme  signi- 
fiée par  ce  mot,  savoir  l'essence  divine,  est  réellement  une  et 
commune.  Il  s'ensuit  que  le  terme  Dieu  sera  mis  de  soi  »,  pre- 
mièrement et  directement,  «  pour  elle.  Ce  n'est  qu'en  raison  de 
quelque  chose  d'adjoint  qu'il  pourra  être  déterminé  à  tenir  la 
place  des  Personnes  »  qui  sont  multiples.  Par  exemple,  si  l'on 
dit  :  Dieu  engendre,  l'acte  notionnel  «  marqué  par  le  mot  en- 
gendre prouve  que  le  mot  Dieu  »,  dans  cette  proposition,  «  est 
mis  pour  la  Personne  du  Père  »  :  en  Dieu,  en  effet,  il  n'y  a  que 
la  Personne  du  Père  qui  engendre.  «  Que  si  l'on  dit  »  simple- 
ment :  «  Dieu  n'engendre  pas,  comme  il  n'est  rien  »,  dans  cette 
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proposition,  «  qui  détermine  le  mot  Dieu  à  la  Personne  du 
Fils,  il  semblera  qu'on  donne  à  entendre,  par  là^  que  le  fait 
d'eng-endrer  répugne  à  la  nature  divine  »  ;  et  ceci  est  faux.  On 
ne  peut  donc  pas  admettre  cette  formule.  On  ne  le  pourrait  et 
((  la  proposition  ne  deviendrait  vraie,  que  si  l'on  ajoute  quel(|ue 
chose  disant  ordre  à  la  Personne  du  Fils  ;  par  exemple,  si  l'on 
disait  :  Dieu  engendré  n'engendre  pas  »  :  le  mot  engendré,  en 
effet,  qui  est  ajouté  au  mot  Dieu,  détermine  ce  dernier  à  sig'ni- 
fier  la  Personne  du  Fils  ;  car  il  n'y  a  que  le  Fils  qui  soit  eng-en- 
dré,  en  Dieu. 

«  Donc,  conclut  la  réponse,  il  ne  s'ensuit  pas  qu'on  puisse 
dire  »,  comme  le  voulait  l'objection  :  «  //  y  a  Dieu  qui  engeu' 
dre,  et  il  y  a  Dieu  qui  n'engendre  pas,  à  moins  qu'on  n'ajoute 
quelque  chose  qui  ait  trait  aux  Personnes  ;  par  exemple,  si  l'on 
dit  :  le  Père  est  Dieu  qui  engendre  et  le  Fils  est  Dieu  qui  n'en- 
gendre pas.  Et  alors  il  ne  s'ensuit  plus  »,  comme  le  voulait  tou- 
jours l'objection,  «  que  nous  ayons  plusieurs  Dieux  ;  car  le  Père 
et  le  Fils  ne  sont  qu'un  seul  Dieu,  ainsi  qu'il  a  été  dit  »  (article 
précédent). 

h' ad  quartum  n'accorde  aucune  des  deux  parties  du  dilemme 
que  faisait  l'objection.  Il  déclare  que  «  cette  proposition  est 
fausse  :  le  Père  s'engendre  Lui-même  Dieu,  parce  qu'il  y  a  là 
une  particule  manpiant  la  réciprocité  et  se  référant  au  même 
suppôt  »,  à  la  même  personne;  c'est  un  pronom  personnel  en- 
gageant la  Personne  du  Père  et  en  faisant  le  sujet  sur  lequel 
tombe  l'action  du  verbe  actif  engendrer',  or,  il  esi  faux  que  la 
Personne  du  Père  soit  engendrée.  «  El  ceci  ne  va  pas  contre 
l'autorité  de  saint  Augustin,  disant,  dans  sa  lettre  à  Maxime 
(lettre  clxx,  ou  lxxvi)  que  Dieu  le  Père  engendre  alterum  se 
(en  latin)  ;  parce  (pie,  dans  cette  phrase,  le  pronom  se  peut  s'en- 
tendre à  l'ablatif,  et  alors  le  sens  est  que  le  Père  engendre  un 
autre  que  soi  ;  ou  à  l'accusatif,  indiquant  un  simple  rapport,  et 
dans  ce  cas  il  se  réfère  à  l'identité  de  nature;  le  sens  est  que  le 
Père  eng-endre  quelqu'un  qui  lui  est  tout  à  fait  semblable  »; 
nous  dirions  en  français  :  //  engendre  un  autre  Lui-même. 
«  CiClte  expression  »  qui  se  dit,  en  ce  sens,  couramment  dans 
notre  langue,  n'en  est  pas  moins,  comme  le  remarque  ici  saint 
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Thomas,  «  une  locution  qui  ne  se  prend  pas  au  sens  propre  »  ou 
à  la  lettre,  «  mais  qui  est  plutôt  emphatique  ».  —  Quant  à  l'au- 
tre partie  du  dilemme,  portant  sur  «  cette  proposition  :  le  Père 
engendre  un  autre  Dieu  »,  saint  Thomas  déclare  qu'elle  «  est 
également  fausse  ;  parce  que,  s'il  est  vrai,  et  nous  l'avons  accordé 
nous-mème  plus  haut  (q.  3i,  art,  2),  que  le  Fils  est  un  autre 
que  le  Père,  il  n'est  pas  vrai  cependant  de  dire  qu'il  soit  un  au- 
tre Dieu.  Dans  cette  seconde  formule,  en  effet,  l'adjectif  autre 
tomiîe  avec  ce  (pi'il  sit^nifie  sur  le  substantif  Dieu  ;  et  le  sens  se- 
rait alors  qu'il  y  a  distinction  »  ou  multiplicité  «  dans  la  nature 
divine  elle-mèjne.  Il  en  est  cependant  qui  ont  concédé  cette  pro- 
position :  le  Père  engendre  un  autre  Dieu.  Pour  eux,  le  mol 
autre  était  substantif  »  et  ne  portait  pas  sur  le  mot  Dieu  :  «  le 
mot  Dieu  n'était  qu'apposé  au  mot  autre  »  ;  et  cela  reviendrait  à 
dire  un  autre  qui  est  Dieu.  Dans  ce  cas,  la  proposition  serait 
vraie-  Mais,  observe  saint  Thomas,  «  celle  manière  de  parler  est 
impropre,  et  il  la  faut  éviter  pour  ne  pas  donner  occasion  de  se 
tromper  ». 

\Jad  quintum  n'acceple  pas  la  formule  :  Dieu  engendre  un 
Dieu  qui  est  Dieu  le  Père.  «  Cette  formule  est  fausse;  parce  que 
le  mot  Père  juxtaposé,  dans  la  phrase,  au  mot  Dieu,  restreint  le 
sens  de  ce  dernier  et  le  limite  à  signifier  seulement  la  Personne 
du  Père;  le  sens  est  alors  :  //  engendre  un  Dieu  qui  est  le  Père 
Lui-même',  ce  qui  indiquerait  que  le  Père  est  enç^endré;  chose 
tout  à  fait  fausse.  Aussi  bien  es'-ce  la  proposition  négative  qui 
est  la  vraie  :  //  engendre  un  Dieu  ([ui  n'est  pas  Dieu  le  Père  — 
Si  pourtant  on  entendait  la  phrase  non  pas  au  sens  d'une  juxta- 
position, mais  plutôt  en  sous-entendant  un  supplément  de  for- 
mule, ce  serait,  au  contraire,  la  proposition  affirmative  qui  de- 
meurerait vraie,  et  la  proposition  négative  deviendrait  fausse.  Le 
sens  serait  alors  :  //  engendre  un  Dieu  qui  est  le  Dieu  qui  est  le 
Père  ».  Il  est  de  foi,  en  effet,  que  le  Dieu  engendré,  ou  le  Fils, 
est  le  même  Dieu  que  le  Dieu  qui  engendre  et  qui  est  le  Père  ; 
car  il  n'y  a  pas  deux  Dieux  ou  trois  Dieux,  mais  un  seul  Dieu. 
Le  Dieu  qui  engendre  n'est  pas  le  Dieu  qui  est  engendré  ;  mais 
le  Dieu  engendré  et  le  Dieu  qui  engendre  sont  un  seul  et  même 
Dieu.  Dans  ce  dernier  cas,  le  mot  Dieu  ne  signifie  plus  les  Per- 
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sonnes,  comme  lorsque  nous  disons  le  Dieu  qui  engendre  ou 
le  Dieu  engendré \  il  signifie  directement  la  nature  divine.  «  Mais, 
observe  saint  Thomas,  une  telle  explication  est  forcée.  Et  voilà 
pourquoi  il  est  mieux  de  nier  purement  et  simplement  la  propo- 
sition affirmative  et  d'accorder  la  proposition  négative  ».  On  ne 
doit  pas  dire  que  Dieu  engendre  le  Dieu  qui  est  Dieu  le  Père. 
11  faut  dire,  au  contraire,  que  Dieu  engendre  un  Dieu  qui  n'est 
pas  Dieu  le  Père. 

((  Cependant,  remarque  saint  Thomas,  Prépositivus  »  [Cf.  sur 
cet  auteur  ce  cpii  a  été  dit,  q.  32,  art.  2]  a  prétendu  que  cette 
seconde  formule  n'était  pas  plus  vraie  que  la  première  :  il  «  a  dit 
que  la  proposition  négative  et  la  proi)Osition  affirmative  étaient 
ég"alement   fausses   ».  Il  en  donnait  pour  raison,   que  <(  le  pro- 
nom relatif  qui^  se  réfère,  dans  la  pro[)osition  négative,  non  pas 
seulement  au  suppôt  ou  à    la  personne,  comme  cela   peut  être 
dans  la  proposition  affirmative,  mais  tout  à  la  fois  au  suppôt  et 
à  la  chose  signifiée   »,   c'est-à-dire    à    la    nature.    «    Il   suit  de  là 
qu'on  a,  comme  sens,  pour  la  proposition  affirmative,  que  d'être 
Dieu  le  Père  convient  à  la  Personne  du  Fils  ;  et,  pour  la  propo- 
sition négative,   que   d'être  Dieu   le   Père   n'est    pas    seulement 
écarté  de  la  Personne  du  Fils,  mais  aussi  de  sa  di\inilé  ».  Et  les 
deux  acceptions,    en    effet,   sDut    entièrement  fausses.  —  ((  Mais 
cette  inter[)rétation,  reprend  saint  Thomas,  parait  (h'Maisonnahle; 
car,  au  témoignage  d'Aristote  (en   son  livre  du  Périhernienuis, 
ch.  VI,  n°  3;  de  saint  Thomas,  liv.  I,  leç.   10),  la  négation  peut 
parfaitement  toud)er  sur  le  même  sujet  sur  hvpicl  poite  l'affii- 
mation  ».  Il  n'y  a  donc  pas  à  s'arrêter  à  rol)servation  de  Prépo- 
sitivus. 

Les  termes  notionnels,  adjectifs,  verhes,  participes,  se  peuvent 
dire  des  termes  essentiels  concrets,  ou,  ce  qui  revient  au  môme, 
les  termes  essentiels  concrets  peuvent  tenir  la  place  des  Person- 
nes. —  En  est-il  de  même  pour  les  termes  essentiels  abstraits? 
Si  nous  pouvons  dire  que  Dieu  engendre,  pouvons-nous  dire 
également  que  V Essence  ou  la  Divinité  engendre? 

Telle  est  la  question  qui  se  pose  maintenant  et  que  saint  Tho- 
mas examine  à  l'article  qui  suit. 
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Article  V. 

Si  les  termes  essentiels,  signifiés  d'une  façon  abstraite, 
peuvent  être  mis  pour  la  Personne? 

Nous  ferons  pour  ce  titre  la  même  remarque  que  pour  le  pré- 
cédent. Il  différé,  dans  la  forme,  de  celui  qui  lui  correspond 
dans  le  sommaire  de  la  question  ;  mais,  au  fond,  les  deux  titres 
reviennent  au  même.  —  Six  objections  veulent  prouver  que  «  les 
termes  essentiels,  sig-nifiés  d'une  façon  abstraite,  peuvent  être  mis 
pour  la  Personne,  de  telle  sorte  que  cette  proposition  soit  vraie  : 
VEssence  ou  la  Divinité  engendre  TEssence.  »  —  La  première 
objection  cite  un  texte  de  saint  Augustin,  dans  le  VIP  livre  de 
la  Trinité  (ch.  il),  où  nous  trouvons  ces  paroles  :  Le  Père  et  le 
Fils  sont  une  même  Sagesse,  parce  qu'ils  sont  une  même  Es- 
sence, et  également  Sagesse  de  Sagesse  comme  Essence  d'Es- 
sence. — -■  Là  seconde  objection  ne  voit  pas  comment  le  Fils  pour- 
rait être  engendié  sans  que  Pessence  le  fût.  «  Chez  nous,  en 
effet,  quand  nous  sommes  nous-mêmes  eng-endrés  ou  détruits, 
tbut  ce  qui  est  en  nous  est  aussi  détruit  ou  engendré.  Or,  le  Fils 
est  eng'endré.  Puis  donc  que  l'Essence  divine  est  en  Lui,  il  faut 
aussi,  semble-t-il,  qu'elle  soit  elle-même  engendrée  ».  —  La  troi- 
sième objection  rappelle  que  «  Dieu  et  l'Essence  divine  sont  la 
même  chose,  ainsi  qu'il  ressort  de  ce  qui  a  été  dit  plus  haut  (q.  3, 
art,  3).  Or,  nous  disons  :  Dieu  engendre  Dieu,  ainsi  qu'il  a  été 
dit  (à  l'article  précédent).  Donc  cette  proposition  est  vraie  :  l'Es- 
sence engendre  l'Essence  ».  —  La  quatrième  objection  remarque 
que  «  tout  ce  qui  se  dit  d'un  être  peut  tenir  la  place  de  cet  être. 
Or,  l'essence  divine  »  se  dit  du  Père  ;  elle  «  est  le  Père.  Donc 
elle  pourra  tenir  la  place  du  Père;  et,  par  suite,  nous  pourrons 
dire  que  VEssence  engendre  »,  comme  nous  disons  que  le  Père 
engendre  ».  —  La  cinquième  objection  dit  :  «  L'Essence  est  uiie 
chose  qui  engendre,  puisqu'elle  est  le  Père  qui  eug-endre.  Si  donc 
l'Essence  n'engendre  pas,  l'Essence  sera  une  chose  qui  engendre 
et  qui  n'éng-eiidre  pas;  ce  qui  est  impossible  ».  Donc,  il  est  vrai 
de  dire  que  l'Essence  engendre.  —  La  sixième  objection  argtle 
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d'une  parole  de  «  saint  Augustin  n  qui  «  dit,  dans  son  IV''  livre 
de  la  Tinnité  (ch.  xx),  que  le  Père  est  le  principe  de  toute  la  Di- 
vinitéi  Or,  le  Père  n'est  principe  qu'en  tant  qu'il  engendre,  ou 
qu'il  produit,  par  voie  de  spiration.  Donc,  il  demeure  vrai  que 
le  Père  eng^endre  ou  spire  la  Divinité  »,  c'est-à-dire  l'Essence. 

L'ary;-unient  sed  contra  est  une  autre  parole  de  a  saint  Aug-us- 
tin  disant,  dans  le  V^  livre  de  la,  Trinité  (cli.  t),  (\\\  aucun  être  ne 
s'engendre  Itti^même*  Or,  si  l'Essence  engendre  l'Essence,  elle  ne 
s'eng-endre  qu'elle«-inême,  n'y  ayant  rien,  en  Dieu,  qui  se  distin- 
g-ue  de  l'Essence  »,  avec  laquelle,  au  contraire,  tout  s'identifie 
selon  la  réalité.  «  Il  s'ensuit  que  l'Essence  n'engendre  pas  l'Es- 
sence ». 

Saint  Thomas  nous  prévient,  au  début  du  corps  de  l'articlej 
que,  «  sur  le  point  qui  nous  occupe,  l'abbé  Joachim  (de  Cîteaux, 
f  en  i2oa)  a  erré*  Il  voulait  que  si  nous  disons  :  Dieu  engendre 
Dieu,  nous  disions  aussi  :  V Essence  engendre  l'Essence,  obser- 
vant qu'en  raison  de  la  simplicité  divine.  Dieu  n'est  pas  autre 
chose  que  la  divine  Essenee.  —  Mais  en  cela  il  se  trompait, 
ajoute  saint  Thomas.  C'est  qu'en  effet,  ainsi  que  nous  l'avolis  fait 
reinarquer  à  l'article  précédent,  quand  il  s'agit  de  la  vérité  d'une 
locution,  il  n'y  a  pas  qu'à  tenir  compte  des  choses  signifiées;  il 
faut  prendre  garde  aussi  au  mode  de  signifier;  Or,  bien  qu'en 
réalité  la  Divinité  et  Dieu  soient  une  même  chose,  cependant  le 
mode  de  signifier  n'est  pas  le  même  dans  les  deux  cas.  Le  mot 
Dieti)  en  effet,  pdfee  qu'il  signifie  l'Essence  divine  comme  en  uil 
sujet  qui  l'a,  aura  naturellement  et  en  vertu  de  son  niodc  de 
signifier,  de  pouvoir  être  mis  pour  la  Personne.  D'où  il  suit  que 
tout  ôe  qui  est  le  propre  des  Personnes  pourra  se  dire  du  mot 
Dieu;  par  exemple,  que  Dieu  est  engendré  ou  qu'il  engendre, 
ainsi  qu'il  a  été  expliqué  (article  précédent).  Au  contraire,  le  mot 
Essence  n'a  pas,  de  son  mode  de  signifier,  qu'il  soit  mis  pour  la 
Personne.  Il  signifie,  en  effet,  l'Essence  à  l'état  de  forme  abs-» 
traite  »  ;  or,  l'abstrait  se  distingue  du  concret  et  du  subsistant, 
auquel  ia  Personne  appartient  :  la  personne,  en  effet,  ou  l'indi- 
vidu, est  tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  subsistant  et  de  plus  concret> 
en  excluant  de  ce  dernier  mot,  quand  il  s^ag-it  des  êtres  spiri- 
tuels, et  à  plus  forte  raison  de  Dieu,  l'imperfection  qu'il  a  dans 
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la  désignation  des  êtres  matériels  [Cf.  ce  que  nous  avons  dit  plus 
haut  des  termes  abstraits  et  des  termes  concrets,  appliqués  à 
Dieu;  q.  3,  art.  3,  ad  z"™).  «  Par  conséquent,  ce  qui  est  le  pro- 
pre des  Personnes  et  qui  fait  qu'elles  se  distinguent  les  unes  des 
autres,  ne  peut  pas  se  dire  de  l'Essence  ;  car  ce  serait  dire  qu'il 
y  a  dans  l'Essence  divine  »  et  pour  elle  «  les  mêmes  distinctions 
qui  sont  dans  les  Personnes  ».  Or,  cela  même  est  la  destruction 
du  mystère,  puisque  les  Personnes  étant  multiples,  il  s'ensuivrait 
que  l'Essence  l'est  aussi.  Ce  serait  la  nég-ation  de  l'unité  d'Es- 
sence en  Dieu.  Ce  serait,  par  suite,  la  négation  de  Dieu,  la  néga- 
tion de  tout.  —  On  voit,  par  là,  l'importance  de  cette  question, 
que  d'aucuns,  et  entre  autres  l'abbé  Joachim,  affectaient  ou  pour- 
raient affecter  de  ne  considérer  que  comme  une  question  de 
mots. 

h'ad  priiniim  débute  par  une  remarque  vraiment  d'or,  et  que 
nous  ne  saurions  trop  retenir.  Elle  est  on  ne  peut  plus  précieuse 
comme  règle  d'interprétation  patristique.  Saint  Thomas  nous  dit, 
au  sujet  de  la  parole  de  saint  Augustin  citée  par  l'objection,  que 
«  parfois  »  les  Pères  et  «  les  saints  Docteurs  »,  pour  mettre  plus 
en  relief  tel  ou  tel  point  de  doctrine  qu'ils  voulaient  accentuer, 
et,  ici,  dans  le  cas  qui  nous  occupe,  «  pour  »  bien  «  marquer 
l'unité  de  l'essence  et  de  la  personne  »  en  Dieu,  «  ont  usé  d'ex- 
pressions plus  fortes  que  la  propriété  des  termes  ne  le  compor- 
terait —  expressius  locuti  siint  qiiam  proprietas  lociitionis  pa- 
tiatur  ».  Cela  ne  prouve  pas,  comme  voudraient  le  conclure,  avec 
si  peu  de  droit  et  de  respect,  beaucoup  de  critiques  et  d'histo- 
riens, que  ces  Pères  ou  ces  Docteurs  aient  eu  dans  leur  esprit 
une  pensée  fausse,  surtout  quand  il  s'agit  des  points  essentiels 
de  notre  foi.  Cela  prouve  simplement,  ou  bien  que  les  mots  dont 
ils  ont  usé  n'avaient  pas  pour  eux  le  sens  plus  précis  et  plus  dé- 
terminé qu'ils  ont  eu  dans  la  suite,  ou  bien  qu'ils  les  prenaient 
d'une  façon  plutôt  oratoire  et  quelquefois  aussi  elliptique,  c'est- 
à-dire  en  supposant  certains  mots  explicatifs  qu'ils  ne  disaient 
pas  mais  qu'ils  sous-entendaient.  C'est  ce  qui  fait  dire  ici  à  saint 
Thomas,  avec  tant  de  sagesse,  que  «  ces  sortes  d'expressions  » 
que  l'on  rencontre  ainsi  chez  les  Pères  ou  les  Docteurs  «  ne  doi- 
vent pas  être  exploitées  »  contre  leurs  auteurs  ou  contre  la  vérité 
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catholique,  mais  qu'«  il  faut  les  expliquer  ».  Et,  «  par  exemple  », 
dans  le  cas  présent,  «  nous  expliquerons  les  mots  abstraits  »  de 
saint  Augustin  a  au  sens  des  mots  concrets  »  qui  leur  correspon- 
dent, «  ou  encore  au  sens  des  termes  personnels.  Dire  :  essence 
d'essence  ou  sagesse  de  sagesse,  revient  à  dire  :  le  Fils,  qui  est 
essence  et  sagesse,  est  du  Père  qui  est  essence  et  sagesse  ».  Et 
c'était  là,  à  n'en  pas  douter,  le  sens  que  saint  Aug-uslin  voulait 
donner  à  ces  mots.  —  Saint  Thomas  ajoute,  en  finissant,  une 
remarque  où  il  nous  avertit  que,  «  même  parmi  les  termes  abs- 
traits, il  y  a  un  certain  ordre  dont  il  faut  tenir  compte.  Ceux  de 
ces  termes  qui  se  rapportent  à  l'action  diront  un  ordre  plus  im- 
médiat à  la  Personne  ;  car  les  actes  sont  le  propre  des  individus 
ou  des  suppôts.  Aussi  bien  serait-il  moins  impropre  de  dire  : 
nature  de  nature  ou  sagesse  de  sagesse,  que  dire  :  essence  d'es- 
sence ».  Le  mot  essence  se  rapporte  exclusivement  à  Y  être;  tan- 
dis que  le  mot  nature  inclut  déjà  l'idée  d'opération,  ainsi  que 
nous  l'avons  noté  plus  haut,  au  cours  même  de  la  question  pré- 
sente (art.  2,  ad  .?"'").  Eg-alement,  le  mot  sagesse,  comme  le  mot 
nature,  dit  ordre  à  l'action,  puisque  la  sagesse  est  le  principe 
des  actes  sages. 

Uad  secundum  explique  la  difficulté  que  soulevait  l'objec- 
tion, par  cette  différence  que,  «  dans  les  créatures,  le  terme  de 
la  génération  ne  reçoit  pas  une  nature  qui  soit  numériquement  la 
même  que  celle  du  principe  qui  l'engendre;  c'est  une  seconde 
nature  qui  reçoit  l'être  à  nouveau,  en  lui,  par  la  g-énération,  et 
qui  cesse  d'être  quand  le  sujet  se  corrompt.  Et  de  là  vient  qu'en 
effet,  accidentellement  »  ou  par  occasion,  «  elle  est  dite  être  en- 
g'endrée  ou  se  corrompre  »  ;  elle  s'engendre  ou  se  corrompt,  à 
l'occasion  du  sujet  en  qui  elle  se  trouve  et  qui,  lui,  directement, 
est  dit  se  corrompre  ou  être  eng-endré.  «  Mais  »  en  Dieu  il  n'en 
est  pas  de  même.  «  Le  Dieu  eng^endré  reçoit  la  même  nature 
numériquement  qui  est  en  Celui  qui  l'eng-endre.  Et  voilà  pour- 
quoi la  nature  divine,  dans  le  Fils,  n'est  aucunement  eng'endrée  ; 
elle  ne  l'est  ni  »  directement  ou  «  de  soi,  ni  accidentellement  »  ou 
par  occasion.  Elle  ne  reçoit  rien  par  la  g"énération  du  Fils, 
puisqu'elle  est  dans  le  Fils  de  tous  points  la  même  que  dans  le 
Père,  non  seulement  au  point  de  vue  spécifique,  mais  aussi  nu-r 
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mériqiiement.   Seule,  la  Personne  du  Fils  est  engendt-ée,   qui 
reçoit  précis(^menl  cette  même  nature  qui  est  dans  le  Père. 

h'ad  tertinm  remarque  que  «  si  Dieu  et  l'essence  divine  sont 
une  même  réalité,  cependant^  en  raison  du  mode  de  sig-nifier  qui 
n'est  pas  le  même,  nous  devons  parler  différemment  de  l'un  et 
de  l'autre  ». 

\Jad  qtiartum  observe  que  t(  l'essence  divine  se  dit  du  Père 
par  mode  d'identité,  en  raison  de  l'absolue  simplicité  divine  ; 
mais  comme  le  mode  de  sig-nifier  est  différent,  il  ne  s'ensuit  pas 
que  l'une  puisse  tenir  la  place  de  l'autre  dans  la  proposition.  La 
raison  invoquée  par  l'objection  ne  vaudrait  que  si  l'essence  se 
disait  du  Père,  comme  l'universel  du  particulier  «,  à  la  manière 
dont  on  dit,  par  exemple,  de  tel  individu  qu'il  est  homme;  Mais 
ce  n'est  pas  le  cas  ici,  la  nature  divine  n'ayant  aucunement  la 
raison  d'universel  par  rapport  à  chacune  des  Personnes  divines, 
avec  lesquelles,  au  contraire,  elle  s'identifie  de  tous  points  dans  la 
réalité.  La  seide  différence  qui  soit  ici,  est  dans  le  mode  de  signi* 
fier,  provenftht  lui-même  d'une  différence  de  raison  ou  d'aspect^ 
ainsi  qu'il  a  été  dit  fCf.  q.  28,  ag]. 

L'rtf/  quintiim  n'accepte  pas  le  reproche  de  contradiction  que 
l'objection  nous  faisait.  Saint  Thomas  en  appelle  de  nouveau  à 
«  la  différence  qui  existe  entre  les  termes  substantifs  et  les 
termes  adjectifs  «.Cette  différence  «consiste  en  ce  que  les  termes 
substantifs  portent  avec  eux  leur  suppôt  ;  les  termes  adjectifs, 
au  contraire^  appliquent  à  un  substantif  ce  qu'ils  signifient.  De  là 
vient  qu'on  dit,  en  logique,  que  ks  substantifs  joiiehi  le  rôle  dé 
mppâts,  tandis  que  les  adjectifs  appliquent.  Par  conséquent, 
les  termes  personnels  substantifs  peuvent  se  dire  de  l'essence, 
en  raison  de  l'identité  réelle  »  ;  nous  dirons  que  l'essence  est 
Celai  qui  engendre  (en  latin  :  essentia  est  Genitor),  parce  que 
le  mot  Gmitor  ou  Celui  qui  engendre  est  un  terme  personnel 
substantif.  «  Il  ne  suit  pourtant  pas  de  la  que  la  propriété  per* 
sonnelle  »,  ici  la  paternité,  «  détermine  une  essence  distincte  »; 
elle  n'établit  pas  une  distinction  dans  l'essence;  «  elle  s'applique 
simplement  au  suppôt  marqué  par  le  substantif  »  ;  elle  reste 
jointe  au  substantif  qui  la  porte.  Dire  de  l'essence  qu'elle  est  le 
Père,  ne  fait  pas  que  la  paternité,  par  laquelle  le  Père  est  le  Père, 
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et  qui  le  distingue  du  Fils,  s'attache  à  l'essence  pour  là  distin- 
g"uer  elle  aussi  ;  non,  l'essence  reste  une,  sans  aucune  distinction 
en  elle-même  ;  car  la  paternité  ne  quitte  pas  le  Père,  si  l'on  peut 
ainsi  s'exprimefj  pour  être  transférée  à  l'essence;  elle  reste,  en 
tant  que  formalité  ou  propriété,  autour  de  la  Personne  du  Père, 
en  qui  elle  se  trouve,  et,  dans  la  proposition,  c'est  le  substantif 
Père  qu'elle  affecte  toujours.  En  d'autres  termes,  et  selon  que 
s'exprime  saint  Thomas  dans  son  commentaire  sur  les  Sentences, 
liv.  I,  dist.  5,  q.  i,  art.  i,  ad  2'"",  quand  nous  disons  :  l'essence 
est  le  Père,  le  mot  Père  n'est  pas  pris  à  titre  d'adjectif  affectant 
l'essence;  il  est  pris  comme  substantif  portant  en  lui  sa  forma- 
lité propre  qui  est  la  paternité.  Nous  disons  de  l'essence  qu'elle 
est  le  Père,  en  tant  que  le  Père  et  l'essence  s'identifient  selon  la 
réalité,  mais  non  en  tant  qu'il  y  a  une  différence  de  raison  ou 
d'aspect  entre  le  Père  et  l'essence,  différence  de  raison  qui  fonde 
précisément  la  distinction  réelle  des  Personnes,  tout  en  laissant 
parfaitement  une  et  indistincte  l'essence  divine.  Saint  Thomas 
ajoute  ici  que  «  s'il  s'agit  des  termes  notionnels  et  personnels 
pris  »  non  plus  comme  substantifs,  ainsi  que  nous  venons  de  le 
dire,  mais  «  comme  adjectifs,  on  ne  peut  plus  les  dire  de  l'es- 
sence, à  moins  d'ajouter  quelque  terme  substantif.  Et  voilà  pour- 
quoi nous  ne  pouvons  pas  dire  que  l'essence  engendre.  Nous 
pouvons  dire,  au  contraire,  que  l'essence  est  une  réalité  qui  en- 
gendre, ou  encore  est  le  Dieu  qui  engendre,  à  la  condition  tou- 
tefois de  prendre  les  mots  réalité  et  Dieu))  au  sens  personnel  et 
non  pas  au  sens  essentiel,  c'est-à-dire,  «  en  tant  qu'ils  sont  mis 
pour  la  Personne  et  non  pas  pour  l'essence.  Il  n'y  a  donc  pas 
contradiction  »,  comme  le  voulait  l'objection,  a  quand  Ijien  même 
nous  disions  que  tessence  est  une  réalité  qui  engendre  et  qu'e-Z/e 
est  une  réalité  qui  n'engendre  pas;  car  le  mot  réalité  »  n'a  pas 
le  même  sens  dans  les  deux  cas  :  il  «  est  pris  une  fois  pour  la 
Personne,  et  l'autre  fois  pour  l'essence  ». 

Vad  sextuni  explique  la  parole  de  saint  Augustin  disant  que 
le  Père  est  le  principe  de  toute  la  divinité.  «  La  divinité,  observe 
saint  Thomas,  en  tant  qu'elle  se  retrouve  une  »  et  identique  «  en 
plusieurs  suppôts,  a  un  certain  rapport  avec  la  forme  des  termes 
collectifs.  Lors  donc  que  le   Père  est  dit  Principe  de  toute  la 
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divinité,  on  peut  entendre  ce  mot  de  l'universalité  des  Personnes; 
et  cela  revient  à  dire  que  pour  toutes  les  Personnes  divines,  le 
Père  a  la  raison  de  Principe.  Et  il  ne  s'ensuit  pas  pour  cela 
qu'il  ait  la  raison  de  Principe  par  rapport  à  Lui-même;  pas  plus 
que  celui  qui  est  dit  g-ouverner  tout  le  peuple  n'est  compris,  pour 
cela,  parmi  les  g-ouvernés.  —  On  peut  dire  encore  »,  ajoute  saint 
Thomas,  et  c'est  une  seconde  réponse,  «  que  le  Père  est  dit 
Principe  de  toute  la  divinité,  non  pas  qu'il  l'engendre  ou  qu'il 
la  spire,  mais  parce  que,  en  engendrant  et  en  spirant.  Il  la  com- 
munique ».  On  remarquera  tout  ce  qu'il  j  a  de  précision  théolo- 
gique et  doctrinale  en  cette  dernière  formule. 

Nous  n'avons  pas  à  reproduire  ici  le  fameux  décret  du  IV*'  con- 
cile de  Latran  contre  l'abbé  Joachim.  Saint  Thomas,  dans  le 
présent  article,  vient  de  nous  en  donner  la  justification  théolo- 
gique. Pour  le  texte  lui-même,  nous  l'avons  traduit  intégralement 
à  la  suite  de  l'article  2,  question  27. 

Les  termes  notionnels  qui  se  pouvaient  dire  des  termes  essen- 
tiels concrets,  ne  se  peuvent  pas  dire,  à  moins  qu'ils  ne  soient 
substantifs,  des  termes  essentiels  pris  d'une  façon  abstraite.  — ■ 
Quels  vont  être  maintenant  les  rapports  des  termes  personnels 
avec  les  termes  essentiels?  Il  ne  s'agira  plus  ici  que  des  termes 
essentiels  concrets;  car,  pour  ce  qui  est  des  termes  essentiels 
abstraits,  la  question  est  toute  résolue,  comme  saint  Thomas  va 
nous  en  avertir;  et  c'est  même  à  la  lumière  de  cette  question 
déjà  résolue  que  nous  pourrons  formuler  la  nouvelle  conclusion 
qu'il  s'agit  maintenant  d'établir.  Quant  aux  termes  personnels, 
nous  ne  les  considérons  pas  individuellement  ou  séparément.  A 
ce  titre,  ils  se  confondent,  au  point  de  vue  qui  nous  occupe, 
avec  les  termes  notionnels.  Et,  de  fait,  nous  les  avons  joints  en 
semble  dans  la  solution  qui  formait  Vad  quintum  de  l'article 
précédent.  C'est  d'une  façon  globale  ou  collective  que  nous  les 
prenons  maintenant.  La  nouvelle  question  est  donc  de  savoir  si 
nous  pouvons  dire,  non  plus  seulement  que  Dieu  est  le  Père  ou 
que  Dieu  est  le  Fils  ou  le  Saint-Esprit,   mais   que  Dieu   est  le 
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Père  et  le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  ou  que  Dieu  est  les  trois  Per- 
sonnes, que  Dieu  est  la  Trinité. 

Telle  est  la  nouvelle  question  qui  forme  l'objet  de  l'article 
suivant. 

Article  VI. 
Si  les  Personnes  peuvent  se  dire  des  termes  essentiels? 

Dans  le  sommaire  de  la  question,  nous  avions  comme  litre  de 
ce  sixième  article  :  Si  les  noms  des  Personnes  peuvent  se  dire 
des  fermes  essentiels  concrets?  La  différence  n'est  que  dans  la 
forme;  le  sens  est  le  même.  On  remarquera  seulement  que  le  titre 
du  sommaire  est  plus  complet  et  plus  explicite.  —  Deux  objec- 
tions veulent  prouver  que  «  les  Personnes  ne  peuvent  pas  se  dire 
des  termes  essentiels  concrets,  en  telle  manière  qu'on  dise  :  Dieu 
est  l(s  trois  Personnes  ou  Dieu  est  la  Trinité  ».  —  La  première 
objection  fait  remarquer  ([ue  «  cette  proposition  est  fausse  : 
l'homme  est  tout  Jiomme,  parce  qu'il  n'est  aucun  suppôt  »  ou  indi- 
vidu de  la  nature  humaine  «  en  qui  elle  se  puisse  vérifier  : 
Socrate,  par  exemple,  n'est  pas  tout  homme,  ni  Platon,  ni  quel- 
qu'autre  »  individu  que  ce  soit.  «  Pareillement,  pour  cette  propo- 
sition :  Dieu  est  la  Trinité.  Elle  ne  peut  se  véiifier  en  aucun 
des  suppôts  de  la  nature  divine.  Il  n'est  pas  vrai,  en  effet,  que  le 
Père  soit  la  Trinité,  ni  le  Fils,  ni  le  Saint-Esprit.  H  s'ensuit  que 
cette  proposition  est  fausse  »  et  on  ne  peut  pas  dire  :  «  Dieu  est 
la  Trinité  ».  —  La  seconde  objection  ol)serve  que  «  les  »  espè- 
ces ((  inférieures  ne  se  disent  pas  des  »  genres  «  supérieurs,  si  ce 
n'est  par  mode  d'attribution  accidentelle;  comme,  par  exemple, 
sijedisque  l'animal  est  homme:  c'est  accidentel,  en  effet,  à 
l'animal  d'être  homme  »;  il  y  a,  sans  doute,  des  animaux  qui 
sont  hommes,  ou,  plutôt,  parmi  les  animaux,  il  en  est  un  tout  à 
fait  spécial  qui  est  l'homme;  mais  il  n'est  pas  essentiel  à  l'animal 
d'être  homme,  et  il  y  a  une  multitude  d'animaux  qui,  tout  en 
étant  dans  le  genre  animal,  n'appartiennent  pas  à  l'espèce  humaine. 
«  Or,  le  mot  Dieu  a,  par  rapport  aux  trois  Personnes,  la  raison 
du  commun  »  ou  de  l'indistinct  «  an  »  distinct  «  contenu  sous  lui, 
ainsi  (jue  le  dit  saint  Jean   Damascène   {De  la  Foi  orthodoxe^ 
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liv.  III,  ch.  iv).  Il  semble  donc  que  les  noms  des  Personnes  ne 
se  peuvent  pas  dire  du  mol  Dieu,  si  ce  n'est  dune  façon  acciden- 
telle ». 

L'arg-ument  sed  contra  est  un  mot  de  «  saint  Aug-ustin  »  qui 
«  dit,  dans  un  sermon  sur  la  Foi  [De  la  Foi  catholique, 
serm.  i)  :  Nous  croyons  qu'un  seul  Dieu  est  une  seule  Trinité 
de  nom  divin  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  rappelle,  en  la  précisant, 
une  des  conclusions  de  l'article  précédent,  celle  de  Vad  quin- 
tum.  «  Il  a  été  expliqué  »  là  «  que  si  les  termes  personnels  ou 
notionnels  adjectifs  ne  se  pouvaient  pas  dire  de  l'essence,  ces 
termes,  pris  d'une  façon  substantive,  le  pouvaient,  en  raison  de 
l'identité  réelle  qui  existe  entre  l'essence  et  les  Personnes.  Or, 
l'essence  divine  n'est  pas  seulement  réellement  identique  à  l'une 
des  Personnes  ;  elle  est  identique  aux  trois.  Il  s'ensuit  que  soit 
une  des  Personnes,  soit  deux,  soit  trois  pourront  se  dire  de 
l'essence,  comme  si  nous  disons  que  Vessefice  est  le  Père  et  le 
Fils  et  le  Saint-Esprit.  Et  parce  que,  nous  l'avons  dit 
(art.  4,  cid  â""*),  le  mot  Dieu  a  de  pouvoir,  par  soi,  être  mis 
pour  l'essence,  il  s'ensuit  encore  que  cette  proposition  :  Dieu  est 
les  trois  Personnes,  n'est  pas  moins  vraie  que  cette  autre  : 
l'essence  est  les  trois  Personnes  ».  —  Nous  retrouvons  ici  la 
grande  doctrine  qui  domine  tout  dans  le  traité  de  Dieu  et  dans 
le  traité  de  la  Trinité  ;  savoir  que  Dieu  est  l'Acte  pur,  l'Etre 
subsistant,  infini,  par  conséquent,  et  possédant,  en  vertu  de 
cette  infinité  même,  ou  dans  la  plénitude  de  cet  acte  pur  et 
infini  qu'il  est,  tout  ce  qui  correspond  à  la  raison  d'essence  et 
aux  diverses  raisons  de  Père,  de  Fils,  d'Esprit-Saint,  de  Tri- 
nité. —  Mais  nous  devons  remarquer  aussi  que  pour  justifier 
cette  expression  :  Dieu  est  la  Trinité,  saint  Thomas  disting-ue 
dans  le  mot  Dieu  l'aptitude  qu'il  a  t\  être  mis  pour  la  nature  ou 
pour  l'essence,  du  fait  qu'il  est  mis  aussi  parfois  pour  la  Per- 
sonne. Si  on  le  prenait  en  tant  qu'il  est  mis  pour  la  Personne, 
la  proposition  serait  fausse  ;  car  nous  l'avons  dit  plus  haut 
(q.  3o,  art.  4),  il  n'y  a  pas  en  Dieu  une  Personne  commune  ou 
générale  qui  se  retrouverait  en  chacune  des  trois  Personnes  ou 
qui  s'y  ajouterait.    Nous   ne    devons    jamais  parler    que  d'une 
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nature  et  trois  Personnes,  quand  il  s'açit  de  Dieu.  Et  nous 
avons  même  expliqué  plus  haut  (à  l'endroit  précité)  avec  quelle 
prudence  ou  quelle  réserve  il  fallait  parler  de  subsistence  une  en 
Dieu.  Il  est  vrai  que  nous  acceptons  une  certaine  raison  com- 
mune de  Personne  qui  s'applique  à  chacune  des  trois  Personnes 
distinctes.  Mais  ce  n'est  qu'au  sens  expliqué  plus  haut  et  qui 
n'admet,  selon  la  réalité,  qu'une  nature  en  Dieu  subsistant  en 
trois  Personnes.  Nous  allons  retrouver,  tout  à  l'heure,  ce  point 
de  doctrine  admirablement  précisé,  avec  la  doctrine  des  précé- 
dents articles,  dans  un  chapitre  du  traité  de  saint  Thomas  Con^ 
tre  les  erreurs  des  Grecs  que  nous  nous  ferons  un  devoir  de 
reproduire. 

\Jad  primum  rappelle  Vad  tertîum  de  l'article  4  ef  s'y  appuie. 
«  Il  a  été  dit  »  là  «  que  le  mot  homme  a,  de  soi,  de  pouvoir  être 
mis  pour  la  personne  ;  il  ne  sera  mis  pour  la  nature  commune 
que  si  on  ajoute  quelque  chose.  C'est  pour  cela  que  nous  ne 
pouvons  pas  dire  :  Vhomme  est  tout  homme  ;  car  cette  proposi- 
tion ne  peut  se  vérifier  d'aucun  suppôt  de  la  nature  humaine», 
ainsi  que  le  remarquait  l'objection.  «  Pour  le  mot  Dieu,  il  n'en 
est  pas  de  même.  Ce  terme  a,  de  soi,  qu'il  peut  être  mis  pour 
l'essence  »,  précisément  parce  que  l'essence  divine  n'tst  pas 
quelque  chose  de  commun  et  qui  n'existe  qu'à  l'état  de  division 
ou  de  multiplicité  en  raison  des  suppôts  qui  la  concrètent,  mais 
existe  réellement  une,  sans  se  diviser  dans  les  suppôts  qui  sub- 
sistent en  elle.  «  Il  suit  de  là  que  si  cette  proposition  :  Dieu  est 
Trinité  ne  peut  se  vérifier  d'aucun  des  suppôts  de  la  nature 
divine  »  pris  distinctement,  «  elle  est  vraie  cependant,  entendue 
de  l'essence  ».  La  nature  divine,  en  effet,  prise  au  sens  d'Acte 
pur  et  d'Etre  subsistant,  inclut,  dans  l'infinité  de  son  acte,  la 
Trinité  des  Personnes.  C'est  en  ce  sens  que  le  onzième  concile 
de  Tolède  a  déclaré  qu'  «  on  peut  dire  en  toute  vérité  :  un  seul 
Dieu  est  la  Trinité  »  (cité  par  le  P.  Janssens).  Saint  Thomas 
fait  remarquer,  en  finissant,  que  c'est  pour  n'avoir  pas  pris 
g'arde  aux  explications  que  nous  venons  de  donner,  que  Gilbert 
de  la  Porée  (dans  son  commentaire  sur  le  deuxième  livre  de 
Boèce  de  la  Trinité)  avait  nié  la  légitimité  de  cette  formule. 

h'ad  secundum  précise  d'un   mot  le  côté  le  plus  délicat,  au 


464  SOMME    THÉOLOGIQUE. 

point  de  vue  log-iqiie,  de  la  formule  en  question.  «  Lorsque  nous 
disons  :  Dieu  ou  l'essence  divine  est  le  Père,  c'est  une  attribu- 
tion par  mode  d'identité,  et  non  comme  si  nous  affirmions  », 
du  genre  qui  la  comprendrait  sous  lui,  une  espèce  particulière, 
ou  «  le  particulier  de  l'universel  ;  en  Dieu,  en  effet,  il  n'y  a  ni 
universel  ni  »  particulier  ou  «  singulier  ».  «  Il  s'ensuit  que  si 
cette  proposition  :  le  Père  est  Dieu,  est  vraie  par  soi,  et  non 
accidentellement,  de  même  cette  autre  :  Dieu  est  le  Père  ».  Dans 
les  deux  cas,  il  y  a  identité  parfaite  entre  le  sujet  et  l'attribut. 
On  va  du  même  au  même,  et  non  pas  du  particulier  à  l'univer- 
sel, comme  le  croyait  à  tort  l'objection. 

Nous  avons  dit  que  saint  Thomas,  dans  un  chapitre  (le  chap.  iv 
de  son  traité  Contre  les  erreurs  des  Grecs,  résumait  admirable- 
ment la  doctrine  que  nous  venons  d'exposer.  Il  cite  plusieurs 
textes  de  Pères  grecs,  notamment  de  saint  Athanase,  de  saint 
Cyrille,  de  saint  Basile^  où  il  est  dit  que  l'essence  est  engendrée' 
dans  le  Fils,  etspirée  (spirata)  dans  l'Esprit-Saint.  Puis  il  ajoute  : 
«  Cette  manière  de  parler  prête  à  de  fausses  interprétations;  et 
voilà  pourquoi,  dans  le  samt  concile  de  Latran  (Cf.  plus  haut, 
q.  27,  art.  2),  a  été  condamnée  la  doctrine  de  l'abbé  Joachim,  qui 
avait  osé  défendre  cette  manière  de  parler  contre  le  Maître  Pierre 
Lombard.  Ce  Maître  Pierre  montre,  en  effet,  dans  la  cin(]uième 
distinction  du  premier  livre  de  ses  Sentences  qu'il  a  publiées,  que 
l'essence  commune  ni  n'engendre,  ni  n'est  engendrée,  ni  ne  pro- 
cède. Et  cela,  parce  que,  en  Dieu,  nous  trouvons  quelque  chose 
de  commun,  indistinct,  et  quelque  chose  qui  est  distinct  et  qui 
n'est  pas  commun.  Cela  donc  qui  a  raison  de  distinction  en  Dieu 
ne  peut  pas  être  attribué  à  ce  qui  est  commun  et  indistinct, 
mais  seulement  à  ce  qui  est  distinct.  Or,  il  n'y  a  pas  d'autre  rai- 
son de  distinction,  en  Dieu,  sinon  que  l'un  engendre,  l'autre 
naît,  et  qu'un  autre  procède.  Par  conséquent,  ce  qui  est  le  fait 
d'engendrer,  ou  de  naître,  ou  de  procéder,  ne  peut  pas  être  attri- 
bué à  l'essence  divine  qui  est  commune  et  absolument  indistincte 
dans  les  trois  Personnes.  D'autre  part,  ce  qui  est  distinct,  en 
Dieu,  c'est  la  personne,  ou  l'hypostase,  ou  le  suppôt  de  la  nature 
divine,  c'est-à-dire  ce  qui  a  la  nature  divine.  Aussi  bien,  c'est  ce 
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qui  signifie  la  personne,  ou  peut  être  mis  pour  elle,  qui  recevra 
justement  l'attribution  de  la  génération  on  de  la  procession;  et 
tels  sont  les  mots  Père,  Fils  et  Saint-Esprit,  qui  signifient  les 
Personnes  déterminément,  ou  encore  le  mot  personne  ou  hypos- 
tase  en  général.  C'est  pourquoi  nous  disons  très  à  propos  que 
le  Père  engendre  le  Fils,  que  le  Fils  naît  du  Père,  que  l'Es- 
prit-Saint  procède  du  Père  et  du  Fils:  nous  dirons  aussi  que 
la  personne  engendre  ou  spire  la  personnne,  que  la  personne  est 
engendrée,  qu'elle  est  spirée  par  la  personne.  Quant  au  mot 
Dieu,  il  signifie  l'essence  commune  d'une  façon  concrète;  il  signi- 
fie, en  efFet,  le  sujet  de  la  divinité.  A  ce  titre^  et  en  raison  de  son 
mode  de  signifier,  il  pourra  être  mis  pour  la  Personne.  On  pourra 
donc  accorder,  comme  tout  à  fait  vraies,  ces  sortes  de  proposi- 
tions :  Dieu  engendre  Dieu,  Dieu  naît  on  procède  de  Dieu.  S'il 
s'agit,  au  contraire,  des  mots  essence,  divinité,  ou  autres  mots 
abstraits,  ils  n'ont  pas,  de  leur  mode  de  signifier,  qu'ils  signi- 
fient la  Personne  ou  puissent  être  mis  pour  elle.  Et  voilà  pour- 
quoi on  ne  peut  pas,  au  sens  propre,  attribuer  à  ces  sortes  de 
mots  ce  qui  est  le  propre  des  Personnes,  en  telle  manière  qu'on 
dise  :  l'essence  engendre  ou  l'essence  est  engendrée.  Parmi  ces 
mots,  cependant,  il  en  est  qui  se  rapprochent  davantage  des  Per- 
sonneS:,  en  ce  sens  qu'ils  signifient  les  principes  des  actes  qui 
appartiennent  aux  Personnes  ;  et  tels  sont  les  mots  :  lumière, 
sagesse,  bonté,  et  autres  de  ce  genre.  Aussi  bien,  ce  qui  est  le 
propre  des  Personnes  se  dira  de  ces  mots-là  d'une  manière  moins 
impropre,  comme,  par  exemple,  quand  on  appelle  le  Fils  : 
lumière  de  lumière,  sagesse  de  sagesse.  Quant  à  dire  :  essence 
d'essence,  c'est  tout  à  fait  impropre.  Mais  cependant  ».  ajoute 
saint  Thomas  en  finissant  et  comme  pour  justifier  les  expressions 
qu'avaient  employées  les  Pères  grecs,  «  bien  que  la  manière  de 
signifier  soit  tout  autre,  quand  nous  disons  Dieu,  ou  quand  nous 
disons  la  divinité,  il  demeure  qu'au  point  de  vue  de  la  réalité, 
c'est  absolument  la  même  chose  »  ;  Dieu  et  la  Divinité,  c'est  tout 
un,  en  soi.  «  De  là  vient  qu'en  raison  de  cette  identité  réelle,  nous 
pouvons  dire  l'un  de  l'autre;  par  exemple  :  Dieu  est  la  divinité; 
ou]_encore  :  la  Personne  divine,  ou  le  Père,  est  la  divine  essence. 
c'est  ce Jqui^ explique  que  les  saints  aient  parfois  mis  l'un  pour 
De  la  Trinité.  30 
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l*au(re,  et  que,  par  exemple,  ils  aient  dit  :  l'essence  divine  en- 
gendre, parce  que  le  Père,  qui  est  l'essence  divine,  eng'endre; 
ou  encore  :  l'essence  de  l'essence,  parce  que  le  Fils,  qui  est  l'es- 
sencfe  divine,  est  du  Père  qui  est  la  même  essence  divine  ».  Seu- 
lement, ainsi  qu'il  a  été  dit,  au  point  de  vue  de  la  propriété  du 
langage,  ces  expi'essionS  demeurent  sujettes  à  caution  ;  et  vjoilà 
pourquoi,  si  on  les  trouve  dans  les  écrits  des  saints  Docteurs,  il 
les  faut  expliquer  pieusement,  mais  nous  ne  devons  pas  nous- 
mêmes  en  user. 

Nous  avons  examiné  les  rapports  logiques  des  termes  notion- 
nels  et  personnels  comparés  aux  termes  essentiels  soit  concrets, 
soit  abstraits,  en  prenant  ces  divers  termes  dans  leur  sens  propre. 
—  Il  nous  faut  étudier  maintenant  leiirs  rapports  au  point  de  vue 
de  l'appropriation.  Et,  là-dessus,  deux  questions  se  posent  :  Pou- 
vons-nous approprier  aux  personnes  les  termes  essentiels  (art  7)? 
secondement,  la  manière  dont  cette  appropriation  a  été  faite  par 
les  Pères  et:les  Docteurs,  est-elle  concordante  (art.  8)? 

D'abord,  l'article  7. 

Article  VII. 
Si  les  noms  essentiels  doivent  être  appropriés  aux  Personnes? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  les  noms  essentiels  ne 
doivent  pas  être  appropriés  aux  Personnes  ».  —  La  première  en 
appelle  à  ce  principe  qu'  «  il  faut  éviter,  quand  il  s'agit  dé  Dieu, 
tout  ce  qui  peut  être  un  danger  d'erreur  dans  la  foi;  parce  que, 
suivant  le  mot  de  saint  Jérôme  (rapporté  par  le  Maître  des  Sen^ 
tences,  liv.  IV,  dist.  xiti),  des  paroles  proférées  inconsidéré- 
ment vient  précisément  l'hérésie.  Or,  d'approprier  à  l'utle  des 
Personnes  ce  qui  tst  commun  aux  trois,  peut  être  un  daiiger 
d'erreur  dans  la  foi  :  on  pourra  croire,  en  etïet,  ou  bien  que  cela 
ne  convient  qu'à  cette  Personne,  ou  que  cela  lui  convient  plutôt 
qu'aux  autres.  Il  ne  faut  donc  pas  approprier  aux  Personnes  ce 
qui  appartient  aux  attributs  essentiels  ».  —  La  seconde  objec- 
tion s'attaque  spécialement  au  fait  d'approprier  aux  Personnes 
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divines  certains  attributs  essentiels  pris  d'une  façon  abstraite; 
par  exemple,  de  dire  que  le  Fils  est  la  Sagesse.  C'est  qu'en  effet 
«  les  attributs  essentiels  sig-nifiés  d'une  façon  abstraite,  signi- 
fient par  mode  de  forme.  Or^  aucune  Personne  ne  peut  avoir 
raison  de  forme  par  rapport  aux  autres  Personnes;  car  la  forme 
ne  se  distingue  pas,  au  point  de  vue  du  sujet  ou  du  suppôt,  de 
ce  dont  elle  est  la  forme  »  ;  elle  ne  constitue  pas  un  suppôt 
distinct;  elle  adhère,  comme  à  son  suppôt,  au  sujet  en  qui  elle 
se  trouve  ou  qu'elle  informe.  Puis  donc  que  les  Personnes  divi- 
nes constituent  des  suppôts  distincts,  l'une  ne  peut  pas  être 
conçue  comme  étant  la  forme  des  autres.  «  Il  s'ensuit  que  les 
attributs  essentiels,  surtout  quand  ils  sont  signifiés  d'une  façon 
abstraite,  ne  doivent  pas  être  appropriés  aux  Personnes  ».  —  La 
troisième  objection  est  une  difficulté  d'ordre  logique.  «  Le  » 
terme  «  piopre  doit  venir  »  logiquement  «  avant  ce  qui  est 
approprié  :  le  propre,  en  effet,  est  inclus  dans  la  raison  ou  la 
définition  de  l'approprié  »  et  ce  dernier  n'est  connu  que  par  le 
premier.  «  D'autre  part  les  atlributs  essentiels  sont  antérieurs, 
selon  l'ordre  logique,  aux  Personnes  n,  puisque  les  attributs 
essentiels  sont  communs  et  que  les  Personnes  ne  le  sont  pas;  or, 
dans  l'ordre  logique,  «  ce  qui  est  commun  vient  avant  ce  qui 
est  propre.  Il  s'ensuit  que  les  attributs  essentiels  ne  pourront 
pas  être  appropriés  ».  S'ils  étaient  appropriés,  en  effet,  ils 
seraient  postérieurs  aux  Personnes,  d'après  la  règle  que  nous 
venons  de  rappeler. 

L'argument  sed  contra  ci(e  la  parole  de  saint  Paul  dans  sa 
i'"^  Epître  aux  Corinthiens,  ch.  i  (v.  •i[\),  appelant  le  Christ  la 
Vei'tn  de  Dieu  et  la  Sagesse  de  Dieu. 

Saint  Thomas  nous  dit,  au  début  du  corps  de  l'article,  que 
«  pour  la  manifestation  de  la  foi  »,  en  ce  ([ui  est  du  dogme  de  la 
Trinité,  «  il  était  opportun  que  les  attributs  essentiels  fussent 
appropriés  aux  Personnes.  Bien  que,  en  effet,  la  Trinité  des 
Personnes  ne  se  puisse  pas  démontrer,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus 
haut  (q.  32,  art.  i),  il  convient  cependant  de  la  faire  entrevoir 
par  des  choses  qui  nous  soient  plus  connues.  Or,  les  attributs 
essentiels  nous  sont  plus  connus,  au  point  de  vue  de  la  raison, 
que  ce  qui  est  propre  aux  Personnes  ;  car  à  l'aide  des  créatures. 
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d'où   nous  tirons  nos  connaissances,  nous  pouvons,   avec  cerli- 
tude,  parvenir  juscpi'à  la  connaissance  des  attributs  essentiels, 
tandis  que  nous' ne  pouvons  pas  connaître  les  propriétés  person- 
nelles, ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  82^  art.  i,  ad  /"'").  De 
même  donc  que  nous  nous  servons  des  similitudes  »  imprimées  par 
Dieu  et  ((  que  nous  trouvons  dans  la  créature,  sous  forme  de  ves- 
tige  ou  d'image,  pour   manifestei'   les    Personnes   divines  »,  — 
telles,  par  exemple,,  les  similitudes  du  corps  ou   du  triange,  ou 
encore  celle   de   notre  ànie   intelligente  et   voulante,   dont  nous 
avons,  nous-iiiémes,  fait  usage  plus  haut  (Cf.  q.  27  et  q.  28)  — 
«  pareillement  nous  pouvons  nous  servir  des  attributs  essentiels. 
Or^  cette  manifestation  des  Personnes  divines  par  les   attributs 
essentiels,  c'est  précisément  ce  qu'on  appelle  appropriation.  Et 
c'est  d'une  double  manière  que  nous  pouvons,  à  l'aide  des  attributs 
essentiels,  manifester  les  Personnes  divines.  D'abord,  par  voie  de 
similitude.   De   ce   chef,  tout  ce  qui   touche   à  l'intelligence   est 
approprié  au  Fils,  (jui  procède  par  mode  d'intelligence.,  à  titre  de 
Verbe  »  ;  etj  de  même,  ce  qui  touche  à  la  volonté  ou  à  l'Amour, 
sera  approprié  à  l'Esprit-Saint,  dont. c'est  là  le  mode  de  procé- 
der. «  Une  seconde  manière  d'appropriation  est  celle  qui  se  fait 
par  voie  de  dissimililude.  C'est  ainsi,  observe  saint  Thomas,  que 
la  l^iissance  est  a[)[)ropi'iée   au  Père;    parce  que  »,   ajoute-t-il, 
prêtant  cette  remarque  à  saint  Augustin  (Cf.   Hugues  de  Saint- 
Victor,  dans  son  traité  des  Sacrements,  liv.  I,  2'^  partie,  ch.  viii) 
—  et  la  remarque  est  fort   curieuse,  «  chez  nous,  les  pères,,  en 
raison  de  leur  vieillesse,  sont  plutôt  débiles  et  infirmes  »;  et  c'est 
((  pour  qu'on  ne  soupçonne  rien  de  semblable  en  Dieu  le  Père  », 
que  nous  lui  attribuons  spécialement,  par  mode  d'appropriation, 
la  Puissance. 

L'ad  p/'i/nii/n  fait  observer  que  «  les  attributs  essentiels  ne 
sont  pas  de  telle  sorte  appropriés  aux  Personnes  divines  qu'on 
les  leur  attribue  en  propre.  Ce  n'est  que  pour  manifester  les  Per- 
sonnes »  en  les  faisant  connaître  «  par  voie  de  similitude  ou  de 
dissemblance,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (au  corps  de  l'article).  Loin 
donc  qu'il  s'ensuive  un  danger  d'erreur  dans  la  foi,  c'est  au  con- 
traire »  une  source  de  linnière  et  «  une  [)lus  grande  manifesta- 
tion de  la  vérité  ». 
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LV/f/  srrundum  s'appuie  sur  la  même  distinction.  «  Si  nous 
appropriions  aux  Personnes  divines  les  atlrihuls  essentiels  de 
fa(;on  à  les  leur  attribuer  en  propre,  il  s'ensuivrait  »,  comme  le 
voulait  l'objection.  «  qu'une  Personne  aurait,  par  rapport  à  telle 
autre.,  la  raison  de  forme.  Et  c'est  ce  qu'exclut  saint  Augustin, 
dans  son  livre  VII  de  la  Trinité  (ch.  i),  où  il  montre  que  le 
Père  n'est  pas  »  dit  «  sag-e  par  la  sa<^esse  qu'il  a  engendrée, 
comme  si  le  Fils  seul  était  la  sagesse,  en  telle  sorte  que  le  Père  ne 
pût  être  dit  sag^e  que  conjointement  au  Fils,  et  non  pas  en  Lui- 
même  ».  Ce  sens  est  tout  à  fait  inexact.  «  Le  Fils  est  dit  la 
sagesse  du  Père,  parce  qu'il  est  la  sagesse  et  (ju'il  procède  du 
Père  qui  est  aussi  la  sagesse.  L'un  et  l'autre,  en  effet,  en  Lui- 
même  est  la  sag-esse;  et  tous  les  deux  ensemble  ne  sont  qu'une 
même  sag'esse.  Ce  n'est  donc  pas  par  la  sagesse  qu'il  a  engen- 
drée que  le  Père  est  sage,  mais  [)ar  la  sagesse  qui  est  son 
essence  ». 

\Jad  tertiuin  dit  que  «  sans  doute  les  attributs  essentiels  pré- 
cèdent »  logiquement  selon  notre  mode  de  connuMrc,  et  en 
tenant  compte  de  leur  raison  pr<)[)re,  ce  qui  a  trait  aux  Person- 
nes. Mais,  en  tant  qu'ils  ont  raison  de  qualité  appropriée,  rien 
n'empêche  qu'ils  viennent  après  les  propiiétés  personnelles. 
C'est  ainsi,  remarque  saint  Thomas,  que  le  corps,  en  tant  que 
corps,  précède  «  logiquement  »  la  couleur;  et  ce[)endanl,  si  nous 
prenons  un  corps  blanc,  la  couleur  blanche  sera  naturellement 
antérieure  à  ce  corps  »;  le  corps,  en  effet,  n'eût  été  jamais  blanc, 
si  la  couleur  blanche  n'avait  préexisté  au  fait,  p(jur  le  corps, 
d'être  blanchi. 

Nous  pouvons  donc  approprier  aux  diverses  Personnes  divines 
certains  attributs  essentiels.  Cette  appropriation  n'est  pas  seule- 
ment légitime  ;  elle  est  encore  louable,  car  elle  devient  pour  nous 
un  excellent  moyen  de  mieux  connaître  le  mystère  de  l'Auguste 
Trinité.  Aussi  bien  n'a-t-elle  pas  manqué  d'être  faite.  Les  Pères 
et  les  Docteurs  s'y  sont  appliqués  comme  à  l'envie.  Et  c'est  à 
étudier  les  multiples  appropriations  faites  par  eux,  que  saint 
Thomas  va  consacrer  l'article  suivant  qui  sera  le  dernier  de  la 
question  présente. 
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Article  VllI. 

Si  c'est  à  propos  qu'ont  été  faites,  par  les  saints  Docteurs, 
leurs  appropriations  aux  Personnes  des  attributs  essen- 
tiels? 


Les  diverses  objections,  au  nombre  de  cinq,  veulent  prouvor 
que  «  ce  n'est  pas  à  propos  qu'ont  été  faites,  par  les  saints  Doc- 
teurs, leurs  appropriations  aux  Personnes  divines  des  attributs 
essentiels   ».    —    La   première    objection    discute    une   formule 
de  «  saint   Hilaire  »  qui   «   avait  dit,  au  livre  II  de  la   Trinité 
(num.  i)  :  L  éternité  est  dans  le  Père,  V espèce  dans  V Image, 
l'usage  dans  le  Don.   Dans  ces  paroles,   remarque  l'objection, 
saint  Hilaire  a  trois  mots  qui  sont  des  noms  propres  de  Person- 
nes; savoir  :  le  nom  de  Père,   le  nom  d'Image  qui  est  propre 
au  Fils,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  35,  art.  2),  et  le  nom 
de  Don  qui  est  le  nom  propre  de  l'Esprit-Saint,  ainsi  que  nous 
l'avons  vu  plus  haut  (q.  38,  'art.  2).  Il  a  trois  autres  mots,  qui 
sont  des  termes  appropriés.  C'est  ainsi  qu'il  approprie  léternité 
au  Père,  l'espèce  au  Fils,  Vusage  à  l'Esprit-Saint.  Or,  il  semble 
que  ces  appropriations  sont  déraisonnables.  L'éternité,  en  effet, 
emporte  la  durée  dans  l'être,  l'espèce  dit  un  principe  d'être,  et 
l'usag-e  paraît  se  rapporter  à  l'opération.  Puis  donc  que  l'essence 
et  l'opération  ne  sont  jamais  appropriées  à  telle  ou   telle  Per- 
sonne, il  semble  bien  que  les  appropriations  précitées  ne  con- 
viennent pas  ».  —  La  seconde  objection  critique  une  formule  de 
((  saint  Augustin  »  qui  «  dit,  dans  son  livre  V^  de  la  Doctrine 
sacrée  (ch.  v)  :  Dans  le  Père  est  Vanité,  dans  le  Fils  légalité, 
dans  l'Esprit-Saint  la  concorde  de  l'unité  et  de  l'égalité.  Cette 
formule  ne  convient  pas,   parce  qu'une   Personne  n'est  pas  dé- 
nommée  formellement  par  ce  qui  est  approprié  à  une  autre  ; 
c'est  ainsi  que  le  Père  n'est  pas  sag'e  par  la  sagesse  engendrée, 
selon   qu'il   a  été  dit  (art.   précéd.,  ad  2""').   Or,    précisément, 
saint  Augustin  lui-même   ajoute  au    même   endroit   :    Tous   ces 
trois  sont  un  en  raison  du  Père,  égaux  en  raison  du  Fils,  con- 
nexes en  raison  de  l'Esprit-Saint.  Il  s'ensuit  qu'on  ne  peut  pas 
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légitiiTiernenl  approprier  aux  Personnes  ces  trois  notes  »  de 
l'unité,  (le  régalité  et  de  la  connexion.  —  La  troisième  objection 
attaque  une  seconde  formule  de  «  saint  Augustin  »  (voir  Hugues 
de  Saint-Victor,  dans  son  traité  des  Sacrements,  liv.  P"",  2*  partie, 
(ch.  VI,  viii)  —  de  toutes  la  plus  reçue —  «  qui  attribue  au  Père 
la  Puissance,  au  Fils  la  Sagesse,  à  l'Esprit-Saint  la  Bonté.  Ces 
appropriations  ne  conviennent  pas  non  plus.  C'est  qu'en  effet 
la  uerfii  se  rattache  à  la  Puissance.  Or,  il  se  trouve  que  la  vertu 
est  appropriée  au  Fils,  selon  cette  parole  de  la  première  Epilre 
aux  Corinthiens,  ch.  i  (v.  24)  :  le  Christ,  vertu  de  Dieu.  Elle 
convient  aussi  à  l'Espril-Saint,  selon  celte  parole  de  saint  Luc, 
c|).  yi  (v.  29)  :  une  vertu  sortait  de  Lui,  qui  guérissait  tout.  Ce 
n'est  donc  pas  à  la  Personne  du  Père  qu'il  fallait  approprier  la 
Puissance  ».  —  La  quatrième  objection  discute  une  troisième 
formule  de  «  saint  Aug"ustin  »  qui  dit,  dans  son  livre  de  la  Tri- 
nité (liv.  VI,  ch  x)  :  Nous  ne  devons  pas  prendre  d'une  manière 
confuse  ce  que  dit  V Apôtre  :  de  Lui,  et  par  Lui,  et  en  Lui.  —  De 
Lui  »,  ajoute  saint  Augustin  (dans  son  livre  Contre  Maximin. 
liv.  U,  ch.  XXIII,  num.  4)  «  ^^"^  mis  pour  le  Père:  par  Lui-,  pour 
le  Fil^;  en  lui,  pour  l'Esprit-Saint,  Ces  appropri;itions  ne  sem- 
blent pas  à  propos  ;  car,  lorsque  l'^ptHre  dit  en  Lui.  il  scnd)le 
que  nous  avons  le  rapport  de  cause  finale,  la  première  des  cau- 
ses. C'est  donc  au  Père  qui  est  Principe  sans  avoir  lui-même  de 
Principe  »,  et  non  pas  à  l'Esprit-Saint,  «  que  ce  terme  et  le  rap- 
port qu'il  indique  devraient  être  appropiiés  ».  —  Enfin,  une 
dernière  objection  critique  plusieurs  formules  qu'on  trouve  çà  et 
là  dans  les  écrits  des  saints  Docteurs  ou  même  des  auteurs  ins- 
pirés. Ainsi,  «  nous  trouvons,  appropriée  au  Fils,  la  Vérité,  sui- 
vant ce  texte  de  saint  Jean,  ch.  xiv  (v.  6)  :  Je  suis  la  Voie,  la 
Vérité  et  la  Vie.  Il  est  appelé  aussi  le  Livre  de  vie,  selon  cette 
parole  du  psaume  xxxix  (v.  8)  :  en  tête  du  livre  il  est  écrit  de 
moi;  au  sujet  de  laquelle  la  Glose  explique  :  c'est-à-dire  chez  le 
Père  qui  est  m(i  tête.  Pareillement,  celte  expression  Celui  qui 
est  »  est  appropriée  au  Fils.  «  En  effet,  sur  ce  mol  d'Isaïe, 
ch.  Lxv  (v.  I)  :  Me  voici,  Je  vais  aux  ncitions,  la  Glose  dit  : 
C'est  le  Fils  qui  parle.  Lui  qui  avait  dit  à  Moïse  :  Je  suis  Celui 
qu,i  suis.  —  Or,  poursuit  l'objection,  il  sen^ble  que  toutes  ces 
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choses  ne  doivent  pas  être  appropriées  au  Fils,  mais  qu'elles  lui 
sont  propres.  La  Vérité,  en  elFet,  d'après  saint  Aug-ustin,  au 
livre  de  la  Vraie  Religion  (eh.  xxxvi)  est  la  parfaite  similitude 
du  principe^  sans  aucune  dissemblance;  par  où  il  semble  qu'elle 
est  le  propre  du  Fils  dont  noiis  savons  qu'il  a  un  Principe.  De 
même  pour  le  Livre  de  vie.  Il  semble  bien  qu'il  lui  appartient 
en  propre;  car  il  signifie  un  être  qui  vient  d'un  autre  :  tout 
livre,  en  effet,  est  écrit  par  quelqu'un.  Pareillement,  l'expression 
Celui  qui  est  semble  appartenir  en  propre  au  Fils.  Si,  en  effet, 
lorsqu'il  était  dit  à  Moïse  :  Je  suis  celui  qui  suis,  c'était  la  Tri- 
nité qui  parlait,  Moïse  aurait  pu  dire  :  Celui-là  qui  est  le  Père 
et  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  m'envoie  vers  vous;  et  il  aurait  pu 
dire  aussi,  montrant  une  Personne  déterminée  :  Celui-ci,  qui  est 
le  Père  et  le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  m'envoie  vers  vous,  ce  qui 
est  faux;  car  aucune  Personne  n'est  le  Père  et  le  Fils  et  le  Saint- 
Esprit.  Cette  parole  n'est  donc  pas  commune  à  la  Trinité,  mais 
propre  au  Fils  ». 

Nous  n'avons  pas  ici  d'arg-ument  sed  contra.  Saint  Thomas 
passe  immédiatement  au  corps  de  l'article  qui  va  être  formé  par 
la  réponse  même  aux  objections  précitées.  Le  saint  Docteur  rap- 
pelle ce  principe  que  «  notre  intelligence  est  conduite,  comme 
par  la  main,  des  créatures  à  la  connaissance  de  Dieu  ».  Il  en 
conclut  que  «  nous  devons  considérer  Dieu  selon  le  mode  de 
connaissance  que  nous  tirons  des  créatures.  Or,  dans  la  consi- 
dération des  créatures,  quatre  choses,  par  ordre,  se  présentent 
à  nous.  Nous  considérons  d'abord  la  ciiose  elle-même,  d'une 
façon  absolue,  selou  qu'elle  est  un  certain  être.  Nous  la  consi- 
dérons ensuite,  en  tant  qu'elle  est  une.  Troisièmement,  en  tant 
qu'elle  a  une  certaine  vertu  opérative  ou  causative.  Quatrième- 
ment, en  raison  du  rapport  quelle  a  aux  choses  causées  par 
elle.  —  Il  faudra  donc  que  nous  retrouvions,  au  sujet  de  Dieu^ 
cette  quadruple  considération  ». 

Et  nous  l'y  trouvons  en  effet.  Car  «  premièrement  »,  nous  le 
pouvons  considérer  d'une  façon  absolue,  en  raison  de  son  être. 
De  ce  chef,  nous  avons  la  formule  de  saint  Hilaire  (Cf.  objection 
première),  appropriant  l'éternité  au  Père,  l'espèce  au  Fils, 
l'usag-e   au   Saint-Esprit.  —    En  effet,  l'éternité,   en  tant  qu'elle 
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sig-nifie  l'être  qui  n'a  pas  de  principe,  a  un  rapport  de  similitude 
avec  cette  propriété  du  Père  qui  le  fait  être  Principe,  sans  avoir 
Lui-même  de  Principe.  L'espèce  (en  latin  species,  ce  qui  frappe 
le  reg-ard)..  qui  est  la  même  chose  que  la  beauté,  dit  rapport 
à  ce  qui  est  le  propre  du  Fils.  Trois  choses,  en  effet  (remar- 
quons, en  passant,  ce  délicieux  petit  traité  d'esthétique),  sont 
requises  pour  la  beauté  :  premièrement,  l'intégrité  ou  l'être  par- 
fait, car  ce  qui  est  tronqué  n'est  point  beau;  secondement,  la 
proportion  voulue  ou  l'harmonie;  troisièmement,  l'éclat  :  aussi 
bien,  disons-nous  que  les  choses  au  teint  pur,  éclatant,  sont 
belles.  La  première  condition  a  un  rapport  de  similitude  avec 
cette  propriété  du  Fils  qui  est  d'avoir  en  soi  parfaitement  et 
dans  tonte  sa  vérité  la  nature  du  Père;  et  c'est  ce  qu'in- 
sinue saint  Augustin,  dans  son  exposé  {de  la  Trinité,  liv,  VI, 
ch.  x),  quand  il  dit  qu'en  Lui,  c'est-à-dire  dans  le  Fils,  se  trouve 
la  vie  souveraine  et  première.  La  seconde  condition  se  réfère  à 
cette  autre  propriété  du  Fils,  qui  le  fait  appeler  l'Imag^e  expresse 
de  son  Père  :  une  image,  en  effet,  qui  reproduit  exactement  les 
traits  de  l'original  sera  dite  belle,  quand  bien  même  l'orig-inal 
serait  laid  »,  parce  qu'elle  a  cette  seconde  condition  de  la 
beauté,  qui  est  l'harmonie  ou  le  parfait  rapport;  «ce  qu'indique 
saint  Aug-ustin  (à  l'endroit  précité),  quand  il  dit  que  dans  le 
Fils  est  le  souverain  rapport  et  la  première  égalité.  La  troisième 
condition  requise  pour  la  beauté  correspond,  dans  le  Fils,  à  cette 
propriété,  qui,  en  tant  que  Verbe,  lui  mérite  le  titre  de  lumière 
et  de  splendeur  de  l'intelligence,  selon  que  s'exprime  saint  Jean 
Damascène  {de  la  Foi  orthodoxe,  liv.  I,  ch.  xiii).  Et  c'est  encore 
ce  que  touche  saint  Aug^ustin  quand  il  dit  (toujours  à  l'endroit 
précité)  :  //  est  le  Verbe  parfait  à  qui  rien  ne  manque,  et,  en 
quelque  sorte,  l'art  du  Dieu  Tout-Puissant».  Donc,  c'est  à  bon 
droit  que  Vespèce  (species)  est  appropriée  au  Fils.  —  De  même, 
«  pour  l'usage  (en  latin  usus);  il  dit  un  rapport  de  similitude 
avec  la  propriété  de  l'Esprit-Saint,  pourvu  qu'on  prenne  le  mot 
usage  dans  un  sens  large  et  selon  qu'il  comprend  sous  lui  la 
fruition  »  (nous  aurons,  plus  tard,  l'occasion  d'expliquer  tout  au 
long  ces  divers  termes,  dans  la  i*,  2®,  q.  11).  «  User,  en  effet, 
est  prendre  quelque  chose  au  gré  de  sa  volonté;  et  Jouir  est 


l\']h  SOMME    THÉOLOGIQUE. 

user  avec  joie,  selon  que  s'exprime  saint  Augustin,  au  livre  X 
de  la  Trinité  (ch.  xi),  Donc,  l'usage  par  lequel  le  Père  et  le  Fils 
jomissent  l'un  de  l'autre,  convient  avec  cette  propriété  du  Saint- 
Esprit,  qui  le  constitue  l'Amour  »  substantiel  du  Père  et  du  Fils  ; 
«  ce  que  saint  Augustin  indique  (au  livre  VI  de  la  Trinité,  ch.  x), 
quand  il  dit  :  Cette  dilection,  cette  délectation,  cette  félicité, 
cette  béatitude,  c'est  ce  qui  est  appelé  l'usage.  Et  l'usage,  aussi, 
par  lequel  nous  jouissons  nous-mêmes  »  de  l'Auguste  Trinité, 
«  convient  avec  cette  propriété  du  Saint-Esprit  qui  le  fait  appeler 
Don.  C'est  ce  que  montre  saint  Augustin,  quand  il  dit  (au  même 
endroit)  :  //  g  a,  dans  la  Trinité,  l' Esprit-Saint,  suavité  de 
Celui  qui  engendre  et  de  Celui  qui  est  engendré,  qui  se  répand 
en  nous  avec  une  immense  largeur  et  abondance.  Et  l'on  voit 
par  là,  conclut  saint  Thomas,  pourquoi  nous  attribuons  ou  nous 
approprions  aux  Personnes  divines,  l'éternité,  l'espèce,  et  l'usage, 
sans  leur  approprier  l'essence  ou  l'opération  »,  ainsi  que  le  vou- 
lait l'objection  première  :  «  c'est  que  l'opération  et  l'essence, 
en  raison  de-leur  communauté,  n'ont  rien,  dans  leur  concept, 
qui  ait  un  rapport  de  similitude  avec  les  propriétés  des  Perspn-r 
nés  divines  ».  — Ceci  constitue  la  réponse  à  la  première  objec- 
tion, un  véritable  ad  primuni. 

La  seconde  objection  qui  visait  une  première  formule  de  saint 
Augustin  va  être  résolue  par  le  second  aspect  sous  lequel  Dieu 
est  considéré  par  nous.  Après  l'avoir  considéré  en  tant  qu'être, 
nous  le  pouvons  considérer  en  tant  qu'un.  «  C'est  en  raison  de 
cette  seconde  considération  que  saint  Augustin  (cf.  l'objection 
deuxième)  approprie  au  Père  l'unité;  au  Fils,  l'égalité;  au 
Saint-Esprit,  la  concorde  ou  la  connexion.  Il  est  manifeste,  en 
effet,  que  ces  trois  choses  se  réfèrent  à  l'unité,  bien  que  ce  ne 
soit  pas  de  la  même  manière.  —  L'unité  se  dit  d'une  façon  absolue  ; 
elle  ne  présuppose  rien  autre,  et  c'est  pourquoi  nous  l'appro- 
prions au  Père,  qvii  ne  présuppose  pas  avant  lui  une  autre  Per- 
sonne, étant  Lui-même  Principe  qui  n'a  pas  de  Principe.  — 
L'égalité  dit  l'unité  eu  égard  à  un  autre  ;  car  on  appelle  égal  ce 
qui  a  une  mê^ne  quantité  avec  un  autre,  A  ce  titre,  l'égalité  est 
appropriée  au  Fils  qui  est  Principe  de  Principe  »  ;  Il  a  ceci  de 
commun  avec  le  Père,  que  n'a  pas  l'Esprit-Saint,  d'avoir  raison 
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de  Principe,  en  Dieu.  —  «  La  connexion  emporte  l'unité  de 
deux  êtres  »  réunis.  «  Elle  sera  donc  appropriée  à  l'Esprit-Saint 
qui  procède  des  deux  »  et  les  unit  dans  un  même  amour.  — 
«  Par  où  s'explique  l'aulre  parole  de  saint  Aug-ustin  que  citait 
l'objection;  savoir,  que  les  trois  sont  un  en  raison  du  Père; 
égaux,  en  raison  du  Fils;  unis,  en  raison  du  Saint-Esprit. 
Toute  qualité,  en  effet,  est  attribuée  à  celui  en  qui  elle  se  trouve 
d'abord  ;  c'esl  ainsi  que  parmi  les  êtres  inférieurs  on  parlera  de 
vie,  en  raison  de  l'âme  »  ou  du  principe  vital  «  des  vég-étaux, 
dans  lesquels  se  trouve  d'abord  la  vie  parmi  les  êtres  infé- 
rieurs »  :  c'est  dans  la  plante  que  se  trouve  le  premier  degré  de 
la  vie;  et  voilà  pourquoi  le  mot  de  vivants  est  d'abord  attribué 
aux  végétaux  ou  aux  plantes.  —  «  Or,  l'unité  se  trouve  d'abord 
dans  la  Personne  du  Père  et  y  resterait,  quand  bien  même,  par 
impossible,  les  deux  antres  Personnes  disparaîtraient.  C'est 
pour  cela  que  les  autres  Personnes  tirent  du  Père  leur  unité.  — 
Que  si  les  autres  Personnes  disparaissent,  on  ne  trouvera  pas 
dans  le  Père  l'égalité;  elle  se  trouve,  au  contraire,  dès  qu'on 
pose  le  Fils.  Et  c'est  pour  cela  que  tous  sont  égaux  en  raison 
du  Fils.  Non  pas  que  le  Fils  soit  principe  d'égalité  pour  le 
Pèr^e  »,  car  le  Père  ne  peut,  en  rien,  avoir  de  Principe;  «  mais 
parce  que  si  nous  n'avions  pas  le  Fils  égal  au  Père,  le  Père  ne 
pourrait  pas  être  dit  égal  »  ;  l'égalité  suppose  au  moins  deux 
termes  dont  l'un  se  compare  à  l'autre;  et  «  l'égalité,  dans  le 
Père,  se  considère  d'abord  par  rapport  au  Fils.  Cela  même  aussi 
que  l'Esprit-Saint  est  égal  au  Père,  c'est  en  raison  du  Fils  »  ; 
c'est  parce  que  l'amour  égale  la  connaissance,  et  que  la  pensée 
en  Dieu  est  égale  à  Dieu  même.  —  «  Pareillement  »,  enfin,  «  à 
supposer  l'exclusion  du  Saint-Esprit,  qui  est  le  lien  des  deux, 
nous  ne  pourrions  pas  trouver,  entre  le  Père  et  le  Fils,  l'unité  de 
connexion.  Et  c'est  pour  cela  que  nous  les  disons  tous  unis  en 
raison  de  l'Esprit-Saint.  En  effet,  aussitôt  l'Esprit-Saint  posé, 
nous  avons  la  raison  de  la  connexion  entre  les  Personnes  divi- 
nes :  d'où  il  suit  que  le  Père  et  le  Fils  peuvent  être  dits  connexes  » 
ou  unis.  —  Et  de  la  sorte  se  trouve  expliquée  la  seconde  objec- 
tion qui  avait  trait  à  une  première  formule  de  saint  Augustin. 
La    troisième  visait   une    deuxième   formule   du    même   saint 
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Docteur.  Elle  se  trouve  résolue  par  le  troisième  aspect  sons 
lequel  nous  pouvons  considérer  Dieu,  «  Nous  le  pouvons  consi- 
dérer »  en  tant  que  principe  d'action,  a  en  tant  qu'il  possède 
une  vertu  capable  de  produire  »  des  effets.  «  Et  de  ce  chef,  nous 
avons  la  troisième  formule  d'appropriation  portant  sur  la  puis- 
sance, la  sagesse  et  la  bonté  (Cf.  l'objection  troisième.)  Or, 
cette  appropriation  peut  se  faire  »  de  deux  manières  :  «  ou  par 
voie  de  similitude,  si  nous  considérons  ce  qui  appartient  aux 
Personnes  divines,  ou  par  voie  de  dissemblance,  si  nous  considé- 
rons ce  qui  est  dans  la  créature.  —  La  puissance,  en  effet,  a 
raison  de  principe,  et  par  là  elle  a  un  rapport  de  similitude 
avec  le  Père  céleste,  qui  est  le  Principe  de  toute  la  divinité  »  ; 
mais  elle  a  un  rapport  de  dissemblance,  en  tant  que  «  parfois, 
lorsqu'il  s'agit  des  pères  de  la  terre,  la  puissance  fait  défaut  en 
raison  du  g"rand  âçe.  —  La  sagesse  a  raison  de  similitude  avec 
le  Fils  du  ciel,  en  tant  que  Celui-ci  est  le  Verbe,  puisque  le 
Verbe  n'est  rien  autre  que  le  concept  de  la  sag-esse  »  ;  mais  elle 
a  raison  de  dissemblance,  si  nous  considérons  que  «  parfois,  la 
sagesse  fait  défaut  aux  enfants  de  la  terre  en  raison  du  jeune 
âg-e.  —  La  honte,  dès  là  qu'elle  est  la  raison  et  l'objet  de  l'amour, 
a  raison  de  similitude  avec  l'Esprit  divin  qui  est  l'Amour  ;  mais 
elle  semble  répugner  à  l'esprit  de  la  terre,  selon  que  ce  dernier 
dit  une  certaine  violence  et  impulsion  :  nous  lisons,  en  effet,  au 
chapitre  xxv  d'Isaïe  (v.  4)  :  Vesprit,  (le  souffle,  spiritus)  des 
orgueilleux  est  comme  l'ouragan  qui  bat  une  muraille.  — 
Quant  au  mot  vertu  »,  que  nous  opposait  l'objection,  «  il  est 
approprié  au  Fils  et  au  Saint-Esprit,  non  pas  en  tant  que 
la  vertu  est  une  même  chose  avec  la  puissance,  mais  en  tant 
qu'on  appelle  aussi  vertu  ce  qui  procède  de  la  puissance  d'une 
chose,  auquel  sens  nous  disons  qu'un  acte  émanant  d'une  vertu 
est  la  vertu  de  celui  qui  agit  ».  L'expressioi^  est  assez  peu  usitée 
dans  notre  langue  ;  nous  parlons  cependant  des  vertus  de  quel- 
qu'un, au  sens  des  actes  de  vertu  que  ce  quelqu'un  produit. 

La  quatrième  objection  discutait  une  troisième  formule  de 
saint  Augustin,  appropriant  au  Père  le  de  Lui:  au  Fils,  le  par 
Lui  ;  au  Saint-Esprit,  le  en  Lui  du  fameux  texte  de  saint  Paul.  — 
«  Cette  formule  est  expliquée  par  le  quatrième  aspect  sous  lequel 
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nous    pouvons   considérer  Dieu,   c'est-à-dire,   en  raison  de    ses 
rapports  avec  »  la  créature,  (jui  est  «  son  œuvre  ».  «  La  prépo- 
sition de,  en  effet,  dit  un  certain   rapport  de  cause  matérielle, 
(|ui   ne  saurait  trouver  place  en  Dieu  ;  mais,    parfois,   elle    dit 
aussi  un  rapport  de  cause  efficiente  :  et  ceci  convient  à  Dieu  en 
raison  de  sa  puissance  active.  Aussi  bien,  nous  l'approprierons 
au  Père,  comme  nous  lui  approprions  la  puissance.  —  La  pré- 
position par  désigne  quelquefois  la  cause  intermédiaire  ;    c'est 
ainsi  que  l'artisan  est  dit  agir/>rtr  son  marteau.  Entendue  de  la 
sorte,  cette  préposition  n'est  pas  une  appropriation  ;  elle  désigne 
une  propriété  même  du  Fils,  selon  la  parole  de  saint  Jean,  cli.  i 
(v.  3)  :  Tontes  c/ioses  ont  été  faites  par  Lui  :  non  pas  que   le 
Fils  ait  raison   d'instrument   par  rapport   au   Père,  mais  parce 
qu'il  est  Principe  de  Principe.  Parfois.,  cette  préposition  désigne 
le  rapport  de  la  forme  par  laquelle  une  cause  agit;   c'est  ainsi 
que  l'artiste  est  dit  agir  par  son  art.  Nous  approprierons  donc 
au  Fils  cette  préposition,  comme  nous  lui  approprions  la  raison 
d'art  et  de  sagesse.  —  Quant  à  la  préposition  dans,  elle  désigne 
proprement  le  rapport  de  celui  qui  contient.  Or  Dieu  contient 
les  choses  d'une  double  manière.   Premièrement,   en    raison  de 
leurs  similitudes  ;  nous  disons,  en  ce  sens,  que  les  choses  sont 
en   Dieu,   parce   qu'elles  sont    »    contenues    «   dans  sa   science. 
Ainsi  entendue,  la  préposition  da/is  devrait   plutôt  être  appro- 
priée au  Fils  »  ;  c'est,  en  effet,  au  Fils,  nous  venons  de  le  rappe- 
ler, qu'est  appropriée  la  raison  de  sag-esse  ou  de  science.  «  Mais, 
d'une   seconde    manière,  les   choses    sont    dites    contenues  par 
Dieu,  en  tant  que  Dieu  par  sa  bonté  les  conserve   et  les  gou- 
verne, les  conduisant  à  la  fin  qui  leur  convient.  A  ce  titre,  nous 
approprierons  la   préposition    dans  »  ou   en  «   à  l'Esprit-Saint, 
comme  nous  lui  appro{)rions  la  bonté  ».  —  «  Ni  il  n'est  néces- 
saire,  comme   le  voulait   l'objection,    que  le   rapport    de   cause 
finale,  bien  qu'il  s'agisse  de  la  première  des  causes,  soit  appro- 
prié au  Père,  qui  est  Principe  sans  Principe,  parce  que  les  Per- 
sonnes divines  dont  le  Père  est  le  Principe,   ne  procèdent  pas 
comme  tendant  à  une  fin,  chacune  d'elles  étant,  elle-même,  fin 
dernière  :  leur  procession  est   une  procession  naturelle,    ([ui   se 
réfère  plutôt  à  la  raison  de  puissance  naturelle  »,    et   non  à  la 
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raison  de  cause  finale,  ainsi  qu'il  vient  d'être  dit.  L'être  divin 
nous  apparaît  ici  comme  se  développant  en  Lui-même,  si  l'on 
peut  s'exprimer  de  la  sorte^  et  non  pas  comme  aboutissant  par 
son  action,  à  quelque  chose  d'extrinsèque  qui  serait  la  fin  de 
cette  action. 

Nous  avions  une  cinquième  objection  qui  faisait  allusion,  en 
les  critiquant,  à  trois  autres  appropriations  :  celles  de  la  Vérité, 
du  Livre  de  vie,  du  mot  dit  à  Moïse  :  Celui  qui  est,  attribués 
spécialement  au  Fils.  L'objection  voulait  que  ce  fussent  des  pro- 
priétés, non  des  appropriations.  Saint  Thomas  répond  que  «  la 
Vérité,  dès  là  qu'elle  se  rapporte  à  l'intelligence,  ainsi  qu'il  a  été 
dit  plus  haut  (q.  16,  art.  i),  sera  appropriée  au  Fils,  sans  pour- 
tant qu'elle  lui  appartienne  en  propre.  C'est  qu'en  effet,  la  vérité, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (à  l'endroit  précité),  peut  être 
considérée  selon  qu'elle  est  dans  l'intelligence  ou  selon  qu'elle 
est  dans  l'objet.  Or,  soit  l'intellig'ence,  soit  l'objet,  tout  cela  se 
dit  »  en  Dieu  «  d'une  façon  essentielle  et  non  d'une  façon  per- 
sonnelle. Il  s'ensuit  qu'il  en  sera  de  même  pour  la  vérité.  Quant 
à  la  définition  de  la  vérité  donnée  par  saint  Augustin  »  et  que 
citait  l'objection,  «  c'est  une  définition  qui  porte  »,  non  sur  la 
vérité  en  tant  que  telle,  mais  «  sur  la  vérité  selon  que  déjà  elle 
est  appropriée  au  Fils.  —  Le  Livre  de  vie  implique  directement 
la  connaissance,  et  indirectement,  la  vie.  Il  est,  en  effet,  ainsi 
que  nous  l'avons  dit  plus  haut  (q.  24,  art.  i),  la  connaissance 
de  Dieu  portant  sur  ceux  qui  doivent  posséder  la  vie  éternelle. 
Et  voilà  pourquoi  on  l'approprie  au  Fils,  bien  que  la  vie  soit 
appropriée  à  l'Esprit-Saint,  en  tant  qu'elle  implique  un  certain 
mouvement  du  dedans,  par  où  elle  convient  avec  ce  qui  est  le 
propre  du  Saint-Esprit  en  tant  qu'il  est  l'Amour.  Quant  au  fait 
d'être  écrit  par  un  autre  »,  d'où  l'objection  voulait  tirer  un 
argument  pour  faire  du  Livre  de  vie  la  propriété  soit  du  Fils, 
soit  du  Saint-Esprit,  il  faut  observer  que  «  ceci  n'est  pas  essen- 
tiel au  livre  en  tant  que  livre  ;  cela  ne  lui  convient  qu'en  tant 
qu'il  est  une  œuvre  effectuée.  Il  n'y  a  donc  pas  à  voir  en  lui  un 
rapport  d'orig'ine  ni,  par  suite,  quelque  chose  de  personnel  ;  on 
l'approprie.  —  L'expression  Celui  qui  est  n'est  pas  appropriée 
au  Fils  en  raison  d'elle-même,  mais  plutôt  en  raison  de  quelque 
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chose  qui  lui  est  adjoint;  c'est-à-dire  que  le  fait  de  Dieu  parlant 
à  Moïse  préfigurait  la  libération  du  g-enre  humain,  qui  a  été  faite 
par  le  Fils.  Cependant,  en  raison  du  pronom  relatif  qui  se  trouve 
dans  cette  expression,  et  si  on  le  prend  en  tant  que  tel,  on  pour- 
rait la  référer  à  la  Personne  du  Fils.  Dans  ce  cas,  ce  serait  une 
désignation  personnelle.  Par  exemple,  si  nous  disions  :  le  Fils 
est  »  Celui  qui  est  engendré  ou  plutôt  «  V Engendré  Celui  qui  est, 
comme  nous  disons  le  Dieu  Engendré.  Que  si  on  prend  cette 
expression  d'une  façon  indéfinie,  elle  est  une  désignation  essen- 
tielle et  non  un  terme  personnel  ».  —  Quant  à  ce  qu'on  objectait 
du  pronom  démonstratif  celui-ci,  celui-là,  «  nous  concédons 
qu'en  effet  ce  pronom,  ^grammaticalement  parlant,  semble  se 
référer  à  une  certaine  personne  déterminée;  mais  il  faut  remar- 
quer que,  grammaticalement  parlant,  toute  chose  qu'on  peut 
montrer  devient  quelque  chose  de  personne^  sans  que  pourtant, 
de  par  sa  nature,  ce  soit  une  personne.  C'est  ainsi  que  nous 
disons  »,  avec  un  pronom  personnel  :  «  cette  pierre,  c^/  àne.  — 
Et  pareillement,  grammaticalement  parlant,  nous  pourrons  nous 
servir  du  pronom  démonstratif  celui-ci,  celui-là,  pour  désigner 
même  l'Essence  divine,  selon  qu'elle  est  signifiée,  comme  en  un 
suppôt,  par  ce  mot  »  concret  «  Dieu;  et  c'est  ainsi  qu'il  est  dit 
dans  V Exode,  ch.  xv  (v.  -ï)  :  Celui-ci  est  mon  Dieu  ;  Je  le  glori- 
fierai ».  —  Remarquons  cette  fin  de  réponse  de  saint  Thomas. 
Nous  y  trouvons  la  confirmation  expresse  de  tout  ce  que  nous 
avons  dit  plus  haut  au  sujet  de  la  non-personnalité  commune  en 
Dieu.  Saint  Thomas  nous  fait  entendre  ici  qu'il  n'y  a  pas,  en  Dieu, 
une  Personne  correspondant  à  l'essence  et  dont  on  puisse  dire, 
comme  on  le  dit  de  l'essence,  qu'elle  est  ce  qu'est  le  Père  ou  le 
Fils  ou  le  Saint-Esprit,  ou  le  Père  et  le  Fils  et  le  Saint-Esprit. 
Dès  qu'on  parle  de  Personne,  en  Dieu,  c'est  la  distinction  et  le 
nombre  qui  interviennent,  comme  aussi,  dès  qu'on  parle  de 
choses  ayant  trait  à  l'essence,  à  la  nature,  à  l'acte  d'être,  nous 
devons  aussitôt  en  appeler  à  l'unité  la  plus  absolue.  Quant  aux 
invocations  ou  appellations  par  lesquelles  nous  nous  adressons 
à  Dieu  comme  à  une  Personne,  au  singulier,  il  y  a  ceci  de  radi- 
calement différent  entre  le  chrétien  éclairé  de  la  foi  et  le  non 
chrétien,  que  celui-ci  s'adressera  à  Dieu,  comme   si,  en  effets 
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Dieu  n'était  qu'une  Personne  unique,  tandis  que  le  chrétien 
saura  qu'il  s'adresse  soit  à  l'une  ou  à  l'autre  des  trois  Personnes 
divines  distinctement,  soit  aux  trois  réunies,  mais  jamais  à  une 
personnalité  vague  ou  unique  autre  que  le  Père,  le  Fils  ou  le 
Saint-Esprit.  Et  nous  voyons  donc,  une  fois  de  plus,  —  quoi 
qu'en  ait  pu  prétendre  le  P.  Billot,  —  que  le  mol  Dieu  n'a  pas 
identiquement  le  même  sens  pour  le  chrétien  éclairé  de  la  foi  et 
pour  le  non  chrétien.  Le  chrétien  s'adresse  à  Dieu  dans  des 
conditions  de  lumière  infiniment  supérieures,  que  les  Juifs  eux- 
mêmes,  bien  que  déjà  favorisés,,  sur  le  mystère  de  la  Trinité, 
de  certaines  clartés,  n'avaient  pas  et  ne  pouvaient  pas  avoir 
[Cf.  q.  3o,  art.  /j]. 

Nous  avons  considéré  les  Personnes  divines  en  les  comparant 
avec  l'essence  ou  la   nature.  —  Il  nous  les  faut  étudier  mainte 
nant  en  les  comparant  avec  les  relations  ou  les  propriétés. 

C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XL. 

DES    PERSONNES    COMPARÉES    AVEC    LES    RELATIONS 
OU  LES  PROPRIÉTÉS. 


Cette  question  comprend  quatre  articles  : 

lo  Si  la  relation  est  la  même  chose  que  la  Personne? 

2"  Si  les  relations  disting'uent  et  constituent  les  Personnes? 

3"  Si  en  abstrayant,  par  l'esprit,  les  relations  des  Personnes,  il  de- 
meure encore  des  hyposlases  distinctes? 

l\»  Si  les  relations  présupposent,  selon  la  raison,  les  actes  îles  Person- 
nes, ou  in\t'i'S(MM(M)f.'' 


La  suite  de  cesailicles  nous  apparaîtra  d'elle-même,  à  mesure 
que  nous  étudierons  la  question,  et  nous  y  verrons,  comme  le 
note,  ici  même,  le  P.  Janssens,  a  avec  quelle  merveilletise  luci- 
dité avance  saint  Thomas,  au  cours  de  cette  enquête,  l'une  des 
plus  subtiles  »  et  des  plus  délicates  qui  se  puissent  rencontrer. 

Venons  immédiatemenl  à  l'article  premier. 


Article  Premier. 
Si  la  relation  est  la  même  chose  que  la  Personne? 

La  relation  est  ce  que  nous  signifions  par  les  mots  paternité, 
filiation,  spi/ation,  procession:  la  Personne,  ce  que  nous  signi- 
fions par  les  mots  Père,  Fils,  Saint-Esprit.  Il  s'agit  donc  de 
savoir  si  la  paternité,  par  exemple,  est  la  même  chose  que  le 
Père.  —  Trois  objections  veulent  prouver  qu'((  en  Dieu  ce  n'est 
pas  une  même  chose  que  la  relation  et  la  Personne  ».  —  La 
première  observe  que  «  partout  où  fou  a  identité  réelle,  si  l'on 
multiplie  l'un,  on  mulliplie  l'autre.  Or,  il  se  trouve  qu'en 
Dieu  nous  avons  plusieurs  relations  »  réelles  «  pour  une  même 
De  la  Trinité.  Qi 
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Personne;  c'est  ainsi  que  nous  avons,  pour  la  Personne  du 
Père,  la  paternité  et  la  spiration  commune.  Il  se  trouve  aussi 
qu'on  a  une  seule  relation  pour  deux  Personnes  »  distinctes  : 
((  la  spiration  commune,  en  effet,  se  trouve  dans  le  Père  et 
dans  le  Fils.  Il  est  donc  manifeste  que  la  relation  n'est  pas  la 
même  chose  que  la  Personne  ».  —  La  seconde  objection  cite  le 
mot  d'à  Aristole  »  qui  «  dit,  au  IV''  livre  des  Physiques  (ch.  m, 
n.  2;  de  saint  Thomas.,  leç.  4)  qu'il  n'est  rien  qui  soit  en  lui- 
même  »  ;  il  faut  toujours  f[u'il  y  ait  une  distinction  entre  ce  qui 
r-eçoit  et  ce  qui  est  reçu.  «  Or,  la  relation  est  dans  la  Personne; 
et  on  ne  peut  i)as  dire  que  ce  soit  en  raison  de  l'identité  »  ou 
par  mode  d'identité,  «  car  il  s'ensuivrait  qu'elle  est  aussi  dans 
l'essence  »,  d'où  il  suivrait  encore  que  l'essence  est  distinguée 
par  les  relations,  comme  le  sont  les  Personnes;  ce  qui  est  une 
erreur  et  la  destruction  même  de  l'unité  divine.  «  Donc,  en  Dieu, 
la  relation  ou  la  propriété  et  la  Personne  ne  sont  pas  une  même 
chose  ».  —  La  troisième  objection  remarque  que  «  si  on  a  plu- 
sieurs choses:  qui  soient  identiques,  tout  ce  qu'on  dit  de  l'une  se 
dit  aussi  des  autres.  Or,  nous  ne  disons  pas  de  la  propriété  »  ou 
de  la  relation  «  tout  ce  qui  se  dit  de  la  Personne;  c'est  ainsi  que 
nous  disons  du  Père  qu'il  engendre,  et  cependant  nous  ne 
disons  pas  que  la  paternité  engendre.  Il  est  donc  manifeste  que 
la  propriété  »  ou  la  relation  «  n'est  pas  la  même  chose  que  la 
Personne  en  Dieu  ». 

L'argument  sed  contra  s'appuie  sur  ce  principe  fondamental, 
déjà  formulé  par  «  Boèce,  au  livre  des  Semaines  (prop.  7;  de 
saint  Thomas,  leç.  i)  »,  que  «  ce  qui  est  et  ce  par  quoi  cela  est 
ne  diffèrent  pas  en  Dieu.  Or,,  c'est  par  la  paternité  que  le  Père 
est  Père,  Donc  le  Père  et  la  paternité  ne  font  qu'un.  Et  il  en 
faut  dire  autant,  pour  la  même  raison,  des  autres  propriétés  et 
des  autres  Personnes  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  prévient  que  «  sur 
cette  question,  il  y  a  eu  diversité  d'opinions  »  ou  de  sentiments. 
—  ((  Les  uns  ont  dit  que  les  propriétés,  ni  n'étaient  les  Personnes, 
ni  n'étaient  dans  les  Personnes.  Ils  ont  été  mus  à  cela,  en  raison 
du  mode  de  sigidfier  propre  à  la  relation,  qui  signifie,  non  comme 
('tant  dans  un   sujet,   mais  plutôt  comme  en  regard   de  quelque 
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chose.   C'est  pour  cela   qu'ils  disaient,   ainsi    que    nous   l'avons 
mentionné  plus  haut  (q.  28,  art.  2),  que  les  relations  sont  assis- 
tantes  »  ou  adjacentes.   «  Pourtant,  el  parce  que  la  relation,  en 
Dieu  »,  du  C(Mé  de  Vpfre  en  un  sujet  (ce  qui  est  commun  à  tous 
les  accidents),  c'est-à-dire,   «  en  tant  qu'elle  est  quelque  chose 
dans  l'ordre  réel,   est  l'essence  divine  elle-même  »,  car  tout  ce 
qui  est  en  Dieu  réellement  est  la  divine  essence,  Dieu  étant  sou- 
verainement simple,  «   et  que,    d'autre  part,  l'essence  est  une 
même    chose    avec    la    Personne,    ainsi  qu'il   a   été   dit   (q.  89, 
art.  i),  force  nous  est  de  reconnaître  que  la  relation  et  la  Per- 
sonne  sont  une  même  chose  en   Dieu.   —  En    raison  de  cette 
identité,    et  y  prenant  garde,   d'autres  auteurs  ont  accordé  que 
les  propriétés  »    ou  les  relations  «  étaient  les  Personnes,   mais 
ils  n'ont  pas  voulu  qu'elles  fussent   dans  les   Personnes.   C'est 
qu'ils  n'établissaient    de   propriétés,    en    Dieu,  que  selon  notre 
mode  de  parler,  ainsi  que  nous  l'avons  noté  plus  haut  (q.  82, 
art.  2).  Comme,  cependant,  il  faut  mettre  en  Dieu  de  vraies  pro- 
priétés »,  qui  se  trouvent  en  Lui  réellement  el   non   pas  seule- 
nuMit  eu  ég-ard  à  notre  mode  de  parler,  «  ainsi  que  nous  l'avons 
montré  (au  même   endroit);    que,  dautre    part,    ces   propriétés 
sont  signifiées  d'une  façon  abstraite,  comme  étant  certaines  for- 
mes des  Personnes;  et  ([ue  le  propie  de   la  forme  est  d'être  en 
celui  dont  elle  est  la  forme,  —  il  s'ensuit  qu'il  faut  dire  que  les 
propriétés  sont  dans  les  Personnes,  tout  en  étant  les  Personnes 
elles-mêmes;  comme  nous  disons  que  l'essence  est  en  Dieu,  bien 
que  l'essence  ne  soit  autre  que  Dieu  »  même. 

Vnd  prinium  va  compléter  cette  doctrine,  déjà  si  netle,  du 
corps  de  l'article.  Saint  Thomas  y  accorde  que  «  la  Personne  et 
la  propriété  sont  la  même  chose,  mais  »  (pi'  «  elles  répondent  à 
des  concepts  différents.  Et  il  suit  de  là  qu'il  n'est  pas  nécessaire 
que  l'une  étant  multipliée,  l'autre  le  soit  aussi.  Nous  devons  tou- 
tefois considérer  »,  ajoute  le  saint  Docteur,  «  qu'en  raison  de  la 
simplicité  divine,  il  faut  prendre  garde  à  une  double  identité 
réelle,  en  Dieu,  pour  les  choses  qui  diffèrent  dans  la  créature. 
Ainsi,  d'abord,  à  cause  que  la  simplicité  divine  exclut  toute  com- 
position de  forme  et  de  matière,  il  s'ensuit  qu'en  Dieu  l'abstrait 
el  le  concret  sont  tout  un  :  Dieu  et  la  déité  »  ne  se  différencient 
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pas  réellement.  «  Et,  de  même,  à  cause  que  la  simplicité  divine 
exclut  toute  composition  de  sujet  et  d'accident,  il  s'ensuit  que 
tout  ce  qui  (»sl  attril)ué  à  Dieu  est  son  essence;  de  là  vient  que 
la  sagesse  et  la  \ertii  sont  une  même  chose,  en  Dieu,  parce  que 
toutes  deux  rentrent  dans  l'essence  divine.  —  C'est  en  raison  de  ' 
cette  double  cause  d'identité,  que  la  propriété,  en  Dieu,  est  une 
même  chose  avec  la  Personne.  Les  propriétés  personnelles,  en 
effet,  sont  une  même  chose  avec  les  Personnes,  pour  ce  motif 
qu'en  Dieu  l'abstrait  ne  diffère  pas  du  concret  ;  elles  sont  donc 
les  Personnes  qui  subsistent  :  ainsi,  la  paternité  est  le  Père  ;  la 
filiation,  le  Fils;  la  procession,  l'Esprit-Saint.  Et  pour  les  pro- 
priétés non  personnelles,  elles  s'identifient  aux  Personnes,  en  rai- 
son du  second  motif  ou  de  la  seconde  raison  d'identité,  qui  fait 
que  tout  ce  qui  est  attribué  à  Dieu  est  son  essence.  Nous  aurons 
donc  la  spiration  commune  s'identifiant  à  la  Personne  du  Père 
et  à  la  Personne  du  Fils,  sans  que  nous  la  devions  considérer 
comme  une  personne  subsistant  à  part.  Elle  demeurera  une  pro- 
priété ?//«p  )),])ien  que  subsistant  en  deux  Personnes  distinctes, 
«  comme  l'essence  demeure  une  en  deux  »  et  même  en  trois 
«  Personnes  »,  sans  constituer,  en  elle-même,  une  Personne  sub- 
sistant à  part  et  en  dehors  ou  en  plus  des  trois  personnes  du 
Père,  du  Fils  et  du  Saint-Esprit,  «  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  » 
(q.  3o,  art.  2).  Une  fois  de  plus,  nous  trouvons  exclue  la  théo- 
rie d'une  personnalité  commune  en  Dieu  [Cf.  q.  3o,  art  4]- 

L'ad  seciindiim  explique  comment  nous  pouvons  dire  que  les 
propriétés  sont  dans  les  Personnes  et  aussi  dans  l'essence,  sans 
que  pourtant  ce  soit  au  même  titre  et  avec  les  mêmes  conséquen- 
ces. «  Les  propriétés  sont  dites  être  dans  l'essence,  par  mode 
d'identité  seulement  »,  à  cause  que  tout  ce  qui  est  en  Dieu  est 
son  essence,  ainsi  qu'il  a  été  dit,  à  Vad  primam,  au  sujet  de  la 
seconde  cause  d'identité.  «  Elles  seront  dites  être  dans  les.  Per- 
sonnes, par  mode  d'identité  »  aussi,  mais  «  non  plus  seulement 
à  cause  de  l'identité  réelle  »,  c'est-à-dire,  parce  que,  selon  la 
réalité,  la  propriété  et  la  Personne  ne  font  qti'un  ;  «  elles  le  se- 
ront, en  j)lus,  quant  au  mode  de  sig-nifier,  comme  la  forme  dans 
un  suppôt  »  :  elles  sont  sig'uifiées,  en  effet,  par  mode  d'abstrac- 
tion, tandis  que  la  Personne  est  sig-nifiée  d'une  façon  concrète  ; 


QUESTION    XL.    DES    PERSONNES    ET    DES    RELATIONS.  485 

or,  l'abslrail  affecte  le  concret  à  titre  de  forme  subjectée  en  lui. 
«  Il  suit  de  là  que  les  propriétés  déterminent  et  distinguent  les 
Personnes,  nullement  l'essence  ».  Par  rapport  à  l'essence,  elles 
n'ont  pas  la  raison  de  formes;  elles  l'ont  par  rapport  aux  Per- 
sonnes. Or,  ce  sont  les  formes  ou  les  qualités  (pii  distinguent  les 
sujets,  là  où  la  raison  de  sujet  est  commune. 

Uad  tertium  explique  pourquoi  nous  disons  que  le  Père  en- 
gendre, et  non  pas  la  paternité,  bien  que  la  paternité  et  le  Père 
ne  soient  qu'un.  C'est  en  raison  du  mode  de  signifier.  «  Les 
participes  et  les  verbes  notionnels  »,  tels  que  engendrer,  spirer, 
engendrant,  spirant,  «  signifient  les  actes  notionnels  »  ;  ils 
signifient  le  fait  d'engendrer,  de  spirer.  «  Or,  les  actes  appar- 
tiennent aux  suppôts  ».  Il  s'ensuit  (pie  ce  qui  n'est  pas  signifié  par 
mode  de  suppôt,  ne  peut  pas  recevoir  l'attribution  des  participes 
ou  des  verbes  notionnels.  Et  tel  est  précisément  le  cas  des  pro- 
priétés. «  Les  propriétés  »,  en  effet.  «  ne  signifient  pas  à  titre 
de  suppôts,  mais  plutôt  à  titre  de  formes  des  suppôts.  Aussi 
bien,  le  mode  de  signifier  s'oppose  à  ce  que  les  paiticipes  et  les 
verbes  notionnels  se  disent  des  propriétés  ». 

Les  Personnes  et  les  propriétés  relatives  sont  en  réalité  la 
même  chose;  mais  la  manière  de  signifier  n'est  pas  la  même  de 
part  et  d'autre.  Elles  coriespondent  à  des  concepts  différents. 
C'est  ce  qui  permet  d'attribuer  les  propriétés  aux  Personnes,  et 
aussi  de  dire  des  Personnes  certaines  choses  qui  ne  se  disent  [)as 
des  propriétés.  —  Une  question  fort  délicate  se  présente  à  nous 
maintenant.  Il  s'agit  de  déterminer  ce  qui  constitue  les  i^erson- 
nes  dans  leur  distinction  d'avec  l'essence  commune.  Nous  savons 
déjà,  et  nous  l'avons  dit  dès  la  première  question  du  Traité  de 
la  Trinité  (q.  27),  que  les  Personnes  ne  se  distinguent  en  Dieu 
qu'en  raison  des  relations  d'origine.  Mais  encore  faut-il  préciser 
cette  dernière  expression.  Car  elle  comprend  un  double  élément  : 
l'origine  et  la  relation.  Quel  est  celui  des  deux  qui  méritera 
d'être  appelé  l'élément  constitutif,  distinctif  de  la  Personne.  Sera- 
ce  la  relation?  Sera-ce  l'origine?  C'est  ce  qu'il  nous  faut  main- 
tenant examiner. 

Et  tel  est  l'objet  de  l'article  suivant. 
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Article  II. 
Si  les  Personnes  se  distinguent  par  les  relations? 

Ouatre  objections  veulent  prouver  que  «  les  Personnes  ne  se 
dislinguent  pas  par  les  relations  ».  —  La  première  arguë  de  la 
simplicité  des  Personnes  divines  :  «Les  choses  simples  »,  en  effet, 
((  se  distinguent  par  elles-mêmes.  Or,  les  Personnes  »  divines 
((  sont  tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  simple.  C'est  donc  par  elles- 
mêmes,  et  non  par  les  relations,  qu'elles  se  distinguent  ».  —  La 
seconde  objection  remarque  qu'  «  on  ne  peut  avoir  une  distinc- 
tion de  formes  que  dans  le  même  g-enre  ;  c'est  ainsi  que  le  blanc 
diffère  du  noir,  dans  le  genre  qualité  »,  et  VJwnime  de  la  brute 
dans  le  g-enre  animal.  «  Or^,  l'iiypostase  sig-nifie  un  individu  dans 
le  g-enre  substance  ».  Puis  donc  que  la  relation  appartient  au 
genre  accident,  «  il  s'ensuit  que  ce  n'est  pas  par  les  relations 
t{ue  les  liypostases  »  ou  Personnes  divines  «  se  disting-uent  ». 
—  La  troisième  objection  veut  que  «  l'absolu  précède  le  relatif. 
Or,  il  n'y  a  aucune  distinction  qui  soit  antérieure  à  la  distinction 
des  Personnes  divines.  Il  s'ensuit  que  cette  distinction  ne  peut 
pas  être  »  par  quelque  chose  de  relatif,  c'est-à-dire,  «  par  les 
relations  »  en  Dieu.  —  La  quatrième  objection  est  aussi  intéres- 
sante (pie  subtile.  Llle  dit  :  «  Ce  qui  présuppose  la  distinction 
n'en  peut  pas  être  le  principe  premier.  Or,  la  relation  présup- 
pose la  distinction,  puisque  la  distinction  entre  dans  sa  (h'dni- 
tion  :  l'être  du  relatif,  en  effet,  est  de  se  rapporter  à  un  autre. 
Donc  la  relation  ne  peut  pas  être  le  premier  principe  de  la  dis- 
tinction en  Dieu  ». 

L'argument  sed  contra  cite  à  nouveau  l'autorité  de  «  Boèce  » 
([ui  «  dit,  dans  son  livret/^  la  Trinité  (ch.  vi)  :  seule,  la  relation 
multiplie  la  Trinité  des  Personnes  divines  ».  —  Les  conciles 
ont  fait  leur  cette  parole  de  Boèce.  Nous  lisons,  dans  le  IV'^con- 
cih^  de  Latran(chap.  Firmiter)  :  «  C'est  par  les  propriétés  [>erson- 
uelh's  (pie  la  Triiiit(''  est  distincte  »  (Denzing-er,  n.  355).  Et  dans 
le  conoile  de  Florence  (sess-ion  XVlll)  :   «  Chez  tous  les  Doc- 
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teurs,  tant  grecs  que  latins,  c'est  la  relation  qui  multiplie  les 
Personnes  ».  Dans  ce  même  concile,  un  théologien  de  marque, 
appelé  du  nom  de  Jean,  put  déclarer,  sans  que  nul  osât  le  con- 
tredire, que  «  la  Personne  divine  est  constituée  par  l'essence  et 
la  propriété  ». 

Le  corps  de  l'aiiicle  débute  par  un  principe  extrêmement  sim- 
ple, d'où  saint  Thomas  tirera,  par  une  déduction  presqu'immé- 
diate,  la  solution  de  la  question  posée.  Il  observe  que  «  partout 
où  se  trouvent  plusieurs  choses  ayant  quelque  chose  de  commun, 
il  est  nécessaire  de  chercher  un  principe  qui  les  distingue  ». 
((  Puis  donc,  ajoute-t-il,  que  les  trois  Personnes  »  divines  «  con- 
viennent entre  elles  dans  l'unité  de  l'essence,  il  faut,  de  toute 
nécessité,  chercher  quelque  chose  qui  les  distingue  et  qui  fasse 
qu'elles  sont  plusieurs.  Or,  il  y  a  deux  choses,  dans  les  Person- 
nes divines,  qui  font  qu'elles  diffèrent  »  l'une  de  l'autre  :  «  l'ori- 
gine et  la  relation.  Et,  sans  doute,  l'origine  et  la  relation  ne 
diffèrent  pas  réellement  entre  elles,  mais  elles  diffèrent  cepen- 
dant quant  au  mode  de  signifier.  L'origine,  en  effet,  est 
signifiée  par  mode  d'acte;  ainsi,  la  génération:  tandis  que 
la  relation  est  signifiée  par  mode  de  forme  ;  telle  la  pater- 
nité. —  Plusieurs  donc,  considérant  que  la  relation  est  une 
conséquence  de  l'acte  »,  car  ou  n'aurait  pas  la  paternité  ou  la 
filiation  s'il  n'y  avait  la  génération,  «  ont  dit  que  les  hypos- 
tases  »  ou  les  Personnes,  «  en  Dieu,  se  distinguent  par  l'origine; 
par  exemple,  que  le  Père  se  distingue  du  Fils,  parce  que  Celui- 
là  engendre,  tandis  que  Celui-ci  est  engendré.  Quant  aux  rela- 
tions ou  aux  {»ropriétés,  elles  manifesteraient,  à  titre  de  consé- 
quences, la  distinction  des  hypostases  ou  des  Personnes;  de 
même  que  parmi  les  créatures,  les  propriétés  manifestent  la  dis- 
tinction des  individus,  causée  par  les  principes  matériels.  —  Ceci 
ne  peut  pas  être,  observe  saint  Thomas,  et  pour  deux  raisons. 
D'abord,  parce  que  deux  êtres  ne  peuvent  être  saisis  comme 
distincts,  que  si  leur  distinction  se  présente  comme  causée  pai' 
quelque  chose  d'intrinsèque  à  l'un  et  à  l'autre  ;  par  exemple, 
dans  les  créatures,  la  matière  ou  la  forme.  Mais  précisément 
l'oiigine  n'est  pas  signifiée  comme  quehpie  chose  d'intrinsèque  ; 
elle  est  signifiée  comme  une  certaine  voie  qui  vient  de  la  chose, 
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OU  qui  y  tend  :  la  g'éiiération,  par  exemple,  est  sig-nifiée  comme 
une  certHine  voie  vers  l'être  engendré,  ou  qui  part  de  celui  qui 
engendre.  Il  s'ensuit  qu'il  ne  se  peut  pas  que  l'être  engendré  et 
celui  qui  engendre  se  distinguent  par  la  seule  génération.  Il  faut,  au 
contraire,  présupposer,  tanten  celui  qui  engendre  qu'en  celui  qui 
est  engendré,  un  quelque  chose»  qui  ne  soit  plus  extrinsèque  mais 
intrinsèque,  et  «  qui  fait  qu'ils  se  disting-uent  l'un  de  l'autre  ». 
«  Dans  la  Personne  divine  »,  que  pourrons-nous  présupposer  ?  «  Il 
n'y  a  que  l'essence  et  la  relation  ou  la  propriété  ».  Ce  n'est  évidem- 
ment pas  par  l'essence  que  les  Personnes  divines  se  distinguent, 
«  puisque  par  l'essence  les  divines  Personnes  conviennent.  Il 
s'ensuit  que  c'est  par  les  relations  des  Personnes  que  ces  divines 
Personnes  se  distinguent  l'une  de  l'autre.  —  Une  seconde  rai- 
son »  qui  nous  fait  exclure  le  sentiment  des  auteurs  dont  nous 
avons  parlé,  «  est  que  dans  les  Personnes  divines  nous  ne  pou- 
vons pas  concevoir  la  distinction  comme  divisant  quelque  chose 
de  commun;  l'essence  divine,  en  effet,  qui  est  commune,  demeure 
indivise  »  :  elle  reste  elle-même  et  toute  elle-même,  sans  se  mul- 
tiplier, en  chacune  des  trois  Personnes  distinctes,  et  dans  les 
trois.  ((  Il  s'ensuit  que  cela  même  qui  est  principe  de  distinction 
doit  être  la  chose  même  distincte.  Et  précisément,  c'est  ainsi  (|ue 
les  relations  ou  les  propriétés  distinguent  ou  constituent  les 
hypostases  ou  les  Personnes,  en  tant  qu'elles  sont  elles-mêmes 
les  Personnes  (jui  subsistent,  comme  la  paternité  est  le  Père,  et 
la  filiation  le  Fils,  parce  qu'en  Dieu  l'abstrait  et  le  concret  ne  dif- 
fèrent pas  »  dans  la  réalité.  «  Au  contraire,  il  est  contre  la  rai- 
son d'origine,  qu'elle  constitue  l'hypostase  ou  la  Personne.  Si, 
en  effet,  nous  [trenons  l'origine  au  sens  actif,  elle  est  signifiée 
comme  sortant  d'une  personne  qui  subsiste,  et  que,  par  consé- 
quent, elle  présuppose.  Que  si  iu)us  la  prenons  au  sens  passif, 
elle  est  synonyme  de  naissance  et  marque  la  voie  qui  conduit  à 
la  personne  subsistante,  mais  non  ce  qui  la  constitue  déjà.  — 
Donc,  conclut  saint  Thomas,  il  est  mieux  de  dire  que  les  Per- 
sonnes ou  les  hypostases  se  distinguent  par  les  relations,  que  »  de 
dire  qu'elles  se  distingent  «  par  l'origine.  Si,  en  effet,  elles  se 
dislinguenl  par  les  deux,  ce[)endanl,  c'est  il'abord  et  surtout  pai" 
les   relations,    sehju    notre    luanièr-e  de  concevoir.  Aussi  bien,  le 
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Père  »,  qui  se  lire  de  la  propriété,  «  ne  sii^nifie  pas  seulement  la 
propriété,  mais  aussi  l'hypostase  ;  tandis  que  les  mots  enr/en- 
dreiir  (en  latin  genitor)  ou  qui  engendre  (generans)  »,  qui  se 
tirent  de  l'origine,  «  ne  sig-nifient  ({ue  la  propriété.  Et  cela,  parce 
que  le  mot  Père  signifie  la  relation  qui  distingue  et  constitue 
l'hypostase,  tandis  que  les  mots  q/ii  engendre  ou  qui  est  engen- 
dré signifient  l'oi'ig'ine  qui  ne  distingue  pas  et  ne  constitue  pas 
l'hypostase  »  ou  la  Personne. 

L'ad  priniuni  répond  que  ((  les  Personnes  sont  les  relations 
elles-mêmes,  qui  subsistent.  Il  ne  répugne  donc  aucunement  à  la 
simplicité  des  Personnes  divines  qu'elles  se  distinguent  par  les 
relations  ».  Les  relations  ne  s'unissent  pas  aux  Personnes  comme 
à  des  réalités  distinctes  d'elles,  avec  lesquelles  elles  formeraient 
un  tout  composé,  dans  l'ordre  de  la  réalité.  Elles  ne  se  distin- 
guent d'elles  que  selon  la  raison  ;  et  dans  la  réalité,  elles  leur  sont 
identiques.  II  n'y  a  donc  là  aucune  com[)osition. 

LV/f/  secunduni  observe  que  «  les  Personnes  divines  ne  se  dis- 
tinguent pas  »  entre  elles  «  au  j)oint  de  vue  tic  l'être  dans  leipu'l 
elles  subsistent  ^Cf.  ce  (jue  nous  avons  dit  de  la  subsistence, 
entendue  au  sens  où  la  prend  ici  saint  Thomas^  q.  3o^  art.  4]» 
ni  en  ce  (jui  touche  à  quelqu'un  des  attributs  absolus  »  ou  essen- 
tiels ;  en  tout  cela,  elles  s'identifient  de  la  manière  la  plus  com- 
plète. «  (le  en  (juoi  elles  se  distinguent,  c'est  seulement  quant  au 
fait  de  se  référer  »,  en  tant  (pi'elles  se  réfèrent  l'une  à  l'autre. 
«  Aussi  bien,  la  relation  suffit-elle  à  leur  distinction  ». 

Uad  tertiuni  doune  une  réponse  très  fine  et  qu'il  faut  bien 
noter.  Il  observe  que  «  plus  la  distinction  est  première,  [)lus  elle 
se  rap[)roche  de  l'unité  »,  et  moins,  par  conséquent,  elle  est  ac- 
centuée. «  Elle  doit  être  »  nécessairement  «  la  plus  minime  »  de 
toutes  les  distin  tions.  «  Et  c'est  pour  cela,  précisément,  que  la 
distinction  des  Personnes  »  divines,  étant,  comme  le  disait  l'ob- 
jection, la  première  de  t(Hites  les  distinctions,  «  doit  »  s'éloigner 
le  moins  possible  de  l'unité,  et  «  n'être  que  par  ce  qu'il  y  a  de 
j)lus  minime  en  fait  de  distincticjn,  c'est-à-dire  par  la  lelation  ». 
Et  cependant,  celle  distinction,  pour  si  minime  qu'elle  soil,  puis- 
(pi'elle  n'est  qu'en  raison  de  l'être  relatif,  de  tous  le  plus  minime, 
le  plus  léger,  le  plus  ténu,  n'en  reste  pas  moins,  quand  il  s'agit 
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de  Dieu,  la  plus  réelle  et  la  plus  vraie,  puisque  la  relation,  en 
Dieu,  au  point  de  vue,  non  plus  de  sa  notion,  mais  de  son  être 
réel,  du  côté  du  sujet  en  qui  elle  adhère,  n'est  autre  que  l'es- 
sence divine  elle-même  [Cf.  ce  qui  a  été  dit,  plus  haut,  q.  28^ 
art.  I  et  suiv.]. 

\Jad  qnartiim  n'accorde  pas  que  toujours  «  la  relation  pré- 
suppose la  distinction  des  suppôts  ».  Elle  ne  la  présuppose  que 
«  si  elle-même  est  accident.  Mais  si  elle  est  elle-même  quelque 
chose  de  subsistant,  elle  ne  présuppose  pas  la  distinction;  elle 
l'apporte  avec  elle.  Lorsqu'eu  effet  nous  disons  que  l'être  de  la 
relation  consiste  dans  le  fait  de  se  référer  à  un  aulre,  par  le  mot 
autre  nous  entendons  un  terme  corrélatif,  qui  n'est  pas  anté- 
rieur »  au  premier  terme,  «  mais  coexiste  simultanément  avec 
lui,  selon  l'ordre  de  nature  »  :  il  est  essentiel  aux  deux  d'être 
ensemble;  si  on  enlève  l'un,  l'autre  n'est  plus  ;  et  on  ne  peut  pas 
concevoir  que  le  premier  soit  antérieurement  au  second  ou  sans 
que  le  second  soit  aussi. 

Les  Personnes  divines  sont  constituées  elles-mêmes  et  distin- 
g-uées,  soit  d'avec  l'essence,  soit  entre  elles,  plutôt  par  leurs  pro- 
priétés respectives  que  par  la  raison  d'orig-ine  disant  tel  acte 
notionuel.  Ceci  nous  montre  une  fois  de  plus  le  rapport  intime 
(jui  existe,  en  Dieu,  entre  les  Personnes  et  les  propriétés  relati- 
ves. —  Ce  rapport  d'intimité  va-t-il  jusqu'au  point  de  faire  que 
si,  par  notre  intelligence,  par  une  sorte  d'abstraction  de  l'esprit, 
nous  dépouillons  les  Personnes  divines  de  leurs  propriétés  res- 
pectives, la  raison  même  d'hypostase  ou  de  personne  ne  demeu- 
rera plus  en  Dieu  ? 

Telle  est  la  question  que  nous  allons  examiner  à  l'article  sui- 
vant. 

Article  III. 

Si,  en  abstrayant,  par  la  pensée,  les  relations  des  Personnes, 
on  a  encore  les  hypostases  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  si  l'on  aljsirait,  par 
la  [)ensée,    les   propriétés    ou    les    relations    des    Personnes^    il 
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demeure  encore  les  hyposlases  ».  —  La  première  observe  que 
«  ce  qui  dit  rapport  à  un  autre  parce  que  cet  autre  s'ajoute  à  lui, 
pourra  encore  être  conçu,  même  si  on  en  enlève  ce  qui  lui  était 
ainsi  ajouté  ;  c'est  ainsi  que  l'homme  se  dit  par  l'addition  »  de 
!a  différence  spécifique  raisonnable  «  au  genre  animal,  et,  pour 
ce  motif,  nous  pouvons  garder  Vanimal,  même  après  avoir  en- 
levé le  raisonnable.  Or,  la  [)ersonne  s'ajoute  à  l'iiypostase.  Ou 
définit,  en  effet,  la  personne  :  une  liypostase  se  distinguant  » 
des  autres  «  par  une  propriété  tjni  touche  éi  la  dignité  [Cf.  ce 
qui  a  été  dit  à  la  question  29,  art.  3,  ad  2"™].  Il  s'ensuit  cjue 
même  en  enlevant  la  propriété  personnelle  de  la  Personne  »  en 
Dieu,  «  nous  pouvons  concevoir  l'iiypostase  »  comme'  demeurant 
encore.  —  La  seconde  objection  dit  ([ue  «  ce  n'est  pas  la  même 
chose  qui  fait  que  le  Père  est  le  Père,  et  qui  fait  qu'il  est  quel- 
([u'un.  Comme,  en  effet,  c'est  [)ar  la  paternité  qu'il  est  le  Père, 
si  c'était  aussi  j)ar  la  paternité  qu'il  est  quelqu'un,  il  s'ensui- 
vrait ([ue  le  Fils,  en  ipii  ne  se  trouve  pas  la  paternité,  n'est  pas 
quelqu'un.  Lors  donc  qu'on  enlève,  par  la  pensée,  la  paternilé 
du  Père,  il  demeure  encore  qu'il  est  quelqu'un,  c'est-à-dire  (pi'll 
est  une  liyposlase.  Donc,  l'hypostase  demeure,  même  si  on 
enlève  la  propriété  de  l'a  Personne  ».  —  La  troisième  objection 
cite  un  texte  de  «  saint  Augustin  »  qui  «  dit,  au  V''  livre  de  la 
Trinité  (ch.  vi)  :  Dire  le  Père,  n  est  pas  la  même  chose  (pie  dire 
ilnengendré;  car  ».  si  le  Père  n'avait  pas  eng^endré  le  Fils,  Il  ne 
[lourrait  pas  être  dit  Père;  et  cependant,  a  quand  bien  même  II 
n'aurait  pas  engendré  le  h  ils.  rien  n  empêcherait  de  l'appeler 
encore  i' Inengendré.  Mais  s'il  n'avait  pas  eng-endré  le  Fils,  la  pater- 
nilé ne  serait  plus  en  Lui.  Donc,  même  si  on  enlève  la  paternité, 
il  demeure  encore  l'hypostase  du  Père,  à  titre  d'Inengendrée  ». 
L'argument  sed  contra  apporte  un  texte  de  «  saint  Hilaire 
disant,  au  IV"  livre  de  la  Trinité  (num.  loj  :  le  Fils  n'a  rien 
que  le  fait  d'être  né  »  ou  d'être  Fils.  «  Or,  c'est  par  sa  nais- 
sance que  le  Fils  est  le  Fils  ».  Puis  donc  que  le  Fils  est  constitué 
tout  entier  par  le  fait  d'être  Fils,  ou  d'être  né,  c'est-à-dire  par  sa 
naissance  ou  sa  filiation,  <(  il  s'ensuit  c[ue  si  on  enlève  la  filia- 
tion, l'hypostase  du  Fils  ne  demeure  plus.  Et  l'on  doit  eu  dire 
autant,  pour  la  même  raison,  des  autres  Personnes  ». 
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Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  commence  par  préciser 
que  «  l'abstraction  qui  se  fait  par  l'inteHij^encc  est  double.  La 
première  consiste  à  abstraire  l'universel  du  particulier;  par 
exemple,  l'animal  de  l'homme.  La  seconde  abstrait  la  forme  de 
la  matière;  c'est  ainsi  que  la  forme  du  cercle  s'abstrait,  par  l'in- 
telligence, de  la  matière  sensible.  Or,  il  y  a  cette  différence, 
entre  ces  deux  modes  d'abstraction,  que,  dans  l'abstraction  où 
l'on  tire  l'universel  du  particulier,  il  ne  reste  plus  rien  de  ce  qui 
a  fourni  l'abstraclion  :  ainsi,  étant  écartée,  par  l'intelligence,  la 
différence  »  spécifique  «  raisonnable,  Vhomme  ne  reste  plus 
dans  l'intelligence;  il  ne  reste  que  X animal.  Au  contraire,  dans 
ral)Slraclion  où  l'on  tire  la  forme  de  la  matière,  toutes  deux  res- 
tent dans  l'intelligence  :  même  après  avoir  dépouillé  l'airain  de 
sa  forme  circulaire,  nous  pouvons  conserver  séparément,  dans 
notre  intelligence,  et  le  concept  d'airain  et  le  concept  de  cercle  ». 
—  A  noter  ce  double  mode  d'abstraction  que  vient  de  nous  pré- 
ciser saint  Thomas  et  qui  peut  aider  à  résoudre  bien  des  ques- 
tions en  logique,  en  psychologie  et  en  métaphysique.  Saint  Tho- 
mas va  lui-même  faire  une  application  très  heureuse  de  celte  dis- 
tinction à  la  question  actuelle. 

«  S'il  est  vrai,  nous  dit-il,  qu'en  Dieu  il  n'y  a  pas  »,  à  propre- 
ment [)arler  ou  «  selon  la  réalité,  d'universel  et  de  particulier,  de 
matière  et  de  forme,  cependant,  en  raison  du  mode  de  signifier, 
il  s'y  trouve  une  certaine  similitude  de  tout  cela;  c'est  ainsi  que 
saint  Jean  Damascène  {de  la  Foi  orth.,  liv.  III,  ch.  vi)  dit  que 
la  substance  est  commune  et  que  P/ii/postase  est  particulière.  — 
Si  donc  nous  parlons  de  l'abstraction  qui  porte  sur  l'universel  et 
le  particulier,  de  ce  chef,  étant  abstraites,  par  l'intelligence,  les 
propriétés  »  ou  les  relations,  «  il  ne  reste  plus,  dans  l'intelli- 
g"ence,  que  l'essence  commune,  nullement  l'hypostase  du  Père  », 
ou  tout  autre  hypostase,  «  qui  »,  chacune,  «  est  comme  quelque 
chose  de  particulier.  —  Si,  au  contraire,  ncus  parlons  de  l'abs- 
traction (|ui  a  trait  à  la  matière  et  à  la  forme  »,  dans  ce  cas,  il 
faut  distinguer.  Car,  «  s'il  s'agit  des  propriétés  non  personnelles  », 
la  spiral  ion,  par  exemple,  «  on  pourra  les  enlever  par  l'intelli- 
gence, sans  enlever,  du  coup,  le  concept  d'hypostase  ou  de  per- 
sonne :  c'est  ainsi   qu'en  enlevant  du  Père,    par    l'intelligence, 
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qu'il  soit    iiiengendré   ou    principe    de   spiralion,    nous  aurons 
encore  l'Iiyposlase  ou  la    Personne  du  Père.  Que  s'il  s'ai:;it  des 
propriélés  personnelles,  on  ne  peiil  les  enlever  par  l'inlelligence, 
sans  que  ne  soit  enlevé  »,  en  même  temps,  «  le  concept  d'hypos- 
tase.  C'est  qu'en  effet,  les  propriétés  personnelles,  en  Dieu,  ne  doi- 
vent pas  être  conçues  à  la  manière  de  formes  qui  s'adjoindraient 
à  un  suppôt  préexistant;  elles  portent  avec  elles-mêmes  leur  sup- 
pôt, en  tant  qu'elles  sont  les  Personnes  mêmes  qui  subsistent, 
comme  »,    par  exemple,    «   la  paternité  est  le  Père  Lui-même. 
L'hjpostase,  en  effet,  signifie  quelque  chose  de  distinct,  en  Dieu, 
puisqu'elle  dit  la  substance  individuée.  Et  puisque  c'est  la  relation 
qui  dislingue  et  constitue  les  hypostases,  ainsi  (pi'il  a  élé  dit  (à 
l'article  précédent),    il  demeure  que    les   relations    personnelles 
étant  enlevées,  par  la  pensée,   les  hypostases  ne  restent  plus  ». 
Saint  Thomas  fait  remarquer  ensuite  qu'au  sujet  de  la  ques- 
tion actuelle,  on  a  voulu  établir  une  distinction  entre  l'hypostase 
et  la  Personne,  en  Dieu.  «  Ainsi  qu'il  a  été  dit  (à  l'article  pré- 
cédent), quelques-uns  ont  voulu  que  les  hypostases,  en  Dieu,  ne 
se  distinguent  pas  par  les  relations,  mais  par  la  seule  origine, 
en  telle  manière  que  le  Père  soit  tenu  poui'  être  une  hyposlase, 
par  ce  fait  qu'il  n'est  pas  d'un  autre  ;  et  le  Fils,  par  ce  fait  qu'il 
vient  d'un  autre  par  voie  de  génération.  Les  relations  qui  sur- 
viennent, comme  étant  des  propriétés  qui  touchent  à  la  dignité, 
constitueraient  la  raison  de  Personne  ;  auquel  titre  on  les  dit  » 
personnelles  ou  «  des  Personnes.  Il  suivait  de  là  que  si  on  en- 
lève, par  la  pensée,  ces  sortes  de  relations,  les   Personnes   dis- 
paraissent, mais  les  hypostases  demeurent.  —  Ceci  ne  peut  pas 
être,   dit  saint  Thomas  ;  et  pour  deux   raisons.    Premièrement, 
parce  que  les  relations  distinguent  et  constituent  les  hypostases, 
ainsi  que  nous  l'avons  montré  (à  l'article  précédent).   Seconde- 
ment, parce  que  toute  hypostase  d'une  nature  raisonnable  est  une    . 
personne,  ainsi  qu'on  le  voit  par  ce   que  dit  Boèce  (Cf.  q.  29, 
art.  i),  définissant  la  personne  :  la  substance  individuelle  d'une 
nature  raisonnable.  Si  l'on  voulait  donc  garder  l'hypostase,  sans 
garder  la  personne,  il  faudrait  abstraire,   non  pas  la   propriété 
du  côté  de  la  personne,  mais  le  fait  d'être  raisonnable  du  côté 
de  la  nature  ». 
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L'ad  primiim.  expliquant  celle  fin  du  corps  de  l'article,  pré- 
cise que  «  la  personne  n'ajoute  pas  à  l'hyposlase  une  propriété 
distinclive  au  sens  absolu,  mais  seulement  une  propriété  distinc- 
tive  sons  le  rapport  de  la  dignité.  L'on  ne  doit  pas  séparer  ce 
tout  qui  est  mis  pour  une  même  dilïérence  »  spécifique  dans  la 
définition  de  la  personne.  «  Or,  cette  propriété  distinclive  sous  le 
rapport  de  la  dignité,  consiste  précisément  en  ceci  qu'elle  note 
la  subsistenee  en  une  nature  raisonnable  »  ou  intellectuelle. 
«  Donc,  l'hyposlase  ne  peut  pas  demeurer,  en  enlevant  de  la 
personne  la  propriété  distinclive  »  qui  la  caractérise  ou  la  cons- 
titue ;  savoir  :  la  subsistenee  en  une  nature  raisonnable.  «  Ce 
qu'il  faudrait  enlever,  pour  qu'elle  demeurât,  la  personne  ne 
demeurant  pas,  ce  serait  »  la  qualité  (non  pas  personnelle,  mais 
essentielle,  en  Dieu)  de  «  raisonnable,  iuliérente  à  la  nature.  La 
personne,  en  effet,  non  moins  que  l'hyposlase,  a  raison  de  subs- 
tance individuée  »  ou  distincte:  «  et  c'est  pourquoi  les  relations 
distinctes  sont,  en  Dieu,  de  l'essence  de  Tune  et  de  l'autre  ». 
Comme  le  remarque  et  l'explique  tf'ès  bien  Cajélan,  ici,  «  la 
dig-nité  par  où  la  personne  diffère  de  l'hyposlase  se  tire  du  côté 
de  la  nature.  La  personne,  en  effet,  ajoute  à  l'hyposlase,  du  côté 
de  la  nature,  l'intellectualité.  Du  côté  de  l'individu  lui-même,  elle 
ne  lui  ajoute  rien,  comme  on  le  voit  par  la  définition  de  Boèce  » 
,que  citait  la  première  objection.  «  Puis  donc  que  les  relations  », 
en  Dieu,  «  se  tiennent  du  côté  de  l'individualion,  il  s'ensuit  qu'il 
est  faux  qu'elles  soient  les  propriétés  de  la  Personne  et  non  de 
riiypostase.  II  n'y  a  rien  de  plus,  au  point  ùe  vue  de  l'indivi- 
dualion, dans  la  Personne  que  dans  l'hyposlase;  bien  que,  du 
côlé  de  la  nature  plus  digne  »  que  connote  ou  que  désigne  «  la 
Personne  ».  cette  dernière  «  soit  quelque  chose  de  plus  déter- 
miné »,  Au  point  de  vue  de  l'individualion,  (jui  est  le  seul  qui 
nous  occupe  quand  il  s'agit  de  la  Personne  ou  de  l'hyposlase,  en 
Dieu,  la  Personne  et  l'hyposlase  s'identifient  de  tous  points,  puis- 
que la  raison  d'eV/r  distinct,  indistinct  en  soi  et  distinct  de  tout 
autre,  qui  constitue  la  raison  d'individu,  est  constituée  tout  en- 
tière, en  Dieu,  par  la  propriété  ou  la  relation.  Et  donc,  si  on 
enlève  la  prO[)riété  ou  la  relation,  aucune  raison  d'individu,  pas 
plus  celle  d'hyposlase  que  celle  de  Personne,  qui  sont  d'ailleurs 
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identiques,  nous  venons  de  le  dire,  ne  demeure,  en  Dieu,  au  point 
de  vue  de  la  véiilé  catholiqtie,  par  laquelle  nous  savons  qu'il  n'y 
a  pas  d'hypostase  ou  de  personne  unique  en  Dieu  répondant  à 
la  nalure  divine,  mais  seulement  les  trois  liyposlases  ou  Person- 
.    nés  constituées  par  les  seules  propriétés  personnelles. 

Uad  secundiun  répond  que  «  la  paternité  donne  au  Père,  non 
seulement  d'être  le  Père,  mais  d'être  une  Personne  et  d'être 
quelqu'un  ou  d'être  une  hypostase  »,  c'est-à-dire  un  individu,  un 
être  distinct,  qui  se  distingue  ou  se  divise  de  tout  ce  qui  n'est 
pas  lui,  mais  qui  est  indistinct  ou  indivis  en  lui-même.  «  Ni  il 
ne  suit  de  là  que  le  Fils  »  en  qui  la  paternité  n'est  pas,  «  ne 
soit  pas  une  hypostase,  pas  plus  qu'il  ne  s'ensuit  qu'il  ne  soit 
pas  une  Personne  ».  Il  est  une  Personne  et  une  hypostase,  par 
sa  propriété  personnelle,  à  lui;  savoir  :  la  filiation. 

Uad  tertium  répond  que  «  l'intention  de  saint  Aug'ustin  », 
dans  le  texte  cité  par  l'objection,  «  n'a  pas  été  de  signifier  que 
la  Personne  du  Père  demeurerait  à  titre  A' inengendrée,  (piand 
bien  même  on  enlèverait  la  paternité;  comme  si  l'innascibilité 
suffisait  pour  distinguer  et  constituer  la  Personne  du  Père.  Ceci 
ne  peut  absolument  pas  être,  puisque  l'innascibilité  dit  quelque 
chose  de  négatif  et  non  de  positif  »,  au  moins  dans  l'acception 
stricte  et  grammaticale  de  ce  mot;  car,  d'une  certaine  manière, 
elle  connote  quelque  chose  de  positif,  mais  précisément  du  coté 
de  la  propriété  personnelle  du  Père,  qui  le  fait  être  Principe  de 
tout  dans  la  divinité,  ainsi  que  nous  l'avons  expliqué  plus  haut 
(q.  33,  art.  4)-  Donc,  dans  son  acception  grammaticale  el  stricte, 
le  mot  innascibililé  dit  quelque  chose  de  négatif  et  non  de  posi- 
tif. Et  saint  Thomas  observe  que  «  saint  Augustin  lui-même  en 
fait  la  remarque  »  (à  l'endroit  cité  dans  l'objection.)  Par  où  il 
est  manifeste  que  «  saint  Augustin  a  voulu  s'exprimer  en  géné- 
ral »,  au  sens  où  nous  pouvons  dire  que  même  sans  avoir  la 
raison  de  père,  on  peut  avoir  la  raison  d'inengendré,  «  parce 
que  ce  n'est  pas  tout  inengendré  qui  est  père  ».  —  «  Si  donc, 
conclut  saint  Thomas,  nous  enlevons,  par  la  pensée,  la  pater- 
nité, il  ne  demeure  plus,  en  Dieu,  l'hypostase  »  ou  la  Personne 
«  du  Père,  selon  qu'elle  se  distingue  des  autres  Personnes  »  et 
selon  que  la  vérité  catholique  nous  en  révèle  l'existence,  «  mais 
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selon  qu'elle  se  distingue  des  créatures,  au  sens  où  l'entendent 
les  Juifs  »  et  aussi  les  païens  ou  les  philosophes  purement  théis- 
tes. Ce  sentiment  des  Juifs  ou  des  théistes  peut  être  justifié 
d'une  certaine  manière,  nous  l'avons  dit  plus  haut  (q.  3o,  art.  4). 
Mais  il  n'en  est  pas  moins  un  sentiment  imparfait  et  qui  de- 
meure à  une  distance  infinie  de  la  conscience  éclairée  du  chré- 
tien s'adressant  à  Dieu  Père,  Fils  et  Saint-Esprit  [Cf.  ce  que 
nous  avons  dit  plus  haut  à  ce  sujet  (q.  3o,  art.  4)- 

Nous  avons  vu,  à  l'article  second,  que  les  Personnes,  en  Dieu, 
étaient  constituées,  non  pas  précisément  par  les  origines,  mais 
plulcM  par  les  relations  ou  les  propriétés;  d'où  il  suivait,  comme 
nous  venons  de  l'établir  à  l'article  3,  que  l'on  ne  pouvait,  non 
pas  même  par  la  pensée,  abstraire  les  relations  des  Personnes 
ou  des  hypostases,  sans  que  celles-ci  ne  soient,  du  même  coup, 
enlevées.  —  Il  nous  faut  examiner,  en  un  dernier  article,  dans 
quels  rapports  sont  entre  elles  les  origines  et  les  propriétés. 
Sont-ce  les  propriétés  qui  doivent  être  conçues  comme  précédant 
les  origines;  ou  les  origines,  les  propriétés? 

La  réponse  à  cette  question  va  former  l'objet  de  l'article  sui- 
vant. 

Article  IV. 
Si  les  actes  notionnels  sont  préconçus  aux  propriétés? 

Comme  nous  Talions  voir  par  les  objections,  par  l'argument 
sed  contra,  par  le  corps  de  l'article  et  par  les  réponses,  bien  que 
la  question  soit  posée  d'une  façon  générale,  il  s'agit  surtout,  ici, 
d'une  propriété,  la  paternité,  et  d'un  acte  notionnel,  la  génération 
active;  car  ce  sera  uniquement  pour  la  paternité  que  nous 
admettrons,  relativement  à  l'acte  notionnel,  une  priorité  de  rai- 
son, —  Les  objections,  au  noml)re  de  trois,  voudraient  prouver 
que,  d'une  façon  absolue,  et  sans  excepter  même  la  paternité 
dans  son  rapport  à  la  génération  active,  «  nous  devons  conce- 
voir les  actes  notionnels  comme  antérieurs  aux  propriétés  ».  — 
La  première  objection  cite  une  parole  du   «  Maître  »  des  Sen- 
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tences,  disant,  à  la  distinction  XVII  du  P'"  livre,  que  «  toujours 
le  Père  est,  parce  que  toujours  II  engendre  le  Fils  ».  Puis  donc 
que  la  g-énération  est  la  raison  d'être  du  Père,  «  il  seml)le  bien 
que,  dans  l'ordre  de  l'intellig'ence,  la  g-énération  précède  la  pater- 
nité ».  —  La  seconde  objection  remarque  que  «  toute  relation 
présuppose,  dans  l'intelligence,  le  fondement  sur  lequel  elle 
repose  ;  c'est  ainsi  que  l'égalité  suppose  la  quantité.  Or,  la 
paternité  est  une  relation  qui  a  pour  fondement  l'acte  qui  est  la 
génération.  Donc,  la  paternité  présuppose  la  g-énération  ».  — 
La  troisième  objection  fait  une  parité  entre  la  paternité  et  la 
filiation.  «  Ce  qu'est  la  génération  active  à  la  paternité  »,  la 
génération  passive  ou  «  la  nativité  l'est  à  la  filiation.  Or,  la 
fiilation  présuppose  la  nativité;  c'est  pour  cela,  en  effet,  que  le 
Fils  est,  parce  qu'il  est  né  »  ou  engendré.  «  Donc,  la  paternité 
aussi  présuppose  la  génération  ». 

L'argument  sed  contra  se  contente  de  faire  observer  que  «  la 
génération  »  active  «  est  un  acte  de  la  Personne  du  Père  ».  Or, 
c'est  la  paternité  qui  constitue  la  Personne  du  Père.  Donc  la 
paternité  précède  la  génération,  dans  l'ordre  de  l'intelligence. 

Il  eût  été  difficile  de  mettre  plus  en  relief  ce  que  Kant  appel- 
lerait la  thèse  et  l'antithèse  d'une  antinomie  en  apparence  irré- 
ductible. Saint  Thomas,  dans  le  corps  de  l'article,  va  lésoudie 
cette  antinomie,  avec  une  souplesse  et  une  subtilité  d'invesliya- 
tion  (jui  n'en  laisseront  plus  rien  subsister.  La  solution  du  pré- 
sent corps  d'article  dépend  tout  entière  de  l'article  2.  «  Pour 
ceux,  dit  saint  Thomas,  qui  disent  que  les  propriétés  ne  distin- 
guent pas  et  ne  constituent  pas  les  hypostases  »  ouïes  Personnes, 
«  mais  les  manifestent  seulement  dans  leur  être  déjà  distinct  et 
constitué,  il  est  nécessaire  de  dire,  d'une  façon  absolue,  que  les 
relations,  selon  la  manière  de  concevoir,  suivent  les  actes  notion- 
nels,  de  telle  sorte  qu'on  peut  dire,  purement  et  simplement, 
que  si  le  Père  est  Père,  c'est  parce  qu'il  engendre.  Mais,  si  nous 
supposons  »  —  et  c'est  ce  que  nous  avons  établi  à  l'article  2  — 
«  que  les  relations  distinguent  et  constituent  les  Personnes  en 
Dieu,  il  est  nécessaire  de  distinguer.  C'est  qu'en  effet,  l'origine, 
en  Dieu,  peut  être  signifiée  dans  un  double  sens  :  au  sens  actif^ 
et  au  sens  passif.  Au  sens  actif,  comme  quand  on  dit  que  la  gé- 
De  la  Trinité.  33 
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nératioi»  appaiiienl  au  Père,  et  la  spiration  (prise  comme  acte 
noliomiel)  au  Père  et  au  Fils.  Au  sens  passif,  comme  quaud  la 
nati\ ilé  est  altrihuée  au  Fils  et  la  piocessiou  au  Saiut-Es|)rit.  — 
Ceci  posé,  nous  devons  dire  tpie  les  origines,  prises  avi  sens  pas- 
sif, précèdent,  purement  et  simplement,  dans  l'ordre  intellec- 
tuel, les  propriétés  des  Personnes  qui  procèdent,  même  leurs  pro- 
priétés personnelles.  L'origine,  en  effet,  prise  en  ce  sens,  signifie 
la  voie  qui  conduit  à  la  Personne  constituée  par  la  propriété. 
Pareillement  encore,  l'origine,  prise  au  sens  actif,  précède,  dans 
l'onlre  intellectuel,  la  relation  de  la  Personne-Principe,  si  cette 
relation  n'est  pas  personnelle.  C'est  ainsi  (jue  l'acte  notionnel  de 
la  spiration  précède  »,  logiquement  ou  «  dans  l'ordre  intellectuel, 
la  pro[)riété  relative  innomée  qui  est  commune  au  Père  et  au 
Fils.  —  Que  s'il  s'agit  d<'  la  propriété  personnelle  du  Père  »  — 
et  nous  avons  déjà  fait  remarquer  que  c'est  surtout  d'elle  qu'il 
s'agit  —  «  nous  la  pouvons  considérer  sous  un  double  aspect. 
Ou  comme  relation  ;  et,  ainsi  entendue,  elle  présuppose,  dans 
l'ordre  intellectuel,  l'acte  notionnel,  parce  que  la  relation,  en 
tant  que  relation,  a  son  fondement  dans  l'acte.  Ou  en  tant  qu'elle 
est  constitutive  de  la  Personne  ;  et,  en  ce  sens,  elle  doit  être 
préconçue  à  l'acte  notionnel,  comme  toute  personne  qui  ag'it 
doit  être  préconçue  à  l'acte  »  qui  en  découle.  —  Il  est  aisé  de 
prévoir  qu'après  ces  lumineuses  distinctions,  la  solution  des  ob- 
jections n'offrira  plus  de  grandes  difficultés. 

L'«//  primum  répond  que  «  dans  ce  texte  où  le  Maître  »  des 
Sentences  «  dit  que  le  Père  est  Pèrp  parce  qiill  engendre,  le 
mot  Père  est  pris  selon  qu'il  désigne  la  relation  seulement,  et 
non  pas  en  tant  ([u'il  signifie  la  Personne  qui  subsiste.  Car,  dans 
ce  dernier  cas,  il  faudrait  changer  la  proposition  et  dire  que  le 
Père  engendre  parce  qu'il  est  le  Père  ». 

L'r/f/  secundnm  fait  remarquer  que  «  l'objection  porte  sur  la 
paternité  prise  comme  relation,  et  non  sur  la  paternité  considé- 
rée comme  constitutive  de  la  Personne  ». 

\Jad  tertiiun  n'accepte  pas  la  parité  qu'on  voulait  faire  entre 
la  palernilé  et  la  filiation.  «  La  fdiation  prise  même  comme  cons- 
titutive de  la  Personne  du  Fils,  présuppose,  dans  l'ordre  intellec- 
tuel, la  nativité;  parce  que  la  nativité  est  la  voie  qui  conduit  à  la 
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Personne  du  Fils.  La  génération  active,  an  con traire,  est  signi- 
fiée comme  procédant  de  la  Personne  du  Père  ;  et,  par  suite, 
elle  présuppose  la  propriété  personnelle  du  Père  »  qui  le  cons- 
titue. 

Les  propriétés  ou  les  relations  s'identifient  aux  Personnes,  en 
Dieu.  Elles  s'identifient  aux  Personnes  à  tel  point,  que,  s'il  s'agit 
des  propriétés  personnelles,  telles  que  la  paternité,  la  filiation  et 
la  procession,  elles  constituent  les  Personnes  elles-mêmes.  Et 
dès  là  qu'elles  les  constituent,  on  ne  peut,  en  aucune  manière, 
les  en  séparer,  non  pas  même  par  la  pensée.  Il  y  a  cependant  un 
certain  ordre  à  établir,  au  point  de  vue  intellectuel,  entre  ces  di- 
verses propriétés  et  les  actes  notionnels  qui  s'y  rattachent.  On 
peut  et  on  doit  concevoir  les  actes  notionnels  antérieurement 
aux  propriétés,  môme  aux  propriétés  qui  constituent  les  person- 
nes, sauf  pour  la  paternité,  (jui,  en  tant  qu'elle  est  considérée 
comme  constituant  la  Personne  du  Père,  doit  être  conçue  comme 
antérieure  à  tout,  en  Dieu,  quand  il  s'agit  du  mystère  de  la 
Trinité. 

Après  avoir  étudié  les  rapports  des  Personnes  divines  avec 
l'essence  et  avec  les  propriétés  relatives,  «  nous  d<'vons  mainte- 
nant considérer  les  Personnes  divines  dans  leurs  rapports  avec 
les  actes  notionnels  ». 

C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XLI. 


DES  PERSONNES  COMPAREES  AVEC  LES  ACTES  NOTIONNELS. 


Cette  question  comprend  six  articles  : 

10  Si  les  actes  nolionnels  doivent  être  attribués  aux  Personnes? 

20  Si  ces  sortes  d'actes  sont  nécessaires  ou  volontaires? 

3o  Si  en  raison  de  ces  sortes  d'actes  la  Personne  procède  du  néant  ou 

de  quelque  chose? 
/(O  Si,  en  Dieu,  nous  devons  parler  de  puissance  relativement  aux  actes 

notionnels  ? 
5o  Que  sig'uifie  cette  sorte  de  puissance  ? 
Go  Si  les  actes  notionnels  peuvent  se  terminer  à  plusieurs  Personnes  ? 


De  ces  six  articles,  les  cinq  premiers  comparent  les  actes  no- 
tionnels avec  les  Personnes  divines  considérées  comme  leur  prin- 
cipe ;  le  sixième,  avec  les  Personnes  divines  considérées  comme 
leur  terme.  —  D'abord,  considérées  comme  leur  principe.  On  se 
demande,  à  ce  sujet,  deux  choses.  Premièrement,  une  question 
de  fait  :  est-ce  aux  Personnes  divines  que  nous  devons  attribuer 
les  actes  notionnels  (art.  i).  Ensuite,  la  question  du  mode  :  com- 
ment, ou  à  quel  titre,  les  actes  notionnels  conviennent  aux  Per- 
sonnes et  procèdent  d'elles  (art.  2-5).  —  Voyons  d'abord  la 
question  de  fait. 

C'est  l'objet  de  l'article  premier. 


Article  Premier. 
Si  les  actes  notionnels  doivent  être  attribués  aux  Personnes  ? 

On  entend  par  actes  noiionne/s  le  fait  d'enr/endrer  et  le  fait 
de  spirer,  en  Dieu.  —  Trois  objections  veulent  prouver  que  ces 
«  actes  notionnels  ne  doivent  pas  être  attribués  aux  Personnes  ». 
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—  La  première  cite  une  parole  de  «  Boèce  »,  dans  son  livre  de 
la  Trinité  (ch.  rv)  »,  où  il  est  «  dit  que  tous  les  genres  d'êtres, 
quand  on  veut  les  attribuer  à  Dieu,  se  changent  en  la  substance 
divine,  à  la  seule  exception  des  relations.  Or,  Vaction  est  un  des 
dix  genres  d'êtres  »  ;  elle  fait  partie  des  neuf  genres  d'accidents, 
qui,  avec  la  substance,  constituent  les  dix  catégories  analysées 
par  Aristote.  Puis  «  donc  »  que  «  l'action  »  se  distingue  de  la 
relation,  il  faudra,  «  si  nous  l'attribuons  à  Dieu,  qu'elle  appar- 
tienne à  l'essence  et  non  pas  aux  notions  »  qui  sont  le  propre 
des  Personnes.  —  Cette  première  objection,  on  le  voit,  appuie 
sur  le  mot  acte  et  semble  rejeter  l'idée  même  d'actes  notionnels 
en  Dieu.  Il  en  est  de  même  des  deux  autres  objections.  —  La 
seconde  cite  une  parole  de  saint  Augustin,  au  V^  livre  de  la  Tri- 
nité (ch.  IV,  v),  faisant  remarquer  que  «  tout  ce  qui  se  dit  de 
Dieu,  se  dit,  ou  en  raison  de  la  substance,  ou  en  raison  de  la  re- 
lation. Or,  ce  qui  a  Irait  à  la  substance  est  signifié  par  les  attri- 
buts essentiels  ;  quant  à  ce  qui  a  trait  à  la  relation,  on  le  dési-  , 
g'ne  par  les  noms  des  Personnes  ou  par  les  noms  des  propriétés. 
Il  n'y  a  donc  pas,  en  dehors  de  cela,  à  parler,  quand  il  s'agit 
des  Personnes  divines,  d'actes  notionnels  ».  —  La  troisième  ob- 
jection rappelle  que  «  le  propre  de  l'action  est  de  causer,  de  soi, 
une  passion.  Or,  en  Dieu,  il  n'y  a  pas  de  passion.  Par  consé- 
quent, il  n'y  aura  pas,  non  plus,  d'actes  notionnels  ». 

L'arg-ument  sed  contra  est  une  parole  empruntée  au  livre  de 
la  Foi  à  Pierre,  qu'on  attribuait  à  saint  Aug-ustin,  du  temps  de 
saint  Thomas,  et  qui  est  de  saint  Fulg-ence.  On  lit  dans  ce  livre, 
au  cliap.  H,  que  «  le  propre  du  Père  est  d'engendrer  le  Fils. 
Or,  la  génération  est  un  certain  acte.  Il  s'ensuit  que  nous  devons 
mettre  en  Dieu  des  actes  notionnels  ».  —  De  même  que  les  ob- 
jections voulaient  exclure,  purement  et  simplement,  de  Dieu  et 
non  pas  seulement  des  Personnes,  les  actes  notionnels,  pareille- 
ment l'argument  sed  contra  conclut,  en  sens  inverse,  à  l'existence 
d'actes  notionnels  en  Dieu,  sans  préciser  directemetit  si  ces  actes 
conviennent  aux  Personnes. 

Le  corps  de  l'article  va  faire  celte  précision,  en  notani  que  si 
nous  parlons  d'actes  notionnels,  en  Dieu,  c'est  à  cause  des  Per- 
sonnes ;  et  que  l'existence  même  des  Personnes,  en  Dieu,  exige 
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que  nous  parlions,  en  effet,  d'actes  notionnels.  «  Si  nous  par- 
lons de  distinction  pour  les  Personnes  divines,  c'est  en  raison  de 
leur  origine  ».  11  n'y  a  pas  d'autre  raison  de  distinguer  le  Fils 
du  Père,  si  ce  n'est  qu'il  s'origine  de  Lui;  et,  semhlablement,  si 
nous  distinguons  le  Saint-Esprit  du  Père  et  du  Fils,  c'est  qu'il 
s'oiigine  d'eux  selon  un  certain  ordre  [Cf.  q.  27;  et  q.  36,  art. 
2,  3,  4]-  «  Or,  l'origine  ne  peut  être  convenablement  désignée 
que  par  certains  actes  ».  Comment  marquer  que  le  Fils  s'orig-ine 
du  Père,  sinon  en  disant  que  le  Père  l' engendre  ;  ou  que  le 
Saint-Esprit  s'orig-ine  du  Père  et  du  Fils,  si  ce  n'est  en  disant  que 
le  Père  et  le  Fils  le  spirent?  C'est  donc  par  des  termes  désignant 
des  actes  déterminés  que  nous  pouvons  marquer  l'origine,  et, 
par  suite,  la  distinction  des  Personnes  divines.  «  Aussi  bien  », 
est-ce  pour  ce  motif,  «  pour  désigner  l'ordre  d'origine  parmi 
les  Personnes  divines  »,  qu'  «  il  a  été  nécessaire  d'attribuer  aux 
Personnes  »  ce  que  nous  appelons  «  les  actes  notionnels  ». 

h'ad  primiim  s'appuie  sur  ce  corps  d'article  et  observe  que 
«  toute  origine  est  désignée  par  un  certain  acte.  Or,  nous  pou- 
vons attribuer  à  Dieu  une  double  raison  d'origine.  L'une,  en  tant . 
que  les  créatures  procèdent  de  Lui  :  ceci  est  commun  aux  trois 
Personnes  ;  et  c'est  pourquoi  les  actes  qui  sont  attribués  à  Dieu 
pour  désigner  qu'en  effet  les  créatures  procèdent  de  Lui,  se 
rattachent  à  l'essence.  L'autre  raison  ou  rapport  d'origine  se  con- 
sidère, en  Dieu,  selon  qu'une  Personne  procède  de  l'autre.  C'est 
pour  cela  que  les  actes  désignant  cet  ordre  d'origine  sont  appe- 
lés des  actes  notionnels  ;  car  les  notions  »  ou  notes  caractéristi- 
ques «  des  Personnes,  sont  précisément  les  rapport  ;  des  Person- 
nes entre  elles,  ainsi  qu'il  ressort  de  ce  qui  a  été  dit  »  plus  haut 
(q.  32,  art.  2). 

\Jad  secundiini  nous  rappelle,  au  début,  un  point  de  doctrine 
({u'il  importe  extrêmement  de  retenir,  dans  la  question  actuelle. 
«  Les  actes  notionnels,  précise  à  nouveau  saint  Thomas,  ne  dif- 
fèrent des  relations  des  Personnes  que  selon  la  manière  de  signi- 
fier ;  en  réalité,  ils  sont,  avec  elles,  absolument  une  même  chose. 
C'est  pourquoi  le  Maître  »  (Pierre  Lombard)  «  a  dit,  dans  le 
P""  livre  (les  Sentences ,  dist.  XXVI ,  que  la  génération  et  la 
nativité  s'appellent,  en  usant  d'autres  termes,  la  paternité  et  la 
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filiation.  —  Pour  comprendre  ceci,    explique  saint  Thomas,  il 
faut  considérer  que  c'est  par  le  mouvement  qu'on  peut  connaître 
d'abord    qu'une   chose   s'origine  d'une   autre.  Dès   là,   en  effet, 
qu'une  chose  a  été,  par  un  mouvement  »  quelconque,  «  déran- 
gée  de  sa  disposition  première,    il   est  évident  qu'une  certaine 
cause  aura  dû  intervenir.  C'est  pour  cela  que  F  action,  à  prendre 
ce  mot  dans  sa  première   acception,  signifie  origine  du  nioiive- 
nient.  De  même,  en  effet,  que  le  mouvement,  en  tant  qu'il  est 
reçu  dans  le  mobile  en  vertu  de  l'agent,  est  appelé  passion,  de 
même,  l'origine  de  ce   mouvement,   selon  qu'il   part    de  l'agent 
pour  se  terminer  en  ce  qui  est  mû,  s'appelle  action  »  [Cf.  ce  que 
nous  avons  dit  plus  haut,  à  l'occasion  du  fameux  texte  d'Aris- 
tole,  dans    le  111''   livre  des  Plnjslques,   q.    28,  art.   3,  ad    i"'"]. 
«  Si  donc  nous  enlevons  le  mouvement,  l'action  ne  signifie  rien 
autre  que  l'ordre   »  ou  le  rapport  «   d'origine,    selon  que    nous 
avons  une  cause  ou  un  principe  duquel  ou   de  hupiolle  cpielque 
chose  procède  en  ce  (pii  vient  de  ce  principe  »  ou  de  celte  cause, 
«  Et  parce  que,  en  Dieu,  il  n'y  a  pas  de  mouvemeni,  il  s'ensuit  que 
l'action  persoinielle  du  Principe  qui  produit  une   Personne  n'est 
pas  autre  chose  que  le  ra[)port  de  ce  Principe  à  la  Personne  qui 
vient  de   lui.  Or,    ces    lapports    sont    précisément    les  relations 
elles-mêmes  ou  les  notions.  —  Comme  cependant,  ajoute  saint 
Thomas,  iu)us  m;  pouvons  parler  des  choses  divines  et  intellig^i- 
bles  (ju'à  la  nuinière  des  choses  sensibles  d'où  nous  tirons  toutes 
nos  connaissances,  et  que,  parmi  ces  dernières,  les  actions  et  les 
passions,    eu    tant    (pi'elles  impli{[uent  le  mouvemeni,   sont  dis- 
tinctes des  relations  qui  en  résultent,   —  à  cause  de  cela,    il  a 
fallu  signifier,  séjoarément,  les  rapports  des  Personnes  divines, 
d'abonl  [)ar  mode  d'actes,  et  ensuite  par  mode  de  relations.  l\ir 
où  l'on  voit  que  les  actes   noiionnels  et  les  propriétés  persoiniiel- 
les  sont,   en  réalité,   la  même  chose,   et   ({u'ils    diffèrent  unique- 
ment selon  le  mode  de  signifier  ». 

L'«(/  tcrtluni  complète  encore  cet  ad  sectindani,  ou  plutôt  ap- 
plique à  la  troisième  objection  la  doctrine  si  délicate  et  si  pro- 
fonde qui  vient  d'y  être  si  admirablement  exposée.  «  Sans  doute, 
l'action  entraîne  après  elle  la  passion;  mais  c'est  en  raison  du 
mouvement  qui  s'origine  à  elle.    Or,  ce   n'est  pas  ainsi  »,  nous 
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venons  de  le  dire,  «  que  nous  parlons  d'action  en  Uieu  »,  au 
point  de  vue  de  l'origine  des  Personnes.  «  Et  c'est  pourquoi, 
nous  n'avons  pas  à  parler  de  passion,  en  Lui,  si  ce  n'est  au  point 
de  vue  purement  g^rammatical  et  selon  notre  mode  de  signifier  »  ; 
nullement  au  point  de  vue  de  la  réalité.  «  C'est  ainsi  que  nous 
attribuons  au  Père  l'acte  d'engendrer,  et  au  Fils  le  fait  d'être 
engendré  »,  [)our  la  commodité  ou  la  nécessité  de  notre  langage 
si  imparfait,  quand  il  s'agit  d'exprimer  les  choses  divines,  mais 
en  excluant,  par  la  pensée,  de  Dieu,  tout  ce  qu'il  y  a  d'impar- 
fait dans  ce  langage  ou  dans  celte  manière  de  signifier.  Tout  ce 
qui  appartient  à  la  raison  d'action  se  trouve  très  véritablement 
en  Dieu,  sans  qu'il  s'y  trouve  le  mouvement  qui,  parmi  nous,  est 
inséparable  de  l'action.  Et  parce  que  la  passion  suit  au  mouve- 
ment, nous  n'aurons  pas  de  passion,  en  Dieu,  bien  que  nous 
ayons,  en  Lui,  au  degré  le  plus  parfait,  le  terme  de  l'action,  qui 
n'est,  parmi  nous,  que  conséquemment  au  mouvement  et  à  la 
passion.  —  Ces  deux  dernières  réponses  de  saint  Thomas  doi- 
vent être  retenues  avec  le  plus  gi'and  soin  ;  car  elles  constituent, 
comme  explication  rationnelle  du  dogme,  uiie  de  ces  parties 
((u'on  peut  appeler  maîtresses  dans  le  Ti'aité  de  la  Trinité. 

Les  actes  notionnels  peuvent  et  doivent  être  attribues  aux 
Personnes  divines.  C'était  la  question  de  fait.  —  Il  nous  faut 
passer  maintenant  à  la  cpiestion  du  mode.  Comment  ces  actes 
notionnels  sont-ils  attribués  aux  Personnes  d'où  ils  émanent. 
Est-ce  en  raison  de  l'essence  (art.  2,  3 j  ?  Devons-nous  dire  qu'ils 
supposent,  en  Dieu,  quelque  puissance  nouvelle  ou  spéciale 
(art.  4j  S)'? —  Et  d'al)ord,  est-ce  en  raison  de  l'essence  que  ces 
actes  notionnels  émanent  des  Personnes  ?  Là-dessus,  deux  ques- 
tions se  présentent  à  nous  :  premièrement,  si  c'est  en  raison  de 
l'essence  (art.  2)  ;  secondement,  de  quelle  manière  (art.  3). 

Si  c'est  en  raison  de  l'essence. 
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Article  II. 
Si  les  actes  notionnels  sont  volontaires  ? 

Cliiiq  ol)jeclioiis  veuleiil  prouver  que  «  les  actes  nolionnels  » 
ne  soni  j)as  allrihués  aux  Personnes  en  raison  de  l'essence  ou 
de  la  nature,  mais  qu'ils  «  sont  volonlaires  ».  —  La  première  est 
une  parole  de  saint  Hilaire,  dans  sa  lettre  des  Synodes  (c^n.  26), 
disant  expressément  (]ue  ce  n'est  pas  poussé  par  une  nécessité 
naturelle  que  le  Père  a  eiujendré  le  Fils.  —  La  seconde  objec- 
tion cite  le  mot  de  «  saint  Paul  aux  Colossiens  »,  ch.  1  (  v.  i3), 
où  il  est  «  dit,  en  parlant  de  Dieu  le  Père,  qu'//  nous  a  transpor- 
tés dans  le  Roy  au/ne  du  Fils  de  sa  dilection.  Or,  la  dileclion 
appartient  à  la  volonté.  Donc,  c'est  par  la  volonté  du  Père  que 
le  Fils  a  é(é  euî^endré  ».  —  La  troisième  objection  remar(|ue 
qu'  ((  il  n'y  a  rien  de  plus  volontaire  que  l'amour  »,  puiscpie 
l'amour  est  le  premier  acte  de  la  volonté.  «  Or,  l'Esprit-Sainl 
procède  du  Père  et  du  Fils  à  lilie  d'amour.  Donc,  c'est  bien 
volontairement  qu'il  [)rocède  ».  —  La  (piatrième  objection  rap- 
pelle que  «  le  Fils  procède  par  voie  d'intelliî^ence,  à  titre  de 
verbe.  Or,  tout  verbe  procède  de  celui  (|ui  le  profère,  par  l'entre- 
mise de  la  volonté.  Donc,  le  Fils  procède  du  Père  par  volonté  et 
non  par  nature  ».  —  Enfin,  la  cinquième  objection  dit  que  «  ce 
qui  n'est  pas  volontaire  est  nécessaire.  Si  donc  ce  n'est  pas  par 
la  volonté  que  le  Père  entendre  le  Fils,  il  semble  s'ensuivre  qu'il 
l'engendre  nécessairement.  Et  ceci  est  contre  le  témoignage  de 
saint  A ug"ustin,  dans  son  livre  r/ Oros/wi-  »  (Dialogue  des  05  ques- 
tions, q.  7,  parmi  les  œuvres  supposées,  qui  ne  sont  pas  de  saint 
Augustin  lui-même). 

L'argument  sed  contra  est  un  autre  texte  emprunté  au  même 
livre,  et  que  saint  Thomas  donne  toujours  comme  étant  de  saint 
Augustin,  ainsi  qu'on  le  croyait  de  son  temps.  Il  y  est  dit  que 
ce  nest  pas  par  la  volonté  que  le  Père  engendre  le  Fils,  ni  non 
plus  par  nécessité.  —  Saint  Hilaire,  dans  sa  lettre  ou  dans  son 
livre  des  Synodes,  déclare  aussi,  très  foi'mellement,  que  :  si  quel- 
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qu'an  dit  que  le  Fils  a  été  fait  par  la  volonté  de  Dieu,  comme 
Fane  quelconque  des  créatures,  il  doit  être  anathème.  Le  même 
Père  di{  encore  dans  le  même  livre  :  La  volonté  de  Dieu  donne 
à  toutes  les  créatures  leur  substance  :  mais  la  nature  du  Fils  lui 
a  été  donnée  par  sa  naissance  parfaite  de  la  substance  impas- 
sible et  non-née.  —  Nous  trouvons  la  même  doctrine  dans  cette 
déclaration  des  Pères  du  ii®  concile  de  Tolède  :  la  volonté  n'a 
pas  prévenue  la  sac/esse  engendrée. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  commence  par  préciser  le 
sens  de  la  proposition  qui  fait  l'objet  de  la  question  actuelle. 
«  Dire  qu'une  chose  est  ou  se  fait  par  la  volonté,  se  peut  enten- 
dre de  deux  manières.  Ou  bien,  au  sens  d'une  simple  concomi- 
tance »,  et  pour  signifier  que  la  chose  qui  est  ou  qui  se  fait  n'a 
rien  qui  empêche  la  volonté  de  la  vouloir  :  «  c'est  comme  si  je 
disais  que  je  suis  homme  par  ma  volonté,  parce  que  je  veux,  en 
effet,  être  homme.  De  cette  manière,  on  peut  dire  que  le  Père 
eng-endre  le  Fils  par  sa  volonté,  comme  on  peut  dire  que  c'est 
par  sa  volonté  qu'il  est  Dieu  ;  car  cela  signifie  qu'il  veut  être 
Dieu  et  qu'il  veut  engendrer  son  Fils  »,  choses  tout  à  fait  évi- 
dentes. ((  Mais  il  J  a  une  seconde  manière  d'entendre  qu'une 
chose  est  ou  se  fait  par  la  volonté;  c'est  quand  on  entend,  par 
là,  indiquer  »  la  raison  ou  «  le  rapport  de  principe  ».  Et  cela 
veut  dire  que  la  volonté  est  le  principe  ou  la  cause  de  la  chose 
dont  il  s'agit.  «  C'est  ainsi  qu'on  dit  d'une  œuvre  d'art  qu'elle 
est  faite  par  la  volonté  de  l'artiste;  parce  que  la  volonté  de  l'ar- 
tiste est  cause  que  cette  œuvre  est.  A  entendre  ainsi  la  propo- 
sition, il  faut  dire  que  Dieu  le  Père  n'a  pas  engendré  son  Fils 
par  sa  volonté;  ce  n'est  que  la  créature  qu'il  produit  ainsi  })ar  sa 
volonté.  Aussi  bien,  lisons-nous,  dans  le  livre  des  Synodes  » 
de  saint  Hilaire,  le  canon  24  que  nous  avons  reproduit  à  l'ar- 
gument sed  contra,  et  qui  dit  «  que  si  quelqu'un  affirme  que  le 
Fils  a  été  fait  par  la  volonté  de  Dieu,  comme  l  une  quelconque 
des  créatures,  il  doit  être  anathème.  La  raison  en  est,  explique 
saint  Thomas,  que  la  volonté  et  la  nature  diffèrent  en  ceci,  dans 
la  manière  de  causer,  que  la  nature  est  déterminée  à  un  seul 
effet,  tandis  que  la  volonté  ne  l'est  pas.  L'œuvre,  en  effet,  est 
assimilée  à   la  forme   de  l'agent  par  laquelle  il  agit.  Or,   il  est 
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manifeste  que,  pour  une  même  cliose,  il  n'y  a  qu'une  seule 
forme  naturelle  par  laquelle  celte  chose  a  l'être.  II  suit  de  là 
que  telle  une  chose  est  dans  son  être,  tel  sera  l'effet  qu'elle  pro- 
duit ».  Quand  il  s'agit  de  la  volonté,  il  en  va  tout  autrement. 
«  La  forme  par  laquelle  la  volonté  agit  n'est  pas  unique  ;  il  y  en 
a  plusieurs,  autant  qu'il  y  a  de  raisons  des  choses  dans  l'intelli- 
gence. II  suit  de  là  que  ce  qui  a  pour  principe  la  volonté  n'est 
pas  tel  qu'est  l'agent  »  dans  son  être  naturel,  «  mais  tel  que 
l'agent  veut  et  entend  qu'il  soit.  Ces  choses-là  donc  auront  la 
volonté  pour  principe  qui  peuvent  être  de  telle  manière  ou  de 
telle  autre;  tandis  que  ce  qui  ne  peut  être  que  d'une  seule 
manière  déterminée  aura  pour  principe  la  nature.  Mais  qui  ne 
voit  que  ce  qui  peut  être  de  telle  manière  ou  de  telle  autre  est  à 
une  distance  infinie  dé  la  nature  divine,  qui  est  tout  ce  qu'il  y  a 
de  plus  nécessaire  »  et  de  plus  fixe  «  dans  son  être.  Seule,  la 
créature,  qui  est  tirée  du  néant,  peut  être  ou  n'être  pas,  être 
telle  ou  être  autre.  Aussi  bien,  les  ariens  qui  voulaient  (jue  le 
Fils  de  Dieu  fût  une  créature,  disaient  que  le  Père  engendrait 
son  Fils  par  la  volonté,  entendant,  par  là,  que  la  volonté  du 
Père  était  le  principe  ou  la  cause  de  la  génération  du  Fils. 
Pour  nous,  »,  ([ui  rejetons  l'impiété  arienne,  «  nous  devons  dire 
que  le  Père  engendre  son  Fils,  non  par  volonté,  mais  par  na- 
ture. Et  c'est  encore  ce  ([ue  dit  saint  Hilaire,  dans  son  livre  des 
Synodes  »  (can.  24),  selon  ([ue  nous  l'avions  déjà  cité  en  pai'tie 
dans  l'argument  sed  contra  :  «  La  volonté  de  Dieu  donne  à  toutes 
les  créatures  leur  substance  i  mais  la  nature  du  Fils  lui  a  été 
donnée  par  sa  naissance  parfaite  de  la  substance  impassible  et 
non-née.  C'est  (jue  toutes  les  c/ioses  créées  ont  été  créées  comme 
Dieu  a  voulu  qu'elles  fussent  ;  tandis  que  le  Fils,  né  de  Dieu, 
subsiste  da/is  l'être  mé/nequi  est  celui  de  Dieu  ».  —  On  voit  par 
cette  fin  du  texte  de  saint  Hilaire  l'harmonie  parfaite  qui  existe 
entre  la  doctrine  de  ce  Père  et  les  e\[)lications  philosophiques 
données  ici  par  saint  Thomas. 

h'ad  primuin  justifie  le  texte  de  saint  Hilaire  (pie  citait  l'ob- 
jection, en  disant  que  «  ce  texte  est  dirigé  contre  ceux  qui  vou- 
laient exclure  de  la  génération  du  P'ils,  même  la  concomitance 
de  la  volonté  du   Père.   Ceux-là  disaient  que  le  Père  engendrait 
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par  nature  son  Fils,  en  telle  sorte  que  cet  acte  de  génération 
n'aurait  pas  eu,  adjointe,  la  volonté  d'engendrer;  de  même  que 
nous,  nous  subissons  bien  des  choses  par  une  nécessité  natu- 
relle et  contrairement  à  notre  volonté,  comme  la  mort,  la  vieil- 
lesse et  autres  misères  de  ce  genre.  C'est  ce  qui  ressort  manifeste- 
ment de  ce  qui  précède  et  de  ce  qui  suit  »,  dans  le  livre  de  saint 
Hilaire.  «  Saint  Hilaire,  en  effet,  ajoute,  au  même  endroit  :  car 
ce  nest  pas  contre  sa  volonté,  ou  par  force  et  comme  poussé 
par  une  nécessité  naturelle  que  le  Père  engendre  son  Fils  ». 

Uad  secundum  explique  le  véritable  sens  du  passage  de  saint 
Paul,  dans  son  Épître  aux  Colossiens.  «  Si  l'Apôtre  appelle  le 
Christ  le  Fils  de  la  dilection  de  Dieu,  c'est  pour  marquer  qu'il 
est  aimé  par  Dieu  au  delà  de  toute  mesure  ;  il  n'a  nullement 
voulu  dire  que  l'amour  fût  le  principe  de  sa  génération  ». 

Uad  tertium  fait  observer  que  si  l'Esprit-Saint  procède  à  titre 
d'amour  et  par  voie  de  volonté,  il  ne  s'ensuit  pourtant  pas  qu'il 
ne  procède  pas  naturellement  ou  que  la  volonté  de  Dieu  soit  le 
principe  de  sa  procession.  C'est  qu'en  eff'el,  «  même  la  volonté, 
selon  qu'elle  est  une  certaine  nature,  est  déterminée  naturelle- 
ment dans  tel  de  ses  actes  :  la  volonté  de  l'homme,  par  exemple, 
tend  naturellement  au  bonheur  »  ;  elle  veut  son  bonheur  natu- 
rellement et  nécessairement  ;  elle  ne  le  veut  pas  d'une  volonté 
déterminée  seulement  par  telle  ou  telle  raison,  et  qui  lui  laisse- 
rait la  possibilité  de  vouloir  le  contraire,  ce  qui  constitue  l'acte 
de  la  volonté  ut  ratio,  de  la  volonté  qui  suit  à  la  raison  et  qui 
demeure,  pour  cela  même,  nécessairement  libre;  elle  le  veut  d'une 
volonté  naturelle,  nécessaire.  Ce  qui  ne  signifie  pourtant  pas 
qu'elle  le  veuille  d'une  volonté  aveugle,  au  moins  s'il  s'agit  de 
l'objet  où  se  trouve  concrétée  la  raison  de  bonheur.  Par  son 
fond,  par  sa  nature,  la  volonté  tend  au  bonheur.  Mais  c'est  la 
raison  qui  lui  montre  l'objet  de  ce  bonheur.  Et  quand  c'est,  en 
effet,  le  véritable  objet  de  son  bonheur,  qui  n'est  autre  que  Dieu, 
si  cet  objet  lui  est  montré  dans  toute  sa  vérité,  comme  il  en  sera 
dans  le  ciel  par  la  vision  béatifique,  la  volonté  s'y  porte  et  s'y 
porte  nécessairement,  d'un  élan  irrésistible,  mais  ([ui  n'est  pas 
aveugle,  ([ui  est  au  contraire  souverainement  éclairé,  souverai- 
nement  conscient.   «    Pareillement  pour  Dieu.    Il  se  veut  et    II 
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s'aime  naturellement  Lui-même  »,  au  sens  du  mot  naturel  que 
nous  venons  de  préciser;  «  tandis  que  tout  le  reste  qui  n'est  pas 
Lui,  la  volonté  de  Dieu  peut  le  vouloir  ou  ne  le  vouloir  pas  »  ; 
elle  n'est  nullement  déterminée  ;  elle  demeure  souverainement 
libre,  «  ainsi  qu'il  a  été  dit  (q.  ig,  art.  3).  Puis  donc  que  l'Es- 
prit-Saint  procède  à  titre  d'amour  »,  non  pas  «  selon  que  Dieu  » 
aime  les  créatures,  mais  selon  qu'il  «  s'aime  Lui-même,  il  s'en- 
suit qu'il  procède  naturellement,  bien  qu'il  procède  par  mode 
de  volonté  ».  —  On  le  voit  :  quand  saint  Thomas  oppose  la 
procession  par  nature  à  la  procession  par  volonté,  il  prend  ces 
derniers  mots/)«r  uolonté,  au  sens  de  l'acte  volontaire  libre;  car 
il  n'entend  nullement  exclure  de  la  procession  par  nature  l'acte 
de  la  volonté  en  tant  que  cet  acte  est  naturel  ou  nécessaire.  Il 
exclut  de  la  raison  de  principe,  quand  il  s'agit  de  la  procession 
des  Personnes  divines,  ce  qu'il  appellera  plus  lard  [Cf.  Tertia 
Pars,  q.  i8,  art.  3]  la  volonté  ut  ratio,  c'est-à-dire  la  volonté 
délibérée  ou  libre  ;  mais  il  n'exclut  pas  la  volonté  ut  natura,  la 
volonté  considérée  comme  inclination  naturelle  et  nécessaire. 

h'ad  quartuni  fait  une  réponse  analogue  pour  la  difficulté  tirée 
du  Verbe.  «  Même  pour  les  conceptions  de  l'intelligence,  il  est 
des  premiers  principes  auxquels  on  les  ramène  et  qui  sont  con- 
nus naturellement  »  :  l'esprit  n'est  pas  plus  libre  d'adhérer  ou 
de  ne  pas  adhérer  à  ces  premiers  principes  que  la  volonté  n'est 
libre  de  vouloir  ou  de  ne  vouloir  pas  le  bonheur  ;  ce  n'est  que 
pour  les  conclusions  déduites  de  ces  premiers  principes,  que  l'es- 
prit peut  suspendre  son  jug'ement,  lorsque  ces  conclusions  ne 
découlent  pas  nécessairement  des  principes.  Mais  précisément, 
((  Dieu  »  est  à  Lui-même  son  premier  principe  comme  son  pre- 
mier objet  de  connaissance  ;  et  II  «  se  connaît  Lui-même  néces- 
sairement ».  Or,  c'est  en  tant  qu'il  se  connaît  Lui-même  qu'il 
engendre  son  Verbe.  «  Auquel  litre  »  nous  disons  que  «  la  con- 
ception du  Verbe  divin  est  naturelle  ».  —  Il  n'y  a  pas  à  parler, 
ici_.  de  volonté,  pour  la  prolalion  du  Verbe,  comme  le  préten- 
dait à  tort  l'objection;  car  la  volonté  n'intervient  pour  fixer  l'in- 
telligence que  lorsqu'il  s'agit  de  conceptions  ou  de  propositions 
non  nécessaires. 

Uad  quintuni  est  précieux    au   point  de   vue    philosophique. 
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Saint  Thomas  y  explique  diverses  acceptions  du  mot  nécessaire. 
Il  nous  avertit  qu'  «  une  chose  peut  être  dite  nécessaire  par  elle- 
même  ou  en  raison  d'un  autre.  Ce  qui  est  ainsi  nécessaire  en 
raison  d'un  autre  le  peut  être  d'une  double  manière.  Ou  parce 
que  cet  autre  aura  raison  de  cause  efficiente  et  contraignante  ; 
auquel  cas  nous  avons  le  nécessaire  qui  est  synonyme  de  vio- 
lenté. Ou  parce  que  cet  autre  aura  raison  de  cause  finale  ;  et, 
dans  ce  cas,  nous  aurons  le  nécessaire  par  rapport  à  la  fin,  en 
tant  que  sans  lui  la  fin  ne  pourrait  pas  être  obtenue  ou  ne  le 
sei'ait  pas  ég^alement  bien  ».  Il  est  évident  que  «  la  g-énéra- 
tion  divine  n'est  point  nécessaire,  au  sens  de  cette  double  sorte 
de  nécessaire  ;  car  Dieu  n'est  pas  pour  une  fin  »  qui  serait  étran- 
g-ère  à  Lui;  Il  est  à  Lui-même  sa  fin;  et  II  est  Lui-même  la  fin 
de  tout.  «  On  ne  peut  pas  dire  non  plus  qu'une  contrainte  quel- 
conque l'atteigne  »  ;  rien  ne  saurait  agir  sur  Lui  pour  le  violen- 
ter, étant  Lui-même  la  première  cause  efficiente,  d'où  dépend 
l'action  de  toute  autre  cause  qui  agit.  Reste  le  nécessaire  par 
soi  ;  et  «  on  appelle  nécessaire  par  soi  »  ou  de  soi  «  ce  qui  ne  peut 
pas  ne  pas  être  »,  ce  dont  la  nature  est  d'être  ce  qu'il  est.  «  Nous 
disons,  en  ce  sens,  qu'il  est  nécessaire  que  Dieu  soit.  Et  c'est  de 
cette  manière  qu'il  est  nécessaire  que  le  Père  engendre  son  Fils  ». 
Or,  il  n'y  a  aucune  difficulté  à  admettre  un  tel  nécessaire,  en 
Dieu.  Bien  plus,  que  ce  nécessaire  soit  en  Dieu,  c'est  sa  préro- 
gative par  excellence;  car  il  affirme  sa  souveraine  indépendance 
et  son  infinie  perfection.  Il  n'y  a  que  la  nécessité  par  mode  de 
contrainte  ou  la  nécessité  par  mode  de  subordination  qui  répu- 
gnent à  Dieu.  En  opposant  le  nécessaire  au  volontaire,  l'objection 
montrait  qu'elle  entendait  le  nécessaire  au  sens  de  la  subordina- 
tion ou  de  la  contrainte,  prenant  le  volontaire  lui-même  comme 
synonyme  de  libre  ou  de  volonté  ut  ratio  ;  tandis  que  le  néces- 
saire entendu  au  sens  de  ce  qui  ne  peut  pas  ne  pas  être,  n'exclut 
aucunement  le  volontaire  pris  au  sens  de  volonté  ut  natura, 
ainsi  qu'il  a  été  expliqué. 

Les  actes  notionnels  sont  quelque  chose  de  nécessaire  en  Dieu. 
Ils  ne  sont  pas  en  Dieu,  en  raison  de  son  libre  arbitre;  ils  y 
sont  en  raison  de  sa  nature  même.  Ce  qui  ne  veut  pourtant  pas 
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dire  que  l'intelligence  ou  la  volonté  soient  exclues  de  la  produc- 
tion de  ces  actes  ;  mais  si  l'intelligence  et  la  volonté  y  concourent, 
ce  n'est  pas  en  tant  que  principes  d'actes  libres,  au  sens  propre 
de  ces  mots,  et  selon  qu'on  entend  par  actes  libres  les  actes  por- 
tant sur  ce  qui  peut  être  ou  ne  pas  être,  être  ainsi  ou  être  autre- 
ment. L'intelligence  et  la  volonté  concourent  à  la  production  de 
ces  actes,  en  tant  qu'elles  sont  nécessitées,  non  par  un  principe 
extérieur,  qu'il  s'ag^isse  de  principe  efficient  ou  de  cause  finale 
(auquel  sens,  saint  Thomas,  prenant  dans  une  acception  très 
large  le  nKjt  libre,  dit,  dans  l'une  de  ses  Questions  disputées, 
question  de  la  Puissance  de  Dieu,  q.  lo,  art.  2,  ad  5""",  que 
«  l'Espril-Sainl  pi'ocède  librement  du  Père  »),  mais  par  leur 
luilure  même.  C'est  donc  tout  enseml)le  l'essence  divine,  l'intel- 
ligence et  la  volonté,  qui  concourent  à  la  production  des  actes 
notion nels  en  Dieu, 

Un  texte  de  saint  Thomas  ,  dans  son  Commentaire  sur  l^s 
Sentences,  liv.  I",  dist.  6,  q.  r,  art.  3,  fait  bien  comprendre 
celte  doctrine.  Nous  lisons ,  dans  ce  texte ,  que  «  l'essence 
divine  est  le  principe  de  tous  les  actes  qui  sont  en  Dieu  »  ; 
nuiis  elle  n'est  pas  principe  de  tous  ces  actes,  au  même  titre. 
C'est  qu'en  ellet,  dans  l'unique  essence  divine  nous  trouvons 
une  fuide  de  choses  ipii ,  s'identifiant  à  elle  dans  la  réalité, 
gardent  cependant,  chacune,  sa  raison  propre.  «  Sous  sa  i-ai- 
son  d'essence,  l'essence  divine  ne  dit  pas  le  principe  de  l'acte 
qui  est  l'opération  »,  et  ([ue  nous  appelons  l'acte  second;  «  elle 
ne  dit  le  principe  que  de  l'acte  »  premier,  qui  est  l'acte  «  d'être  ». 
Quant  aux  actes  seconds,  ou  aux  opérations,  on  les  réfère  à 
l'essence  par  l'entremise  de  certains  attributs.  Car,  ainsi  que 
nous  venons  de  le  dire,  «  dans  l'essence  se  trouvent  des  attri- 
buts divers  qui,  ne  faisant  qu'un  avec  elle  en  réalité,  s'en  dis- 
tinguent pourtant  selon  la  raison  ;  et  chacun  des  actes  »  seconds, 
ou  des  opérations,  «  se  référera  à  l'essence  selon  tel  attribut  que 
sa  condition  propre  exige.  C'est  ainsi  que  l'acte  d'entendre  a 
pour  principe  l'essence  divine  selon  qu'elle  même  est  »,  en  réa- 
lité, «  l'intelligence.  De  même,  les  choses  »  librement  «  voulues, 
procèdent  d'elle  selon  qu'elle  est  la  volonté  »  libre.  «  Or,  il  est 
de  l'essence  de  la  génération  que  ce  qui  est  engendré  soit  pro- 
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duit  selon  la  similitude  du  principe  qui  eng-endre  ;  et  le  principe 
de  cette  sorte  de  production  se  rattache  à  la  nature,  dont  le 
propre  est  de  faire  qu'un  semblable  procède  de  son  semblable  » 
selon  un  être  déterminé.  «  Il  s'ensuit  que  ce  sera  sous  sa  raison 
de  nature,  que  l'essence  »  divine  «  sera  le  principe  de  l'acte  d'en- 
gendrer. Et  voilà  dans  quel  sens  nous  disons  que  le  Père  engen- 
dre le  Fils  par  sa  nature  ».  Ce  que  saint  Thomas  vient  d'appli- 
quer à  l'acte  d'eng-endrer,  nous  pouvons  et  devons  l'appliquer  à 
l'acte  de  spirer  ou  à  la  procession  de  l'Esprit-Sainl,  avec  les  ré- 
serves qu'exige  la  raison  propre  de  cette  procession. 

Résumant  et  précisant  toute  cette  doctrine,  si  importante  et 
si  délicate,  Capréolus  ajoute,  après  avoir  cité  les  multiples  textes 
où  saint  Thomas  l'expose  :  «  De  tout  cela,  il  résulte  que,  pour 
saint  Thomas,  l'essence  divine  est  le  principe  de  la  génération, 
de  la  spiration,  de  la  création  et  de  tous  les  actes  divins;  mais 
non  sous  sa  pure  raison  d'essence.  Bien  plus,  c'est  en  tant  qu'elle 
revêt  la  raison  d'intelligence  ou  de  mémoire  que  l'essence  divine 
est  principe  de  la  génération  du  Verbe  en  tant  que  verbe,  bien 
que  s'il  s'agit  du  Fils,  en  tant  que  fds,  l'essence  soit  le  principe 
de  sa  g'énération,  selon  qu'elle  revêt  la  raison  de  nature.  De 
même,  l'essence,  en  tant  qu'elle  revêt  la  raison  de  volonté  natu- 
relle »,  de  volonté  ut  natura,  «  devient  le  principe  de  la  spira- 
tion de  l'Esprit-Saint;  tandis  que  si  nous  la  considérons  sous  la 
raison  de  volonté  libre  »,  de  volonté  nt  ratio,  «  pouvant  se  por- 
ter indifféremment  sur  des  objets  opposés.,  elle  sera  principe  des 
créatures  »  (In  I  Sentent.,  dist.  6.  q.  i,  art.  i,  concl.  3«^;  —  de 
la  nouvelle  édition  Paban-Pègues,  t.  I,  p.  260). 

Les  actes  notionnels  ont  pour  principe  l'essence  ou  la  nature 
en  Dieu.  —  Mais  comment  ces  actes  émanent-ils  de  l'essence  ou 
de  la  nature?  Pouvons-nous  dire,  par  exemple,  que  le  Fils,  en 
Dieu,  est  engendré  de  la  substance  du  Père?  Et  la  même  ques- 
tion se  pose  pour  le  Saint-Esprit  :  Pouvons-nous  dire  que  le 
Saint-Esprit  émane  de  la  nature  ou  de  l'essence,  commune  au 
Père  et  au  Fils,  qui  ont  pour  Lui  la  raison  de  Principe?  Telle 
est  la  question  que  nous  devons  examiner  maintenant  et  qui 
forme  l'objet  de  l'article  suivant. 
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Article  III. 
Si  les  actes  notionnels  sont  de  quelque  chose? 

Ce  titre  est  expliqué  par  le  titré  qui  correspoud  au  présent 
article  dans  le  sommaire  de  la  question.  Saint  Thomas  deman- 
dait, là,  si  les  actes  notionnels  devaient  s'entendre  en  telle 
sorte  que  la  Personne  qui  est  dite  procéder  selon  tel  ou  tel  acte, 
procède  comme  étant  tirée  du  néant  ou  comme  venant  d'un 
autre.  Sous  une  forme  plus  concise,  le  titre  qui  est  ici  en  tête 
de  l'article  a  exactement  le  même  sens.  Il  s'agit  donc  de  savoir 
d'où  émanent  les  Personnes  qui  procèdent  en  Dieu  :  si  elles 
émanent  de  Dieu  même  ou  si  elles  viendraieut  du  néant.  La 
question,  on  le  voit,  vise  un  aspect  de  l'arianisme.  Car,  de  même 
que  les  ariens  disaient  que  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  procédaient 
de  la  volonté  libre  en  Dieu,  d'où  ils  concluaient  qu'ils  n'étaient 
pas  Dieu,  au  sens  vrai  et  propre  de  ce  mol,  mais  simplement 
les  premières  des  créatures,  ainsi  que  saint  Thomas  nous  en  a 
avertis  à  l'article  précédent,  de  même,  et  pour  étayer  la  même 
erreur,  ils  disaient  qu'ils  avaient  été  tirés  du  néant. 

Nous  avons  ici  quatre  objections,  fort  intéressantes;  car  elles 
vont  encore  préciser  la  position  de  la  question  et  nous  vaudront 
des  réponses  de  saint  Thomas,  qui  compléteront  la  doctrine  du 
corps  de  l'article.  —  La  première  de  ces  objections  fait  un 
dilemme  :  «  Si  le  Père  engendre  le  Fils  de  quelque  chose,  ce  sera 
ou  de  Lui-même,  ou  de  quelque  autre  chose  »  qui  n'est  pas  le 
Père.  «  Si  c'est  de  quelque  autre  chose,  comme  ce  d'où  un  être 
est  engendré  demeure  en  lui,  il  s'ensuit  qu'il  y  aura,  dans  le  Fils, 
quelque  chose  qui  sera  étranger  au  Père.  Et  cela  même  est  con- 
traire à  saint  Hilaire,  dans  son  VIL  livre  de  ta  Trinité  (imm.'ig), 
où  il  est  dit  qu'il  n'y  a  rien,  en  enjc,  gui  soit  divers  ou  étranger. 
Que  si  l'on  dit  que  le  Père  engendre  le  Fils  de  Lui-même,  l'in- 
convénient ne  sera  pas  moindre;  car  ce  d'où  un  être  est  engen- 
dré reçoit  l'attribution  de  cet  être  engendré  »  ou  nouvellement 
produit,  «  si  lui-même  demeure  »  et  ne  disparaît  pas;  «  c'est 
De  la   Trinité.  3i> 
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ainsi  que  si  l'iiommc,  de  non  blanc  devient  blanc,  comme 
l'Iiomme  demeure,  nous  pourrons  dire  que  Vliomme  est  blanc. 
Ou  i)icti  donc  le  Père  ne  demeurerait  pas,  une  fois  le  Fils  eng'en- 
dré  ;  ou  bien  le  Père  serait  le  Fils  :  deux  choses  également  faus- 
ses. Ce  n'est  donc  pas  de  quelque  chose  que  le  Père  eng-endre  le 
Fils,  mais  de  rien  ».  —  La  seconde  objection  fait  remarquer  que 
«  ce  d'où  un  être  s'engendre  est  le  principe  de  ce  qui  est  engen- 
dré. Si  donc  le  Père  engendre  le  Fils  de  son  essence  ou  de  sa 
nature,  il  s'ensuivra  que  l'essence  ou  la  nature  du  Père  sera  le 
principe  du  Fils.  Mais  elle  n'en  sera  pas  le  principe  matériel; 
car  il  n'y  a  pas  place  pour  la  matière  en  Dieu.  Elle  en  sera  donc 
le  principe  quasi  actif;  de  même  que  celui  qui  engendre  est  le 
principe  de  ce  qui  est  engendré.  Et,  par  suite,  nous  reviendrons 
à  l'essence  qui  engendre;  ce  qui  a  été  rejeté  plus  haut  »  (q.  89, 
art.  5).  —  La  troisième  objection  cite  une  parole  de  saint  Aug-us- 
tin,  dans  son  VIP  livre  de  la  Trinité  (ch.  vi),  disant  que  «  les 
trois  Personnes  ne  sont  pas  de  la  même  essence,  parce  qu'il  » 
faut  loujoura  une  réelle  distinction  entre  ce  qui  procède  et  ce 
d'où  il  procède;  or,  «  il  n'y  a  pas  de  distinction  réelle  entre  l'es- 
sence et  la  personne  »  en  Dieu.  «  Mais  »  semblablement,  <(  il 
n'y  a  pas  de  distinction  »  réelle  «  entre  la  Personne  du  Fils  et 
l'essence  du  Père.  Il  s'ensuit  que  le  Fils  n'est  pas  de  l'essence  du 
Père  ».  —  La  quatrième  objection  cite  divers  textes  de  la  sainte 
Écriture,  sur  lesquels  appuyaient  beaucoup  les  ariens,  et  d'où  il 
résulterait,  d'après  ces  hérétiques,  que  le  Fils  et  le  Saint-Esprit 
ont  été  créés,  c'est-à-dire  tirés  du  néant.  «  Toute  créature,  en 
effet,  est  tirée  du  néant.  Or,  le  Fils,  dans  nos  saints  Livres,  est 
appelé  créature.  C'est  ainsi  que  nous  lisons,  au  livre  de  l'Ecclé- 
siastique, chapitre  xxiv,  (v.  5),  comme  ayant  été  dit  par  la 
Sagesse  engendrée  :  Je  suis  sortie  de  la  bouc/ie  du  Trrs-Haut. 
engendrée  la  pi'eniiêre  avant  toute  créature:  et,  un  peu  après, 
toujours  au  nom  de  la  même  Sagesse,  il  est  dit  (v.  i[\)'-  Dès  le 
commencement,  et  avant  tous  les  siècles,  J'ai  été  créée.  Donc,  le 
Fils  n'est  pas  engendré  de  quelque  cliose,  mais  tiré  du  néant. 
De  même  pour  l'Esprit  Saint,  au  sujet  duquel  on  peut  citer  c«s 
paroles  de  Zacharie,  chapitre  xii  (v.  i)  :  Ainsi  parle  lahveh  cjui 
a  étendu   les  deux  et  fondé   la  terre,  et  qui  a  créé  l'esprit  de 
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r homme  au  dedans  de  lui;  ou  ces  autres  d'Amos,  cli.  iv  (v.  i3), 
suivant  une  autre  version  (la  remarque  est  de  saint  Thomas,  et 
cela  nous  montre  que  ce  texte  se  lisait  sous  diverses  formes  du 
temps  du  saint  Docteur)  :  C'est  moi  qui  ai  formé  les  montagnes 
et  créé  Vesprit  »  [Nous  lisons  dans  la  T  ulçjate  :  ecce  formans 
montes  et  creans  ventum  :  voici  celui  qui  forme  les  montagnes  et 
qui  crée  le  vent].  Ces  deux  derniers  textes  de  Zacharie  et  d'Amos 
ne  seront  pas  difficiles  à  expliquer,  comme  il  est  aisé  de  le  pres- 
sentir. 

L'argument  sed  contra  est  un  texte  de  saint  Fulgence,  dans 
son  livre  de  la  Foi  â  Pierre,  qu'on  attrihuail,  du  temps  de  saint 
Thomas,  à  saint  Augustin,  et  où  nous  lisons  que  Dieu  le  Père, 
seul,  de  sa  nature  et  sans  commencement  eiKjendre  un  Fils  égal 
à  Lui. 

Au  corps  de  rarlicle,  saint  Thomas,  dès  le  ilébul,  pose  sa  con- 
clusion. Il  ne  [)arle  que  du  Fils  ;  [)aice  que,  remarque  à  ce  sujet 
le  P.  Janssens,   c'était  surtout  du  Fils  que  s'étaient    occupés  les 
ariens  ;  et  aussi,  parce  que  la   génération  du  Fils  étant  la  pre- 
mière des   processions  divines,   s'il  n'y  a  pas   d'impossibilité  à 
l'originer  de  l'essence  ou  de  la  nature  du  Père,  il  n'y  eu  aura  pas 
davantage  à  affirmer  que  l'Esprit-Saint  s'origine  de  la  nature  ou 
de  la  substance  du  Père  et  du  Fils.  Cela  donc  qui  sera  dit  du 
F^ils,  vaudra  pour  l'Esprit-Saint,  en  l'adaptant  à  la  procession  de 
ce  dernier.  Or,   saint  Thomas   nous  dit   que  «   le  Fils  n'est  pas 
engendré   du  néant,  mais   de   la  substance    du   Père.   En   effet, 
ajoute-t-il,  il  a  été  montré  [)lus  haut  (<|.  27,  art.  2  ;  q.  33,  art.  2, 
ad  J*'"",  ad  4"'";   ait-  3)  qu'en  Dieu  il  y  a  vraiment,  et  au  sens 
propre,    paternité,   filiation  et   naissance.   Or,  il  y  a   cette  diffé- 
rence, entre  la  génération   vraie,    par  laquelle  un  être   procède 
d'un  autre  à  titre  de  fils,  et  les  autres  productions  qui  consistent 
à  faire  une  chose,  (jue,  en  ces  dernièrr's,  l'agent  produit  ou  fait 
quelque  chose  en  le  tirant  dune  matière  extrinsèque.  C'est  ainsi 
qu'un  artisan  tire  et  forme  un  escabeau  de  quelques   pièces  de 
bois.  L'homme  au  contraire  engendre  son  fils  et  le  tire  de  lui- 
même.  Or,  de  même  que  l'ouvrier  créé  fait  quelque  chose  d'une 
matière  donnée,  de  même  Dieu  fait  toutes  choses  de  rien,  ainsi 
que  nous  le  montrerons  plus  lard  (dans  le  traité  de  la  création, 
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q.  45,  a't  2)  :  non  pas  que  le  néant  entre  lui-même  comme  élé- 
ment constitutif  des  choses  créées,  mais  en  ce  sens  que  toute 
leur  substance  est  produite  par  Dieu,  sans  que  rien  autre  soit 
présupposé.  Si  donc,  le  Fils,  en  Dieu,  procédait  du  Père  comme 
tiré  du  néant.  Il  serait  avec  le  Père  dans  la  même  relation  que 
l'œuvre  d'art  par  rapport  à  l'artiste.  Or,  il  est  manifeste  que 
l'œuvre  d'art  ne  peut  pas,  au  sens  propre,  être  appelée  d'un  nom 
ayant  trait  à  la  fdialion  ;  on  ne  la  dira  telle  que  d'une  façon  mé- 
taphorique. Il  s'ensuit  donc  que  si  le  Fils  de  Dieu  procédait  du 
Père  comme  tiré  du  néant,  Il  ne  serait  pas  fils  véritablement  et 
au  sens  propre.  Et  cela  même  est  contraire  à  ce  que  nous  lisons 
en  saint  Jean,  dans  sa  i^'^  Epitre,  chapitre  dernier  (v.  20)  :  afin 
(jiie  nous  connaissions  le  vrai  Dieu  et  que  nous  soyons  en  son 
vrai  Fils  Jésus-Christ.  Par  conséquent,  le  Fils  de  Dieu,  au  sens 
vrai  de  ce  mot,  n'a  pas  été  tiré  du  néant  ;  Il  n'a  pas  été  fait  ;  Il 
est  seulement  engendré  ».  C'est  le  mot  du  symbole  de  Nlcée  : 
ffenitum,  non  factuni;  engendré  et  non  fait.  «  Que  si,  parfois  », 
dans  l'Écriture,  «  des  hommes  ou  des  anges  tirés  du  néant  et 
créés  par  Dieu  sont  appelés  iils  de  Dieu,  c'est  par  mode  de  mé- 
taphore, et  en  tant  qu'ils  ont  une  certaine  ressemblance  avec 
Celui  qui  est  véritablement  Fils.  Aussi  bien,  en  tant  que  seul  II 
est  le  vrai  Fils  de  Dieu  par  nature,  Il  est  appelé  l'Unique,  selon 
ce  mot  de  saint  Jean,  chap.  i  (v.  iS)  :  le  Fils  unique.  Celui  qui 
est  dans  le  sein  du  Père,  c'est  Lui  qui  en  a  parlé  (de  Dieu);  Il 
est  appelé  au  contraire  le  Premier-né,  en  tant  que  les  autres 
sont  dits  fils  adoptifs  par  la  ressemblance  qu'ils  ont  avec  Lui, 
selon  ce  mol  de  saint  Paul  aux  Romains,  ch.  viii  (v.  29)  :  Ceux 
qu'il  a  connus  d'avance.  Il  les  a  aussi  prédestinés  à  être  confor- 
mes à  l'image  de  son  Fils,  afin  que  son  Fils  soit  le  Premier-né 
d'un  grand  nombre  de  frères  ».  On  remarquera  le  jour  que 
projette  cette  doctrine  de  saint  Thomas  sur  ce  titre  de  Fils  de 
Dieu  que  l'Évangile  donne  à  Jésus-Christ  et  qu'une  exég'èse  à 
courte  vue  s'applique  aujourd'hui  à  mal  entendre  [Cf.  cp  que 
nous  avons  dit  plus  haut,  notamment  q.  33,  art.  3,  et  dans  les 
réllexious  (pii  viennent  après  l'article  4]' 

«  Il  demeure  donc,  conclut  saint  Thomas,  que  le  Fils  de  Dieu 
est   engendré  de  la  substance  du  Père.  Non  pas  toutefois  à  la 


QUESTION  XLI.    LES   PERSONNES   ET   LES   ACTES   NOTIONNELS.       617 

manière  dont  le  fils  d'un  homme  est  engendré  de  la  substance  de 
son  père  ;  car,  parmi  les  hommes,  une  partie  de  la  sul)slance  de 
celui  qui  entendre  »,  surtout  si  l'on  prend  ce  mot  dans  son  sens 
g-lobal,  pour  le  principe  actif  et  pour  le  principe  passif  de  la  g-é- 
nération,  c'est-à-dire  pour  le  père  et  pour  la  mère  lou!  ensemble, 
—  ((  passe  dans  la  substance  de  celui  qui  est  eng-endré  »  :  le  fils, 
en  effet,  est  tiré  de  la  substance  même  de  ses  parents  et  une  par- 
tie de  leur  substance  sert  à  former  sa  propre  substance.  En 
Dieu,  il  n'en  est  pas  ainsi.  «  La  substance  divine  est  »  absolument 
«  indivisible,  et  on  n'en  saurait  faire  des  parties.  Aussi  est-il  né- 
cessaire que  le  Père,  tandis  qu'il  engendre  son  Fils,  au  lieu  de  ne 
lui  transfuser  qu'une  partie  de  sa  nature,  la  lui  communique 
tout  entière,  ne  demeurant  distinct  de  Lui  que  par  le  seul  rap- 
port d'origine  ».  Dieu  le  Père  et  Dieu  le  Fils  sont  al)soliunent  le 
même  Dieu;  seulement,  l'un  est  Dieu  enueudiaiit  ;  l'aulrc.  Dieu 
eng-endré;  voilà  toute  la  différence. 

Uarl  primum  accepte  la  seconde  partie  du  dilemme  (|ue  faisait 
l'objection  et  en  explique  le  vrai  sens.  «  Quand  nous  disons  que 
le  Fils  est  né  du  Père,  cette  préposition  de  signifie  le  principe 
qui  engendre  consubstantiel,  nullement  le  principe  matériel  », 
comme  l'enteudait  à  lort  l'ol^jectiou.  «  Et,  en  effet,  ce  qui  est 
produit  d'une  matière  »  donnée,  «  vient  à  l'être  par  la  trans- 
formation de  ce  d'où  on  le  tire,  qui  »  perd  sa  premièie  forme  et 
«  acquiert  une  forme  nouvelle  »,  demeurant  lui-mèuie  sous  cette 
nouvelle  forme  dont  il  reçoit  l'appellation  désormais.  Mais  en 
Dieu  rien  de  semblable  ;  car  «  la  stdjstance  divine  mi  peut  pas 
être  transmutée  ni  recevoir  une  autre  forme  ».  (^est  donc  toute 
la  substance  (pu  est  ici  communiquée,  sans  modification  aucune, 
et  sans  que  d'ailleurs  celui  qui  la  communique  la  perde.  Voilà 
pourquoi  la  préposiliou  de  n'entraîne  pas  l'inconvénient  sig-nalé 
par  l'objection;  elle  n'a  pour  but  t[ue  de  marquer  la  parfaite 
consubstanlialité  fie  Celui  «pii  engendre  et  de  Celui  rpii  est  en- 
g-endré. 

\Jad  seciindnni  n'accepte  aucune  des  deux  hvpothèses  que 
faisait  l'objection;  et,  par  suite,  nous  évitons  les  inconvénients 
que  cette  objection  sig^nalait.  11  est  vrai,  et  saint  Thomas  nous 
en   avertit,    que  «  selon    l'exposition    du   Maître  des  Sentences^ 
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liv.  I.  dist.  f),  quand  on  disait  que  le  Fils  est  engendré  de  l'es- 
seîice  du  Père,  c'étatt  pour  désigner  le  rapport  du  principe  quasi 
actif  »,  ainsi  que  le  supposait  l'objection;  et  pour  prouver  son 
sentiment,  le  Maître  des  Sentences,  «  exposant  la  formule  :  le 
Fils  est  engendré  de  l'essence  du  Père,  au  sens  de  cette  autre  : 
du  Père  qui  est  l'essence  »,  arg-umentait  «  d'après  saint  Aug-ustin 
qui  dit,  au  XV^  livre  de  la  Trinité  (ch.  xiii)  :  Quand  Je  dis  :  du 
Père  qui  est  l'essence,  c'est  comme  si  Je  disais  de  l'essence  du 
Père  ».  —  Cependant,  ajoute  saint  Thomas,  «  ceci  ne  paraît  pas 
suffire  pour  sauver  le  sens  de  cette  formule  :  nous  pouvons  dire, 
en  effet,  que  la  créature  est  de  Dieu  qui  est  son  essence  ;  nous 
ne  disons  pas  qu'elle  soit  de  l'essence  de  Dieu.  Et  voilà  pourquoi, 
nous  exprimant  autrement,  nous  dirons  que  cette  préposition  de 
dénote  toujours  la  consubstantialité.  C'est  ainsi  que  l'architecte 
n'étant  pas  de  même  substance  que  la  maison  dont  il  est  la 
cause,  nous  ne  dirons  pas  que  la  maison  est  de  l'architecte  »,  au 
sens  où  l'on  prend  en  latin  la  préposition  de  (il  semble  qu'il 
faudrait  dire,- en  français,  d'architecte,  comme  nous  disons  de 
pier-re,  de  marbre).  «  Nous  disons,  au  contraire,  qu'une  chose 
est  d'une  autre,  en  quelque  manière  qu'on  signifie  cela,  pourvu 
qu'il  s'agisse  d'un  principe  consubstantiel;  soit  que  ce  principe 
soit  un  principe  actif,  auquel  sens  nous  disons  que  le  fils  est  du 
père  »  (de  père,  semblerait,  ici  encore,  plus  exact  pour  traduire 
la  formule  latine  de  pâtre"",  soit  que  ce  principe  soit  un  prin- 
cipe matériel,  comme  nous  disons  que  le  couteau  est  de  fer  ; 
soit  que  ce  principe  soit  un  principe  formel,  pour  les  êtres  seu- 
lement où  les  formes  elles-mêmes  sont  subsistantes  et  ne  s'adjoi- 
gnent pas  à  quelque  autre  chose  :  c'est  ainsi  que  nous  pouvons 
dire  qu'un  ange  est  de  nature  intellectuelle  ».  Par  où  nous  voyons 
que  la  préposition  de,  au  sens  que  nous  venons  de  préciser,  con- 
nole,  de  soi,  la  consubstantialité,  et  ne  connote,  de  soi,  que  cela. 
Nous  pourrons  donc  user  de  cette  préposition,  pourvu  que  nous 
ayons  la  raison  de  consubstantialité,  sans  qu'il  soit  besoin  d'avoir, 
ainsi  que  le  voulait  l'objection,  soit  la  raison  de  cause  maté- 
rielle, soit  la  raison  de  principe  actif.  «*Et  c'est  précisément  » 
en  ce  sens,  ou  «  de  cett&  manière,  que  nous  disons  que  le  Fils 
est  engendré  de  l'essence  du  Père,  en  tant  que  l'essence  du  Père 
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conimiinif|UL'e  au  Fils  par  la  g-énération  subsiste  en  Lui  ». 
Uad  tertiiim  fait  observer  que  «  lorsque  nous  disons  que  le 
Fils  est  engendré  de  V essence  du  Père,  nous  ajoutons  quelque 
chose  qui  permet  d'établir  une  distinction  »  entre  le  Fils  qui  est 
engendré  et  l'essence  d'où  nous  le  disons  eng-endré;  c'est  le  mot 
Père  :  le  Père,  en  effet,  n'est  pas  le  Fils,  bien  que  l'essence  qui 
est  le  Père  soit  la  même  essence  qui  est  le  Fils.  «  Lorsque  nous 
disons,  au  contraire,  que  les  trois  Personnes  sont  de  l'essence 
divine,  il  n'y  a  rien  dans  cette  phrase  qui  permette  de  trouver 
la  distinction  (jue  suppose  Tenijjloi  de  la  préposition  de  »  ;  c'est, 
en  effet,  de  tous  points  que  les  trois  Personnes  sont  l'essence 
divine,  et  ce  n'est  pas  comme  tout  à  l'heure  où  le  Fils,  qui  est 
l'essence,  n'est  pas  le  Père,  «pii  est  l'essence,  a  II  ny  a  donc  pas 
de  parité  »  entre  ces  deux  formules,  comme  le  supposait  à  tort 
l'objection. 

Uad  quartum  explique  les  divers  textes  de  l'Ecriture  cités  dans 
l'objection  quatrième.  «  Lorsqu'il  est  dit  de  la  sa^es8e  qu'elle  est 
créée,  on  peut  entendre  cela,  non  de  la  Sai^esse  qui  est  le  Fils 
de  Dieu,  mais  de  la  sayease  créée  que  Dieu  a  donnée  k  la  créa- 
ture. C'est  ainsi  qu'il  est  dit,  au  ch.  i  de  V Ecclésiastifjueiy.  9,  10)  : 
Cest  Lui  qui  l'a  créée,  la  saj^-esse,  dans  l'Esprit-Saint  ;  et  II  l'a 
répandue  sur  toutes  ses  (puvres.  Et  il  n'y  a  pas  d'inconvénient, 
ajoute  saint  Thomas,  à  ce  que  dans  un  même  texte,  l'Ecriture 
parle  de  la  Sa^^esse  eni;endrée,  et  de  la  saç^esse  créée,  parce  que 
la  saçesse  créée  est  une  certaine  participation  de  la  Sagesse  in- 
créée. On  peut  aussi,  explique  encore  le  saint  Docteur,  rapporter 
ces  paroles  de  l'Ecriture,  à  la  nature  créée  prise  par  le  Fils;  et 
le  sens  serait  alors  :  Dès  le  commencement,  et  avant  tous  les  siè- 
cles, j'ai  été  créée,  c'est-à-dire  :  il  a  été  prévu,  à  mon  sujet,  que 
je  serais  unie  à  la  créature.  On  peut  dire  encore  »,  et  c'est  une 
troisième  explication,  «  qu'en  appelant  la  Sa^^esse  tout  ensemble 
créée  et  eni^endiée,  l'Ecriture  nous  insinue  le  mode  de  la  vénéra- 
tion di\ine.  Dans  la  génération,  en  effet,  ce  qui  est  engendn*  re- 
çoit la  nature  idu  principe  qui  engendre;  ce  qui  tient  à  la  perfec- 
tion. Dans  la  création,  au  contraire,  le  piincipe  qui  crée  ne 
change  pas,  mais  la  chose  créée  ne  reçoit  pas  la  nature  du  \n\n- 
cipe  qui  crée.  Le  Fils  donc  sera  dit,  tout  ensemble,  :créé  et  en- 
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g-endré,  pour  marquer,  par  la  création,  que  le  Père  ne  chang-e 
pas,  et  par  la  g-énération,  qu'il  y  a  unité  de  nature  dans  le  Père 
et  dans  le  Fils  »,  Saint  Thomas,  après  avoir  donné  cette  troi- 
sième explication,  remarque  qu'elle  est  de  saint  Hilaire,  dans 
son  livre  des  Synodes  (can.  5).  —  Restent  les  textes  qu'on  vou- 
lait appliquer  à  l'Esprit-Saiiit.  Mais  saint  Thomas  déclare  que 
«  ces  textes  ne  parlent  pas  de  l'Esprit-Saint  ;  ils  se  rapportent 
à  l'espiit  créé,  (pii,  tantôt,  est  appelé  vent,  tantôt  air,  tantôt 
souffle  de  l'homme,  parfois  aussi  âme  ou  toute  autre  substance 
invisible  )>.  Il  n'y  a  donc  pas  à  s'arrêter  autrement  à  cette 
difficulté  que  soulevait  l'objection. 

La  doctrine  que  nous  a  exposée  saint  Thomas  dans  l'article 
que  nous  venons  de  lire  constitue  un  dogme  de  foi.  Elle  a  été 
définie  contre  les  ariens  et  contre  les  macédoniens.  Aussi  bien 
lisons-nous,  dans  le  concile  de  Nicée,  que  «  nous  croyons  en  un 
seul  Seigneur  Jésus-Christ  Fils  de  Dieu,  né  du  Père,  Fils  unique, 
de  la  substance  du  Père,  Dieu  de  Dieu,  Lumière  de  Lumière, 
vrai  Dieu  de  vrai  Dieu,  engendré,  non  fait,  consubstanliel  au 
Père  »  (Denzing'er,  n°  17).  Nous  lisons  aussi  dans  les  canons  du 
Pape  Damase  (en  38o),  les  anathèmes  suivants  :  «  Si  quelqu'un 
ne  dit  pas  que  le  Fils  est  engendré  du  Père,  c'est-à-dire  de  sa 
substance  divine,  qu'il  soit  anathème  »  (can.  11);  «  Si  quelqu'un 
ne  dit  pas  que  l'Esprit-Saint  est  du  Père,  véritablement  et  au 
sens  propre,  de  même  que  le  Fils,  de  la  substance  divine,  et 
vrai  Dieu,  qu'il  soit  anathème  »  (can.  iG);  «  Si  quelqu'un  dit 
que  l'Esprit-Saint  est  une  créature,  ou  qu'il  a  été  fait  par  le  Fils, 
qu'il  soit  anathème  »  (can.  18)  —  (Denzinger,  n"^  33,  38,  Sg).  — 
Le  premier  concile  de  Tolède  (en  44?)  s'explique  ainsi  :  «  Nous 
croyons  que  le  Fils  n'est  pas  le  Père,  mais  qu'il  est  de  la  nature 
du  Père  ».  La  môme  doctrine  se  retrouve  dans  le  symbole  qui 
porte  le  nom  de  saint  Athanase  :  «  Le  Fils  est  du  Père  seul,  non 
pas  fait,  ni  créé,  mais  engendré.  L'Esprit-Saint  est  du  Père  et  du 
Fils,  non  fait,  ni  créé,  ni  engendré,  mais  procédant...  Voici  donc 
en  quoi  consiste  la  vraie  foi  :  que  nous  croyions  et  que  nous 
confessions  que  Jésus-Christ  Notre-Seigneur,  Fils  de  Dieu,  est 
Dieu  et  homme.  Il  est   Dieu,  engendré  de  la  substance  du  Père 
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avant  les  siècles;  et  II  est  homme,  né  de  la  substance  de  sa  Mère 
dans  le  temps  ».  Xous  lisons  enfin  dans  le  IV^  concile  de  Latran  : 
«  Ce  qu'est  le  Père,  le  Fils  l'est  aussi,  et  pareillement  l'Esprit- 
Sainl,  de  la  fayon  la  plus  absolue;  en  telle  manière  que,  selon  la 
foi  orthodoxe  et  catholique,  ils  soient  crus  consubstantiels.  Car 
le  Père,  engendrant  son  F^ils  de  toute  éternité,  lui  a  donné  sa 
substance.  Et  on  ne  peut  [)as  dire  qu'il  hii  ail  donné  une  part  de 
cette  substance,  retenant  pour  Lui  l'autre  part;  car  la  substance 
du  Père  est  indivisible,  étant  tout  à  fait  simple.  Xi  on  ne  peut 
dire  que  le  Père  aura  transporté,  dans  le  Fils,  sa  substance,  en 
l'engendrant,  comme  si,  en  la  donnant  au  Fils,  Il  ne  la  i^^ardait 
plus  pour  Lui-même;  sans  quoi  II  aurait  cessé  d'être  substance. 
Il  est  donc  mauifcste  (pie  sans  aucune  diminution,  le  Fils  en 
naissant  a,re(;u  la  substance  du  Père.  Et  ainsi  le  Père  et  le  Fils 
ont  la  même  substance  ;  de  telle  sorte  qiie  la  même  réalité  est  le 
Père,  le  Fils,  et  aussi  lEsprit-Saint  (|ui  procède  de  l'un  et  de 
l'autre  »  (Denziny;ei ,  SâS). 

L'acte  nolioiuiel  qui  émane  de  la  Personiu'  divine,  et  qui  en 
émane,  non  librement,  mais  nécessairement  et  naturellement, 
peut  entraîuer,  par  rapport  à  la  nature  de  cette  Personne  divine 
d'où  il  émane  l'usage  de  la  préposition  de  ;  et  cela  signifie  que  la 
Personue  procédant  de  telle  autre  Personne,  est  en  parfaite 
consubstaiitialité  de  nature  avec  elle.  La  substance  ou  la  nature 
de  la  Personne  ou  des  Personnes  qui  ont  raison  de  Principe  en 
Dieu  est  donc  piiiicipe  de  la  Personne  ou  des  Personnes  (jui 
procèdent,  non  pas  en  ce  sens  qu'elle  serait  une  quasi  matière 
d'où  seraient  tirées  les  Personnes  qui  procèdent,  ni,  non  pluSj 
en  ce  sens  qu'elle  aurait  raison  de  principe  quasi  actif  par  rap- 
port à  ces  PersoiHies  :  seule  la  Personne  qui  est  principe  de  la 
procession  a  raison  de  principe  actif,  et  c'est  à  elle  seule  qu'ap- 
partiennent en  propre  les  actes  notionnels.  Mais  si  les  Personnes 
seules  qui  sont  principe  de  processsion  —  ainsi  le  Père  par  rap- 
port au  Fils,  et  le  Père  et  le  Fils  par  rapport  au  Saint-Esprit  — 
ont  raison  de  principe  actif  par  rapport  aux  actes  notionnels,  en 
telle  manière  que  ces  actes  ne  puissent  être  attribués  qu'à  elles, 
—  cependant  c'est  en  raison  ou  en  vertu  de  la  nature  et  de  l'es- 
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sciice  que  ces  actes  émanent  d'elles,  à  tel  point  même,  nous  ve- 
nons de  le  voir,  que  toute  la  nature  de  la  Personne  qui  a  raison 
de  Principe  est  communiquée  à  la  Personne  qui  émane  ou  pro- 
cède d'elle,  sans  que  pourtant  cette  nature  cesse  d'être  en  elle  et 
de  lui  appartenir.  Voilà  le  rôle  de  la  nature  divine  par  rapport 
à  l'acte  notionnel.  —  Une  question  nous  reste  encore  cependant, 
qui  doit  être  résolue  pour  pleinement  entendre,  autant  du  moins 
que  nous  le  pouvons  sur  cette  terre,  le  rôle  exact  de  la  nature 
divine  et  de  la  Personne  en  ce  qui  est  de  l'acte  notionnel.  Com- 
ment cet  acte  émane-t-il  de  la  Personne  divine  et  de  sa  nature? 
Est-ce  immédiatement  de  la  nature  ;  ou  serait-ce  en  raison  d'une 
puissance  spéciale,  conçue  comme  distincte  de  la  nature?  Et  à 
supposer  que  nous  puissions  parler  d'une  telle  puissance,  com- 
ment la  concevoir  et  que  sig-nifie-t-elle  en  Dieu?  Tels  sont  les 
deux  aspects  que  nous  devons  aborder  dans  les  deux  articles  qui 
suivent.  —  Et  d'abord,  le  premier. 


Article  IV. 

Si  en  Dieu  il  y  a  une  puissance  par  rapport  aux  actes 
notionnels  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  il  n'y  a  pas  »  à  parler 
«  de  puissance,  en  Dieu,  par  rapport  aux  actes  notionnels  ».  — 
La  première  observe  que  «  toute  puissance  est  active  ou  passive. 
Or,  ni  l'une  ni  l'autre  ne  peuvent  convenir  ici.  De  puissance 
passive,  il  n'en  est  pas  en  Dieu,  ainsi  que  nous  l'avons  montré 
plus  haut  (q.  25,  art.  i).  Quant  à  la  puissance  active,  elle  ne 
saurait  convenir  à  l'une  des  Personnes  divines  par  rapport  aux 
autres  ;  car  les  Personnes  divines  ne  sont  pas  quelque  chose  » 
A' effectué  ou  <(  àe  fait,  ainsi  que  nous  l'avons  montré  (à  l'article 
précédent).  Il  s'ensuit  qu'en  Dieu  il  n'y  a  pas  de  puissance  par 
rapport  aux  actes  notionnels  ».  —  La  seconde  objection  remar- 
que qu'  «  on  parle  de  puissance  par  rapport  au  possible.  Or, 
les  Personnes  divines  ne  sont  pas  du  noinbre  des  possibles;  elles 
sont  tout  ce  qu'il  y  a  de  plus   nécessaire.  Par  conséquent,  rela- 
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tivement  aux  actes  notionnels  d'où  procèdent  les  Personnes  divi- 
nes, il  n'y  a  pas  à  parler  de  puissance  en  Dieu  ».  —  La  troisième 
objection  rappelle  cpie  «  le  Fils  »  en  Dieu  «  procède  à  titré  de 
Verbe,  étant  la  conception  de  l'intelligence  ;  et  l'Esprit-Saint,  à 
titre  d'Amour,  ce  qui  le  rattache  à  la  volonté.  Or,  si  nous  parlons 
de  puissance,  en  Dieu,  c'est  par  rapport  aux  elFets  »  qu'il  produit 
en  dehors  de  Lui,  «nullement  par  rapport  à  l'acte  d'entendre  et  de 
vouloir,  ainsi  qu'il  a  été  établi  plus  haut  (q.  26,  art.  i,  r/rf  J"'", 
ad  4""').  Il  s'ensuit  qu'en  Dieu  nous  ne  devons  pas  pai-Ier  de 
puissance  par  rapport  aux  actes  notionnels  ».  —  Cette  objection 
nous  vaudra  une  réponse  importante  de  saint  Thomas. 

L'arg-ument  sed  contra  cite  un  texte  très  expressif  de  saint 
Aug-ustin,  dans  son  traité  contre  Maximin  l'/icrctit/nc  (liv.  Il, 
ch.  vu)  :  Si  Dieu  le  Père  n'a  pu  pn<jcndrer  un  Fils  égal  à  Lui, 
où  est,  demande  saint  Augustin,  la  toute-puissance  de  Dieu  le 
Père  ?  Et  l'argument  sed  contra  de  conclure  :  «  Il  y  a  donc,  en 
Dieu,  une  puissance  relativement  aux  actes  notionnels  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  déclare  qu'  «  au  même  titre 
où  nous  posons  des  actes  notionnels  en  Dieu,  il  est  également 
nécessaire  de  poser  en  Lui  la  puissance  par  rapport  à  ces  sortes 
d'actes.  C'est  qu'en  effet,  la  puissance  ne  signifie  rien  autre  que 
le  piincipe  d'un  certain  acte.  Puis  donc  que  nous  concevons  le 
Père  comme  Principe  de  la  génération,  et  le  Père  et  le  Fils  comme 
Principe  de  la  spiration,  il  est  nécessaire  que  nous  attribuions  au 
Père  la  puissance  d'engendrer;  au  Père  et  au  Fils  la  puissance 
de  spirer.  La  puissance  d'engendrer,  en  elïet,  sig'uifie  ce  par 
quoi  celui  qui  eng-endre  engendre.  Or,  tout  être  qui  engendre, 
engendre  par  quelque  chose  »  qui  est  en  lui.  «  Il  faut  donc  qu'en 
tout  être  qui  engendre  nous  mettions  la  puissance  d'engendrer; 
et  de  même,  la  puissance  de  spirer  dans  le  principe  de  la  spira- 
tion »;  car  la  raison  est  la  même  dans  les  deux  cas.  Il  est  donc 
évident^  il  est  manifeste  que  si  nous  mettons  en  Dieu  les  actes 
notionnels  —  et  nous  savons,  par  la  foi,  que  ces  actes  sont  en 
Lui,^force  nous  est  de  mettre  en  Lui  une  puissance  proportionnée 
â  ces  actes  notionnels. 

\J  ad  prima  ni  fait  observer  que  la  puissance  est  proportionnée 
à  l'acte.  «  De  même  »  donc^  «  qu'en  raison  des  actes  notionnels, 
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la  Personne  divine  ne  procède  pas  A  litre  de  chose  faite  »  on  ef- 
fectuée; «  pareillement,  la  puissance  qui  a  trait  en  Dieu  aux  actes 
notionnels,  ne  se  dira  pas  eu  égi'ard  à  une  Personne  qui  serait 
faite,  mais  seulement  eu  ég^ard  à  des  Personnes  qui  procèdent  ». 
C'est  un  principe  de  procession,  non  un  principe  d'effectuation, 
comme  lorsqu'il  s'agit  de  la  créature. 

h'ad  secundiim  dit  que  «  c'est  en  tant  qu'il  s'oppose  au  néces- 
saire, que  le  possible  suit  à  la  puissance  passive.  Et  assurément, 
une  telle  puissance  n'étant  pas  en  Dieu,  nous  ne  mettons  pas  en 
Lui  cette  sorte  de  possible.  Nous  ne  mettons  en  Lui  le  possible 
qu'en  tant  que  le  possible  est  contenu  sous  le  nécessaire.  C'est  ainsi 
que  nous  disons  qu'il  est  possible  que  Dieu  soit  »  ;  que  Dieu  soit, 
en  effet,  n'est  pas  chose  impossible,  puisque  c'est  tout  ce  qu'il  y 
a  de  plus  réel  ;  c'est  donc  chose  possible.  Et  pareillement,  «  nous 
dirons  dans  le  même  sens  que  la  génération  du  Fils  est  chose 
possible  »  :  le  possible  rentre  ici  dans  le  nécessaire  et  ne  s'oppose 
pas  à  lui;  nous  n'opposons  pas  le  pouvoir  être  ru  fait  d'être; 
nous  affirmons,  au  contraire,  d'autant  plus  le  pouvoir  être  qu'il 
s'ag"it  de  ce  qui  ne  peut  pas  ne  pas  être. 

L'ad  tertium,  nous  l'avons  dit,  est  très  précieux  et  très  im- 
portant. Saint  Thomas  y  montre  comment  nous  pouvons  parler 
de  puissance  en  Dieu,  quant  au  fait  d'enj^endrer  ou  de  spirer, 
sans  que  nous  le  puissions  proprement,  et  si  ce  n'est  d'une 
façon  métaphorique,  quant  au  fait  d'entendre  et  de  vouloir.  — 
Voici  son  raisonnement.  «  Puissance,  nous  dit-il,  sig-nifie  prin- 
cipe. Or,  tout  [)rincipe  suppose  qu'il  y  a  une  distinction  entre 
lui  et  ce  dont  il  est  le  principe.  Ceci  posé,  rappelons-nous  qu'en 
Dieu  il  y  a  une  double  sorte  de  distinction  :  l'une,  qui  est 
réelle  ;  l'autre,  qui  n'est  que  de  raison,  seulement.  D'une  dis- 
tinction réelle,  Dieu  se  distingue,  par  son  essence,  des  choses 
dont  11  est  le  principe  par  voie  de  création;  et,  de  même,  une 
Personne  se  disting-ue  de  l'autre  dont  elle  est  le  principe  par  voie 
d'acte  notionnel.  Mais,  en  Dieu,  l'action  ne  se  distingue  pas  de 
celui  qui  agit,  si  ce  n'est  uniquement  selon  la  raison;  car  autre- 
ment l'action  serait,  en  Dieu,  quelque  chose  d'accidentel  »  ;  ce 
qui  est  inadmissible.  «  Il  s'ensuit  qu'en  Dieu  nous  pourrons 
placer  la  raison  de  puissance  suivant  sa  propre  raison  de  prin- 


QUESTION  XLI.    LES   PERSONNES   ET   LES  ACTES   NOTIONNELS.       626 

cipe,  par  rapport  aux  choses  qui  procèdent  distinctes  de  Lui 
soit  essentiellement,  soit  personucilement.  De  même  donc  que 
nous  pouvons  mettre  en  Dieu  la  puissance  de  créer,  de  même 
nous  pouvons  mettre  en  Lui  la  puissance  d'eng-endrer  ou  de 
spirer.  Il  n'en  va  pas  de  même  pour  le  fait  d'entendre  ou  de 
vouloir.  Ces  actes  ne  désig-nent  pas  que  quelque  chose  procède 
distinctement  de  Dieu,  ni  essentiellement,  ni  personnellement. 
Et  c'est  pourquoi,  relativement  à  ces  actes,  nous  ne  pouvons  pas 
trouver  en  Dieu  la  raison  propre  de  puissance.  Nous  ne  la  lui 
appliquerons  que  selon  notre  mode  de  concevoir  et  de  parler, 
en  tant  que  nous  désignons  dislinctemeut,  en  Dieu,  d'abord  l'in- 
telligence, et  puis  l'acte  d'entendre,  bien  qu'en  Lui  l'acte  d'en- 
tendre soit  son  essence  même  qui  n'a  pas  de  principe  ». 

En  raison  des  actes  notit)nnels  —  comme  d'ailleurs  en  raison 
de  toutes  ses  œuvres  ad  extra,  et  parce  que,  dans  les  deux  cas, 
nous  avons,  entre  le  principe  de  l'action  et  ce  dont  elle  est  le 
principe,  une  distinction  réelle,  —  nous  pouvons  et  nous  devons 
mettre  en  Dieu,  au  sens  propre  du  mot,  la  raison  de  puissance 
ou  de  principe.  —  Mais  que  signifie,  en  Dieu,  cette  puissance, 
quand  nous  la  disons  en  raison  des  actes  notionnels?  Que  dési- 
gne-t-elle?  Est-ce  l'essence?  Seraient-ce  les  relations?  Il  faut  que 
ce  soit  l'une  ou  les  autres;  car  tout  ce  qui  est  en  Dieu  se  ramène 
aux  relations  ou  à  l'essence. 

Saint  Thomas  nous  va  répondre  à  l'article  suivant. 


Article  V. 

Si  la  puissance  d'engendrer  signifie  la  relation 
et  non  l'essence? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  la  puissance  d'engen- 
drer ou  de  spirer  »,  en  Dieu,  «  signifie  la  relation  »,  par  exem- 
ple :  la  paternité,  «  et  non  pas  l'essence  »  ou  la  nature  divine. 
—  La  première  appuie  sur  la  définition  même  de  la  puissance  : 
('  Puissance,  en  etlèt,  sig-nitie  principe,  ainsi  qu'on  le  voit  par 
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sa  définition;  car  on  définit  la  puissance  active,  le  moyen  d'agir, 
selon  qu'il  est  dit  au  V*^  livre  des  Métaphysiques  (de  saint 
Thomas,  lec;.  i4;  Did.,  liv.  IV,  cli.  xii,  n^  i  ).  Or,  le  principe, 
en  Dieu,  relativement  aux  Personnes,  se  dit  d'une  façon  notion- 
nelle  »;  c'est  quelque  chose  de  notionnel  et  non  pas  d'essentiel. 
«  Il  s'ensuit  que  la  puissance,  en  Dieu,  ne  signifie  pas  l'essence, 
mais  la  relation  ■>.  —  La  seconde  objection  remarque  qu'a  en  Dieu, 
il  n'y  a  pas  de  dillérence  entre  pouvoir  et  agir.  Or  »,  l'agir,  en 
Dieu,  ou  <(  la  génération  signifie  la  relation.  Par  conséquent,  il 
en  sera  de  même  pour  »  le  pouvoir  ou  «  la  puissance  d'engen- 
drer ».  —  La  troisième  objection  rappelle  que  «  ce  qui  signifie 
l'essence  en  Dieu  est  commun  aux  trois  Personnes.  Or,  la  puis- 
sance d'engendrer  n'est  pas  commune  aux  trois  Personnes;  elle 
est  propre  au  Père.  Il  s'ensuit  qu'elle  ne  signifie  pas  l'essence  ». 

L'argument  sed  contra  part  de  ce  fait  que  la  volonté  n'est 
pas  exclue,  en  Dieu,  des  actes  notionnels,  ainsi  que  nous  l'avons 
expliqué  à  l'article  2  de  la  question  présente.  «  De  même,  dit  ici 
saint  Thomas,,  que  Dieu  peut  engendrer  son  Fils,  de  même  aussi 
Il  le  veut.  Or,  la  volonté  d'engendrer  se  réfère  à  l'essence  », 
comme  tout  autre  acte  de  volonté.  «  Il  s'ensuit  qu'il  en  doit  être 
de  même  de  la  puissance  d'engendrer  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  avertit  qu'«  il  en  est 
qui  ont  dit  que  la  puissance  d'engendrer  signifie  la  relation  ». 
Saint  Bonaventure,  dans  son  Commentaire  sur  les  Sentences, 
liv.  I,  dist.  7,  nrl.  i,  q.  i,  signale  ce  même  sentiment,  qu'il  attri- 
bue aux  «  modernes,  niodernlores  »  ;  et  11  s'y  range  lui-même, 
comme  à  ce  qu'il  estime  «  le  plus  probable,  sans  autrement 
préjuger  la  question  :  positio  ista  sine  prœjudicio  videtiir  proba- 
bilior».  — Tel  ne  va  pas  êtrele  sentiment  de  saint  Thomas,  ici. 
Il  nous  déclare  nettement  que  «  cela  »,  —  que  la  puissance  d'en- 
gendrer signifie  la  lelalion,  —  «  ne  |>eul  [)as  être  :  hoc  esse  non 
potest-i).  Et  voici  comment  il  le  prou^e  :  «  On  appelle  proprement 
du  nom  de  puissance,  en  tout  êlre  (jul  agit,  ce  par  quoi  cet  être 
agit.  Tout  être  qui  par  son  action  produit  (pielque  chose,  le  produit 
semblable  à  soi  quant  à  la  forme  par  hujuelle  il  agit.  C'est  ainsi 
que  riiomzue  engendré  est  semîdable  à  celui  (jui  l'engendre,  relati- 
vement à  la  nature  humaine  en  vertu  de  laquelle  le  père  a  le  pou- 
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voir  d'engendrer  un  homme.  Gela  donc  est  puissance  générative, 
en  quelqu'un  qui  engendre,  en  quoi  l'engendré  ressemble  à  celui 
qui  engendre.  Or,  le  Fils  de  Dieu  est  assimilé  au  Père  qui  l'en- 
gendre, en  ce  qui  est  de  la  nature  divine.  Il  s'ensuit  que  c'est  la 
nature  divine  dans  le  Père,  qui  est,  en  Lui,  la  puissance  d'engen- 
drer ».  Gajétan  fait  remarquer  avec  soin  et  à  très  juste  raison,  la 
formule  employée  ici  par  saint  Thomas.  Le  saint  Docteur  ne  dit 
pas,  comme  ont  semblé  l'entendre  tous  ceux  qui  ont  attaqué  sa 
doctrine  sur  ce  point,  que  la  nature  divine  tout  court,  en  temps 
que  telle,  est  le  principe  de  la  génération  en  Dieu  ;  il  dit  :  la 
nature  divine  dans  le  Père;  et  du  coup  tombent  toutes  les  objec- 
tions, comme  nous  le  verrons  surtout  à  Yad  tertuim.  Dès  main- 
tenant, saint  Thomas  confirme  son  sentiment  par  un  texte  très  ex- 
pressif de  saint  Hilaire,  au  V*^  livre  de  la  Trinité  (n'^'dj)  oùilest 
dit  :  La  naissance  de  Dieu,  le  Fils  de  Dieu,  ne  peut  pas  ne  pas 
tenir  cette  nature,  qui  en  est  le  point  de  départ;  cela,  en  effet, 
ne  peut  pus  être  autre  (jue  Dieu  (jui  subsiste,  qui  ne  subsiste  pas 
d'ailleurs  que  de  Dieu.  Et  ceci  revient  à  dire  ([ue  le  Fis  de  Dieu 
ne  peut  pas  ne  pas  avoir  la  nature  divine,  puisque  c'est  de 
cette  nature  (ju'Il  tire  son  origine. 

«  Ainsi  donc,  conclut  saint  Thomas,  nous  devons  dire  qu(î  la 
puissance  fl'engendrer  signifie  principalenjcnt  l'essence  divine, 
comme  le  dit  le  Maître  (/^à*  Sentences,  liv.  1,  dist.  7;  et  non  pas 
seulement  la  relation;  ni  même  l'essence,  en  tant  qu'elle  est  une 
même  chose  avec  la  relation,  de  telle  sorte  qu'elle  signifie  les 
deux  au  même  titre  ».  Non,  elle  signifie  d'alj<jrd  et  principale 
ment  l'essence  en  tant  qu'essence;  seulement,  ainsi  que  nous 
l'avons  dit,  l'essence  en  tant  qu'elle  est  dans  le  Père:  ce  qui 
n'est  pas  la  même  chose  que  si  nous  disions  l'essence  en  tant 
qu'elle  est  le  Père.  «  Bien  que,  en  effet,  explique  saint  Thomas, 
la  paternité  (ou  la  relation)  soit  signifiée  comme  la  forme  du 
Père,  cependant  elle  est  une  propriété  personnelle,  disant  à  la 
Personne  du  Père  le  rapport  que  tlit  la  forme  individuelle  à  un 
individu  quelconque  créé.  Or,  la  forme  individuelle,  dans  les 
choses  créées,  constitue  la  personne  qui  engendre  et  n'est  pas  ce 
par  quoi  cette  personne  engendre;  sans  quoi  Sociale  engendrerait 
Socrate,  Donc,  la  paternité  ne   [)eut  pas  être  conçue  comme  ce 
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par  quoi  le  Père  engendre  :  elle  est  ce  qui  constitue  la  Personne 
même  qui  engendre;  sans  quoi,  ici  encore,  le  Père  engendrerait 
le  Père.  Ce  par  quoi  le  Père  engendre,  c'est  la  nature  divine,  en 
laquelle  le  Fils  lui  est  assimilé  »  ;  car  le  Fils  eng-endré  n'est  pas 
le  Père,  mais  II  est  Dieu  comme  le  Père.  «  Aussi  bien,  saint 
Jean  Damascène  dit  (dans  son  livre  de  la  Foi  orthodoxe,  liv.  I, 
ch.  viii)  que  la  génération  est  l'œuvre  de  la  nature,  non  que  la 
nature  soit  ce  qui  engendre,  mais  elle  est  ce  par  quoi  Celui  qui 
engendre  engendre.  Et  voila  pourquoi  la  puissance  d'engendrer 
sig'nifie  directement  et  en  droite  ligne  la  nature  divine,  et  indirec- 
tement ou  en  seconde  ligne  la  relation  »  ;  elle  signifie  la  nature 
divine  de  la  Personne  ou  dans  la  Personne. 

Uad  primum  fait  remarquer  que  «  la  puissance  ne  sig-nifie  pas 
la  relation  même  de  principe  ;  sans  quoi  elle  serait  elle-même 
dans  le  genre  relation.  Elle  désigne  cela  même  qui  est  principe; 
et  encore,  non  pas  comme  ce  qui  ag'it  est  appelé  principe,  mais 
comme  on  dit  principe  ce  par  quoi  agit  l'être  qui  agit.  Or,  l'être 
qui  agit  se  distingue  bien  du  produit  de  son  action;  et,  de  même, 
ce  qui  engendre  de  ce  qui  est  engendré.  Mais  ce  par  quoi  celui 
qui  engendre,  eng-endre,  est  commun  à  ce  qui  est  engendré  et  à 
celui  qui  engendre;  et  d'autant  plus  parfaitement,  que  la  géné- 
ration est  plus  parfaite  (Cf.  ce  que  nous  avons  dit  plus  haut, 
q.  27,  art.  i,  «t/ 2""*  ;  et  art.  2).  Puis  donc  que  la  g-énération 
divine  est  souverainement  parfaite,  il  s'ensuit  que  ce  par  quoi 
Celui  qui  engendre,  engendre,  est  commun  à  Celui  qui  est 
eng-endré  et  à  Celui  qui  engendre;  c'est  numériquement  identique, 
et  non  pas  seulement  au  point  de  vue  spécifique,  comme  il 
arrive  dans  les  créatures.  Lors  même  donc  que  nous  disions  que 
l'essence  divine  est  le  principe  par  lequel  le  Père  qui  engendre, 
engendre,  il  ne  s'ensuit  pas  »,  comme  le  voulait  l'objection,  «  que 
l'essence  divine  est  distincte  de  Celui  qui  est  engendré  ;  ce  qui 
serait,  si  nous  disions  que  l'essence  divine  engendre  ».  Nous 
voyons,  ici,  toute  la  différence  qui  existe  entre  ces  deux  formules  : 
l'essence  divine  engendre  ou  est  le  principe  qui  engendre,  et  : 
le  Père  engendre  par  l'essence  divine  ou  l'essence  divine  est  le 
principe  par  lequel  le  Père  engendre.  L'une  entraînerait  la  multi- 
plicité de  l'essence;  l'autre  scelle,  au  contraire,  son  unité. 
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Uad  seciindiim  répond  que  «  sans  doute  la  puissance  d'engen- 
drer et  la  génération  sont  une  même  chose  en  Dieu;  et  pareille- 
ment aussi  l'essence  divine  avec  la  génération  et  la  paternité. 
Tout  cela  ne  fait  qu'un  en  réalité;  mais  il  y  a  une  différence 
d'aspect  ou  de  raison  ».  Et  cette  diff'érence  de  raison  suffit,  pour 
que  nous  puissions  établir  un  certain  ordre,  en  ce  qui  est  de  la 
raison  de  puissance  ou  de  principe,  entre  l'essence  divine  et  la 
relation  :  l'essence  divine  vient  en  premier  lieu,  et  en  second 
lieu  seulement  la  relation. 

VJad  tertiiim  précise  à  nouveau  cette  doctrine,  déjà  formulée 
au  corps  de  l'article.  «  Quand  nous  disons  la  puissance  d'engen- 
drer, la  puissance  vient  d'abord,  ou  en  droite  lig"ne,  et  la  géné- 
ration en  second  lieu  ou  indirectement  ;  comme  si  nous  disions 
l'essence  du  Père  ».  Et  voilà  bien^  en  effet,  la  vraie  formule.  Il 
ne  s'ag-it  pas  d'en  appeler  à  l'essence  toute  seule,  ou  en  tant  que 
telle;  ce  qui  entraînerait,  en  effet,  comme  le  voulait  l'objection, 
et  comme  le  répétaient  tous  les  opposants  à  cette  doctrine  de 
saint  Thomas,  que  la  puissance  d'engendrer  serait  commune 
aux  trois  Personnes,  comme  leur  est  commune  l'essence.  Non,  il 
ne  s'agit  pas  de  l'essence  ainsi  entendue,  mais  dt;  l'essence  en 
tant  qu'elle  est  dans  le  Père,  ou  s'il  s'agit  de  la  procession  du 
Saint-Esprit,  en  tant  qu'elle  est  dans  le  Père  et  dans  le  Fils.  Dès 
lors,  l'objection  ne  tient  plus.  Car  «  si  relativement  à  l'essence 
dont  nous  parlons,  la  puissance  d'eng-endrer  est  commune  aux 
trois  Personnes,  relativement  à  la  notion  qui  est  connotée,  elle 
est  propre  à  la  Personne  du  Père  »,  quand  il  s'agit  de  la  g-énéra- 
tion  du  Fils  ;  propre  au  Père  et  au  Fils,  quand  il  s'agit  de  la 
procession  du  Saint-Esprit. 

Nous  avons  comparé  les  actes  notionnels  avec  les  Personnes 
divines  considérées  comme  principes  de  ces  actes.  Nous  avons 
vu  que  ces  actes  leur  pouvaient  être  attribués  ;  (ju'ils  en  éma- 
naient d'une  façon  nécessaire  et  par  mode  de  consubstantialilé; 
que  si  nous  leur  pouvions  assig'ner  la  raison  de  puissance  active 
par  rapport  à  ces  actes,  cette  puissance  désig-nait  d'abord  et  en 
premier  lieu  l'essence  divine,  secondement  le  caractère  spécial  de 
la  Personne,  c'est-à-dire,  en  deux  mots,  l'esseiue  divine  de  la 
De  la   Trinité.  34 
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Personne  ou  des  Personnes  qui  ont  raison  de  Principe  en  Dieu. 
—  Nous  devons  maintenant,  dans  ce  dernier  article,  comparer 
les  actes  notionnels  avec  les  Personnes  divines  considérées  comme 
leur  terme. 

C'est  l'objet  de  l'article  suivant. 

Article  VI. 
Si  l'acte  notionnel  peut  se  terminer  à  plusieurs  Personnes  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  chaque  acte  notionnel 
peut  se  terminer,  en  Dieu,  à  plusieurs  Personnes,  de  telle  sorte 
qu'il  y  aurait  ou  pourrait  y  avoir  plusieurs  Personnes  eng-endrées, 
plusieurs  Personnes  s})irées  ».  —  La  première  objection  est  celle- 
ci  :  «  Quiconque  a  la  puissance  d'engendrer  peut  eng-endrer.  Or, 
le  Fils  a  la  puissance  d'engendrer»,  soit  parce  que  l'essence  di- 
vine, qui  est,  nous  l'avons  dit,  la  puissance  d'eng"endrer,  se  trouve 
dans  le  Fils  ;  soit  parce  que,  sans  cela,  lé  Fils  ne  serait  pas  tout- 
puissant  ;  donc  le  Fils  a  la  puissance  d'eng-endrer.  «  Mais  II  ne 
peut  pas  s'engendrer  Lui-même.  Donc  c'est  un  autre  Fils  qu'il  a 
le  pouvoir  d'engendrer.  Donc  il  peut  y  avoir  plusieurs  Fils  en 
Dieu  ».  —  La  seconde  olijection  cite  une  parole  de  saint  Au- 
gustin, dans  son  livre  contre  Maximin  (liv.  II,  ch.  xii)  où  il  est 
«  dit  que  si  le  Fils  na  pas  engendré  un  Créateur,  ce  n'est  pas 
qu'il  ne  l'ait  pu,  mais  c'est  r/u'il  ne  le  fallait  pas  ».  —  La 
troisième  objection  dit  que  «  Dieu  le  Père  est  plus  puissant, 
quant  au  fait  d'engendrer,  que  ne  le  sont  les  pères  créés.  Or,  un 
même  homme  peut  engendrer  plusieurs  fils.  A  combien  plus 
forte  raison  Dieu  le  Père  le  pourra-t-Il,  alors  surtout  que  par  la 
génération  d'un  premier  Fils,  sa  puissance  n'est  en  rien  dimi- 
nuée »  ou  amoindrie. 

L'argument  sed  contra  se  contente  de  rappeler  qu'  «  en  Dieu, 
être  et  pouvoir  ne  font  qu'un.  Si  donc  il  pouvait  y  avoir  en  Dieu 
plusieurs  Fils,  ils  y  seraient;  et,  par  suite,  il  y  aurait  plus  de  trois 
Personnes  en  Dieu  ;  ce  qui  est  une  hérésie  ».  Donc  il  ne  peut  pas 
y  avoir  plusieurs  Fils  ;  et  il  en  faut  dire  autant  pour  ce  qui  est 
de  l'Esprit-Sainl. 
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Au  Corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  en  s'atïtorisant  de 
la  parole  que  nous  lisons  dans  le  symbole  de  saint  AthanaSè^ 
qu'  «  il  n'y  a,  en  Dieu,  qu'un  seul  Père,  un  ^eul  Fils,  un  seul 
Esprit-Saint.  Et  dé  cela,  ajou(e-t-il,  rions  pôtivons  apporte^-  une 
quadruple  raison  ».  Le  P.  Janssens  fait  observer  que  les  quatre 
raisons  données  ici  par  saint  Tliomas  constituent  un  argument 
qui  s'enchaîne  et  se  complète  d'admirable  façon  :  argumentum 
mirabili  modo  comprehendunt.  C'est  qu'en  effet,  toute  la  raison 
des  distinctions,  en  Dieu,  se  tire  des  relations  et  des  processions 
d'origine  où  nous  trouvons  le  principe,  la  procession  et  le  terme. 
Or,  des  quatre  raisons  qu'expose  saint  Tliomas  pour  exclure  la 
multiplicité  dos  Personnes  dans  une  même  piocession,la  première 
se  tire  des  relations  et  les  trois  autres  de  ce  que  nous  venons  d'ap- 
peler lé  principe,  la  procession  et  le  terme.  Il  était  donc  impos- 
sible dé  mieux  ordonner  et  de  mieux  construire  son  argument  ou 
sa  démonstration. 

«  La  première  raison,  nous  dit  saint  Tliomas,  se  tire  du  côté 
des  relations  qui,  seules^  distinguent  les  Personnes  »  en  Dieu. 
«  Dès  là,  en  effet,  que  les  Personnes  divines  sont  les  relations 
elles-mêmes  (jui  subsistent,  il  ne  pourrait  y  avoir  plusieurs  Pères 
ou  plusieurs  Fils  en  Dieu  que  s'il  y  avait  plusieurs  paternités  et 
plusieurs  filiations.  Or,  ceci  ne  pourrait  être  qu'en  raison  d'une 
distinction  réelle  provenant  de  la  matière  ;  car  les  formes  d'une 
même  espèce  ne  se  multiplient  qu'en  raison  de  la  matière.  Puis 
donc  qu'en  Dieu  il  n'y  a  pas  de  matière,  il  s'ensuit  qu'il  ne  peut 
y  avoir  qu'une  seule  filiation  sui^sistante  ;  absolument  comme  si 
l'on  supposait  la  blancheur  stibsistant  en  elle-même  »,  et  non 
reçue  en  un  sujet,  «  elle  ne  pourrait  qu'être  uue  ».  —  Cette  pre- 
mière raison  est  présentée  par  saint  Thomas,  dans  la  question 
de  Potentiel  (q.  2,  art.  [\),  sous  une  forme  légèrement  différente, 
qu'on  n-ous  saura  ^fé  de  reproduire  ici  ;  car  elle  précise  la  portée 
de  l'argument  que  nous  venons  de  traduire.  Voici  comment  saint 
Thomas  s'exprime  dans  le  de  Potentiel.  «  Il  n'est  rien,  en  Dieu, 
par  quoi  le  Fils  se  distingue  des  autres  Personnes  »,  —  et  on  en 
peut  dire  autant  du  Saint-Esprit  relativement  à  ce  qui  le  con- 
cerne —  «  si  ce  n'est  la  seule  relation  de  la  filiation,  qui  est  sa 
propriété  personnelle,  et  par  laquelle  le  Fils,  non  seulement  est 
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fils,  mais  encore  est  ce  suppôt  on  cette  personne.  Or,  il  est  im- 
possible que  ce  par  quoi  un  supj)ot  est  ce  suppôt,  se  retrouve  en 
plusieurs  :  il  s'ensuivrait,  en  effet,  que  le  suppcM  »  ou  l'individu 
«  serait  communicable  «  à  plusieurs,  «  ce  qui  est  contre  la  raison 
même  d'individu,  suppôt  ou  personne.  Par  conséquent,  il  ne  se 
peut,  en  aucune  manière,  qu'il  y  ail  d'aulre  fils  en  Dieu  que  le 
seid  Fils  unique.  On  ne  peut  pas  dire,  en  effet,  qu'une  filiation 
constituerait  un  Fils  et  une  autre  fdiation  un  autre  fils,  parce  que, 
les  filiations  »  étant,  de  soi,  les  mêmes  et  «  ne  se  distinguant 
pas  selon  la  raison  »  de  filiation,  «  il  faudrait,  pour  qu'elles  se 
disting'uent  en  raison  de  la  matière  ou  du  suppôt,  qu'il  y  eût  en 
Dieu  une  matière  ou  quelque  autre  principe  de  distinction  que  la 
relation  »  elle-même  ;  ce  qui  n'est  pas.  —  On  aura  remarqué 
que  saint  Thomas,  dans  le  texte  du  de  Potentiel^  parle  de  ma- 
tière ou  de  tout  autre  principe  de  distinction  se  tirant  du  côté  du 
suppôt.  Et  cela  confirme  l'observation  de  Cajétan,  disant  que  le 
mot  matière^  qui  seul  est  indiqué  dans  le  texte  de  la  Somme,  se 
doit  entendre  au  sens  le  plus  larg-e  et  en  tant  qu'il  est  synonyme 
de  sujet  qui  reçoit.  Il  le  faut  pour  sauver  la  vérité  absolue  du 
principe  énoncé  par  saint  Thomas,  quand  il  dit  que  «  les  formes 
d'une  même  espèce  ne  se  multiplient  qu'en  raison  delà  matière  ». 
La  charité,  en  effet,  demeure  spécifiquement  la  même  dans  tous 
ceux  qui  la  participent;  et  cependant  le  sujet  où  elle  est  reçue, 
qu'il  s'agisse  de  l'ang-e  ou  même  de  l'âme  raisonnable,  n'a  pas 
en  lui  de  matière.  —  Cette  observation  de  Cajétan  est  très  juste. 
Mais  on  pourrait  dire  aussi  que  dans  la  proposition  en  question, 
saint  Thomas  vise  plutôt  les  formes  substantielles  ;  et  la  chose 
ainsi  entendue,  il  demeure  vrai  que  «  les  formes  d'une  même 
espèce  ne  se  multiplient  qu'en  raison  de  la  matièi'e  »,  même  en 
prenant  le  mot  matière  au  sens  strict  de  principe  consubstantiel. 
Nous  verrons,  en  effet,  quand  il  s'agira  des  anges,  que  saint 
Thomas  attribue  à  chaque  ange  une  nature  spécifiquement  diffé- 
rente, précisément  pour  ce  motif  qu'il  n'y  a  pas  en  eux  de  ma- 
tière. 

«  La  seconde  raison  »  pour  prouver  qu'en  Dieu  il  ne  peut  pas 
V  avoir  deux  ou  plusieurs  Personnes  en  raison  d'un  même  acte 
notioiniel,  c(  se  tire  du  mode  des  processions  »  ou  de  la  perfec- 
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tion  de  l'acte  qui  en  est  le  principe.  C'est  qu'en  effet,  les  proces- 
sions, en  Dieu,  se  font  par  voie  d'intelligence  et  par  voie  de  vo- 
lonté. Or,  «  Dieu  entend  tout  et  veut  tout  pai'  un  seul  et  même 
acte  souverainement  simple  »  et  souverainement  parfait.  «  Il 
s'ensuit  »,,  puisqu'il  ne  peut  y  avoir  qu'un  seul  acte  d'intellii^ence 
et  qu'un  seul  acte  de  volonté,  «  qu'il  ne  peut  y  avoir  qu'une  seule 
Personne  procédant  par  mode  de  Verbe  :  c'est  le  Fils  ;  et  qu'une 
seule  Personne  procédant  par  mode  d'Amour  :  c'est  le  Saint- 
Esprit  ».  —  Lorsque  nous  parlons  d'acte  d'intellis^ence  et  d'acte 
de  volonté,  distinctement,  en  Dieu,  ce  n'est  pas  pour  donner  à 
entendre  qu'il  y  a,  en  effet,  deux  actes  distincts,  l'un  d'intelli- 
g-ence  et  l'autre  de  volonté.  L'intelligence  et  la  volonté  se  disant 
d'une  façon  essentielle,  ne  font  qu'un  en  Dieu  et  s'identifient  de 
tous  points,  en  réalité,  à  l'unique  essence  divine.  Mais  nous  sa- 
vons qu'il  y  a  une  différence  de  raison;  et  cela  suffit  [)our  fonder 
la  distinction  réelle  des  processions  qui  se  disent  en  raison  des 
actes  notionnels  [Cf.  ce  que  nous  avons  dit  plus  haut,  notamment 
à  la  question  27  et  à  la  question  28I. 

«  Une  troisième  raison  »  prouvant  la  conclusion  du  présent 
article,  «  se  tire  du  mode  dont  se  fait  la  procession  »,  à  considé- 
rer cette  piocession  en  elle-même  ou  dans  son  caractère  distinc- 
tif.  «  Nous  avons  dit,  en  effet,  que  les  Personnes  divines  procèdent 
naturellement  »  et  non  pas  librement  TCf.  art.  2,  question  pré- 
sente]. Ce  n'est  pas  par  voie  ou  par  mode  de  libre  arbitre,  mais 
par  voie  d'intelligence  et  de  volonté,  considérées  dans  leurèlre  de 
nature,  que  les  Personnes  divines  procèdent.  «  Or,  la  nature 
est  »  toujours  <(  déterminée  à  un  seul  »  effet.  Il  s'ensuit  que  nous 
ne  pourrons  avoir  ([u'une  seule  Personne  pour  chaque  procession. 

Enfin,  «  une  quatrième  raison  se  lire  de  la  peifection  des 
Personnes  divines  »  qui  sont  le  terme  de  la  procession  en  Dieu, 
«  La  perfection  du  Fils,  en  effet,  consiste  en  ceci  qu'il  a  toute 
la  raison  de  la  filiation  divine  et  qu'il  ne  peut  y  avoir  d'autre  fils 
en  dehors  de  Lui  ;  —  et  ce  que  nous  disons  du  Fils  se  doit  dire 
des  autres  Personnes  ». 

Il  est  donc  manifeste,  ainsi  que  nous  l'avions  dit  dès  le  début 
du  corps  de  l'article,  qu'il  n'y  a  et  qu'il  n'y  peut  avoir,  en  Dieu, 
qu'un  seul  Père,  un  seul  Fils  et  un  seul  Esprit-Saint. 
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\Jad  prininni  déclare  que  «  si  nous  devons  /coneédej-  piire- 
ment  et  simplement  que  toute  la  puissance  qu'a  le  Père,  le  Fils 
l'a  aussi,  il  ne  s'ensuit  pas  que  nous  devions  concéder  que  le 
Fils  a  la  puissance  d'engendrer  (en  latin,  potentiam  generandi)^ 
à  prendre  ce  mot,  explique  saint  Thomas,  comme  gérondif  du 
verbe  actif,  et  avec  le  sens  que  le  Fils  pourrait  produire  l'acte 
d'eng'endrer  »,  sens  que  rend  très  bien  l'expression  française 
puissance  d'engendrer .  «  C'est  ainsi  d'ailleurs  que  l'être  du  Père 
et  Tètce  du  Fils  sont  un  seul  et  même  être,  sans  qu'il  s'ensuive 
que  le  Fils  est  le  Père,  à  cause  précisément  de  la  différence  no-  • 
tionnelle  adjointe.  Que  si,  ajoute  saint  Thomas,  toujours  pour 
expliquer  la  tournure  latine  potentia  generandi,  on  prend  ce 
dernier  mot  comme  gérondif  du  verbe  passif,  on  peut  accorder 
que  potentia  generandi  se  trouve  dans  le  Fils  ;  et  le  sens  est 
alor's  que  le  Fils  a  puissance  à  être  engendré.  Et  pareillement, 
si  ce  mot  était  le  gérondif  du  verbe  impersonnel;  car  alors 
potentia  generandi  reviendrait  à  dire  qu'il  y  a  dans  le  Fils  la 
puissance  qui  se  réfère  à  la  génération  d'une  Personne  divine  ». 
Eîn  français  l'équivoque  n'existe  pas  ;  et  nous  devons  rejeter 
purement  et  simplement  que  la  puissance  d'engendrer  soit  dans 
le  Fils,  comme  nous  rejetons  que  le  Fils  soit  le  Père. 

h'ad  secundam  explique  le  mot  de  saint  Augustin,  que  citait 
l'objection.  «  Saint  Augustin  n'a  pas  voulu  dire,  par  là,  que  le 
Fils  en  Dieu  pourrait  engendrer  un  autre  fds  ;  il  a  voulu  mar- 
quer seulement  que  si  le  Fils  n'a  pas  la  puissance  d'engendrer, 
cela  ne  porte  en  rien  atteinte  à  sa  toute-^puissance,  ainsi  que 
nous  le  montrerons  plus  loin  »>  (q.  42,  art.  6,  ad  J"'"). 

Vad  tertiïun  repousse  l'objection  en  rappelant  l'immatérialité 
et  la  perfection  des  Personnes  divines.  «  Cette  immatérialité  et 
cette  perfection  requièrent  qu'il  ne  puisse  pas  y  avoir  plusieurs 
Fils  en  Dieu,  ainsi  qu'il  a  été  expliqué  (au  corps  de  l'article). 
Par  conséquent,  de  ce  qu'il  n'y  a  pas  plusieurs  Fils  en  Dieu,  il 
ne  s'ensuit  pas  que  le  Père  ne  soit  tout-puissant  relativement  à 
l'acte  d'engendrer  ».  Comme  nous  l'avons  remarqué  à  propos  de 
la  puissance  divine  (Cf.  c[.  25,  art.  3),  il  serait  plus  exact  de 
dire  que  cela  n'est  pas  possible,  que  de  dire  que  Dieu  ne  le 
peut  pas. 
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Les  actes  iiotionncls  qui  émanent  des  Personnes  divines  néces- 
sairement, et  en  raison  de  la  natnre  divine  selon  qu'elle  se 
trouve  en  telle  ou  telle  de  ces  Personnes,  ne  se  peuvent  termi- 
ner qu'à  une  seule  Personne  pour  chacune  des  deux  processions 
qui  sont  en  Dieu.  —  C'était  la  dernière  question  que  nous 
devions  examiner  au  sujet  des  Personnes  divines  comparées 
avec  les  actes  notionnels.  Nous  les  avions  déjà  considérées  dans 
leurs  rapports  avec  l'essence  et  avec  les  propriétés.  Il  ne  nous 
reste  plus  qu'à  les  étudier  en  les  comparant  entre  elles.  Cette 
dernière  étude  comprend  deux  questions  :  la  première  compare 
les  Personnes  divines  entre  elles,  au  point  de  vue  de  l'égalité  et 
de  la  similitude  ;  la  seconde,  au  point  de  vue  de  la  mission  ou 
de  l'envoi. 

Et  d'abord,  la  première. 


QUESTION   XLII. 

DE   L'ÉGALITÉ    ET    DE    LA  SLMILITUDE   DES    PERSONNES   DIVINES 
COMPARÉES  LES  UNES  AUX  AUTRES. 


Cette  question  comprend  six  articles  : 

lO  Si  l'égalité  trouve  place  dans  les  Personnes  divines? 

20  Si  la  Personne  qui  procède  est  égale  à  celle  dont  elle  procède,  selon 

l'éternité  '? 
3o  S'il  y  a  quelque  ordre  parmi  les  Personnes  divines? 
4»  Si  les  Personnes  divines  sont  égales  en  grandeur? 
;iO  Si  l'une  d'elles  est  dans  l'autre  ? 
Go  Si  elles  sont  égales  en  puissance? 


De  ces  six  articles,  le  premier  pose  la  question  de  fait,  ce 
qu'on  pourrait  appeler  la  question  préalable  :  Pouvons-nous 
parler  d'égalité,  quand  il  s'agit  des  Personnes  divines.  A  suppo- 
ser que  nous  le  puissions,  il  faudra  s'enquérir  de  quelle  ég-alilé 
il  s'agit.  Or,  nous  avons  ici  trois  sortes  d'égalité  à  étudier  : 
l'égalité  de  durée  (art.  2,  3);  l'égalité  de  grandeur  (art.  4,  ^V  ; 
l'égalité  de  puissance  (art.  6).  —  D'abord,  la  question  de  fait 
ou  la  question  préalable  :  y  a-t-il  quelque  égalité  en  Dieu  parmi 
les  Personnes  divines? 

C'est  l'objet  de  l'article  premier. 


Article  Premier. 
S'il  y  a  place  pour  l'égalité  en  Dieu? 

Saint  Thomas,  dans  le  titre  de  cet  article,  ne  mentionne  que 
l'égalité.  Gomme  nous  le  verrons  cependant  par  l'objection 
seconde  et  par  la  réponse  qui  lui  sera  faite,  nous  admettrons 
aussi  en  Dieu  la  similitude,  que  le  titre  général  de  la  question 
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annonçait.  Et  c'est  parce  qu'il  y  avait  plus  de  difficulté  à  admet- 
tre l'égalité  en  Dieu,  comme  aussi  parce  qu'en  établissant  l'éga- 
lité, nous  établirons,  à  plus  forte  raison,  la  similitude,  que  saint 
Thomas  appuie  tout  spécialement  sur  la  question  d'égalité.  — 
Quatre  ol)jections  voudraient  prouver  que  «  l'égalité  ne  convient 
pas  aux  Personnes,  divines  ».  —  La  première  rappelle  qu'  a  on 
parle  d'égalité  en  raison  de  l'unité  dans  la  quantité,  comme  on 
le  voit  par  Aristote  »,  dans  ce  V"*'  livre  des  Métaphysiques  (de 
s.  Th.,  leç.  17;  Did.,  liv.  IV,  ch.  xv,  n.  4)  dont  Cajélan  a  pu 
dire  (commentaire  de  l'article  6  de  la  question  précédente,  n.  5) 
qu'il  contient  les  fondements  de  tonte  science,  nous  donnant  les 
raisons  ou  les  notions  de  tontes  les  semences,  de  tous  les  ger- 
mes des  vérités  qui  sont  la  vie  de  l'intelligence.  «  Or,  dans  les 
Personnes  divines  nous  ne  trouvons  »  aucune  espèce  de  quan- 
tité :  «  ni  la  quantité  continue  intrinsèque  qui  s'appelle  l'éten- 
due ;  ni  la  quantitc'  continue  e.\trinsè(|ue  (jui  est  le  lieu  »  ou 
l'espace  «  et  le  tomjis.  On  ne  [»eul  j>as  tlirc  non  plus  qu'il  y  ait 
parmi  elles  l'ég'alité  qui  se  tiie  du  ci^té  de  la  (piantité  discrète; 
car  deux  Personnes  sont  plus  qu'une.  Donc,  il  n'y  a  pas  à  parler 
d'égalité  pour  les  Personnes  divines  ».  —  La  seconde  objection 
voudrait  qu'on  parle  plutôt  de  similitude  et  non  pas  d'ég-alité 
pour  les  Personnes  divines.  C'est  (pi'en  etfet  «  les  divines  Per- 
sonnes sont  d'une  même  essence,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut 
(q.  39,  art.  2).  Or,  l'essence  se  dit  par  mode  de  forme;  et  de 
convenir  en  une  même  forme  donne  bien  la  similitude  mais  non 
l'ég'alité.  Ce  n'est  donc  pas  d'ég-alité  mais  de  similitude  qu'il  faut 
parler  au  sujet  des  Personnes  divines  ».  —  La  troisième  objec- 
tion dit  que  «  tous  les  êtres  au  sujet  desquels  on  parle  d'ég"alité 
peuvent  être  dits  ég^aux  les  uns  par  rapport  aux  autres;  car  la 
relation  d'ég-al  se  dit  d'une  façon  réciproque.  Or,  les  Personnes 
divines  ne  peuvent  pas  être  dites  égales  les  unes  par  rapport  aux 
autres.  Saint  Augustin  dit,  en  effet,  au  VP  livre  de  la  Trinité 
(ch.  x),  que  Vimcuje,  si  elle  répond  parfaitement  à  ce  dont  elle 
est  l'image,  sei-a  bien  dite  lui  être  éç/ale;  maison  ne  dira  pas 
que  ce  dont  elle  est  l'image  est  égal  à  l'image.  Puis  donc  que 
^e  Fils  est  l'image  du  Père,  nous  ne  pourrons  pas  dire  que  le 
Père  est  égal  au  Fils.  Il  s'ensuit  qu'il  n'y  a  pas  à  parler  d'égalité 
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pour  les  Personnes  divines  ».  —  La  quatrième  objection  observe 
que  «  l'é^^alité  est  une.  certaine  relation.  Or  il  n'y  a  aucune 
relation  qui  soit  commune  aux  Personnes  divines,  puisque  c'est 
par  les  relations  qu'elles  se  dislin(Q;"uent  entre  elles.  Il  n'y  a  donc 
pas  d'ég^alité  parmi  les  Personnes  divines  ». 

L'argument  sed  contra  est  le  mot  que  nous  lisons  dans  le 
symbole  qui  porte  le  nom  de  saint  Athanase  :  Les  trois  Person- 
nes sont  coëternelles  entre  elles  et  coégales.  — -  Nous  pourrions 
citer  aussi  le  mot  de  la  Préface  de  la  Trinité  :  «  Nous  adorons 
dans  les  Personnes  la  propriété,  dans  l'essence  l'unité,  dans  la 
majesté  l'ég'alité  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  il  est  néces- 
saire d'assigner  aux  Personnes  divines  l'égalité.  C'est  qu'en  effet, 
d'après  Aristote^  au  X*'  livre  des  Métaphysiques  (de  s.  Th., 
leç.  7;  Did.,  liv.  IX,  ch.  v,  n.  6),  on  parle  d'ég-al  comme  pour 
nier  un  plus  grand  ou  un  plus  petit.  Or,  nous  ne  pouvons  rien 
supposer,  parmi  les  Personnes  divines,  qui  ait  raison  de  plus 
grand  ou  de  plus  petit;  parce  que,  dit  Boèce  (dans  son  livre  de 
la  Trinité,  ch.  i;  de  s.  Th.,  leç.  i),  tons  ceux  qui  parlent  d'aug- 
mentation ou  de  diminution  doivent  mettre  une  différence  ou  une 
distinction  dans  la  nature  divine,  comme  les  ariens  qui,  mettant 
des  degrés  parmi  les  Personnes  divines,  détruisaient  la  Tri- 
nité et  en  faisaient  plusieurs  substances.  La  raison  de  cette 
conséquence  est  que,  pour  des  êtres  inégaux,  on  ne  peut  pas 
avoir  une  même  quantité  numérique  »  ;  s'ils  avaient,  en  effet,  la 
même  quantité,  ils  ne  seraient  déjà  plus  inégaux.  «  Mais  »  pré- 
cisément «  la  quantité,  en  Dieu,  n'est  pas  autre  chose  que  l'es- 
sence divine.  Il  s'ensuit  que  s'il  y  avait  une  inégalité  quelconque 
pour  les  Personnes  divines,  elles  n'auraient  déjà  plus  une  même 
essence.  Les  trois  Personnes  ne  seraient  donc  plus  un  seul 
Dieu  ;  ce  qui  est  impossible.  Il  faut  donc  que  nous  mettions 
l'égalité  parmi  les  Personnes  divines  ».  —  La  doctrine  de  ce 
corps  d'article  va  être  complétée  par  les  réponses  aux  objections, 
qui  sont  très  importantes. 

h'acl  primuni  distingue  «  une  double  sorte  de  quantité.  L'une, 
qui  n'est  qu'une  quantité  de  masse,  une  quantité  dimensive  ;  et 
cette  quantité  ne  se  trouve  que  dans  les  seules  choses  corporel- 
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les  ;  elle  ne  saurait  donc  tronver  place  dans  les  Personnes  di\  ines. 
L'autre  est  une  ([uanlité  de  vertu  ;  elle  se  mesure  au  degré  de 
perfection  d'une  fonne  ou  d'une  nature.  C'est  ainsi  qu'on  dira, 
pour  désigner  cette  sorte  de  quantité,  qu'un  corps  est  plus  ou 
moins  cliaud,  selon  qu'il  est  plus  ou  moins  parfait  dans  l'ordre 
d#  la  chaleur.  Cette  quantité  virtuelle  se  peut  prendre,  d'une 
preinière  manière,  dans  sa  racine,  c'est-à-dire  dans  la  perfection 
m<^me  de  la  foi  me  ou  de  la  nature  ;  et  c'est  ainsi  qu'on  parle  de 
grandeur  spirituelle,  en  raison  de  l'intensité  et  de  la  perfection, 
comme,  du  reste,  on  dit  une  grande  chaleur,  pour  la  même  rai- 
>son.  AuHsi  bien,  saint  Augustin  a-t-il  pu  dire,  au  Vp  livre  de  la 
Trinité  (ch.  vin),  que,  pour  les  rf/rs  où  ne  se  trouve  point  In 
grandeur  de  masse,  Lire  plus  grand  ^  cest  être  meilleur  ;  on  ap- 
pelle meilleur,  en  effet,  ce  qui  a  plus  de  perfection.  En  second 
lieu,  on  peut  prendre  la  quantité  virtuelle  en  raison  des  effets 
qui  découlent  de  la  forme.  Le  premier  de  ces  effets  est  l'être; 
car  tout  ce  qui  est,  a  l'être  en  raison  de  sa  forme.  Le  second  est 
l'opération  ;  car  tout  ôtr(;  (jui  a^it,  agit  »  en  vertu  de  sa  forme  et 
ce  par  sa  forme.  On  peut  donc  prendre  la  quantité  virtuelle,  et  en 
raison  de  l'être,  et  en  raison  de  l'opération.  En  raison  de  l'être, 
selou  que  les  êtres  qui  ont  une  nature  plus  parfaite  ont  aussi  une 
durée  plus  grande.  En  raison  de  l'opération,  parce  que  les  êtres 
qui  sont  d'une  nature  plus  parfaite  sont  aussi  plus  puissants  pour 
a;^ir.  -—  Ceci  posé,  nous  disons  avec  l'auteur  du  livre  de  la  Foi 
à  Pierre  (que  saint  Thomas  attribue  ici,  comme  toujours  à  saint 
Augustin,  et  qui  est  de  saint  t'ulgence,  ch.  i)  :  Quand  nous  par- 
Ions  d'égalité  dans  le  Père,  dans  le  Fils  et  dans  le  Saint-Esprit, 
c'est  pour  signifier  que  nul  d'entre  eux  ne  précède  dans  l'éternité, 
n'excède  dans  la  grandeur,  ne  V emporte  dans  la  puissance  »  ; 
aucun  d'entre  eux  n'est  antérieur  en  durée,  n'est  plus  parfait 
en  nature,  n'est  plus  puissant  en  action  :  ils  ont  tous  trois  la 
même  durée  dans  leur  être,  la  même  perfection  dans  leur 
nature,  la  même  puissance  dans  leur  action  ;  et  c'est  ce  que 
nous  voulons  dire  quand  nous  parlons  d'égalité  pour  leti  Person- 
nes divines.  —  On  aura  remarqué  tout  ce  qu'a  de  précieux, 
pour  la  philosophie  et  pour  la  théologie,  cette  réponse  de  saint 
Thomas;  et  aussi  comment  elle  justifie  la  division  de  la  ques- 
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lion  actuelle  que  nous  avons  indiquée  en  expliquant  le  sommaire, 
h'ad  secjindum  s'appuie  sur  la  réponse  que  nous  venons  de 
donner  et  en  applique  la  doctrine  à  la  difficulté  tirée  de  la  simi- 
litude. ((  Dès  là  que  nous  parlons  dé^-alité  selon  la  quantité  vir- 
tuelle, en  cette  égalité  la  similitude  se  Irouve  comprise  avec  quel- 
que chose  en  plus;  car  nous  excluons  la  raison  d'excédent.  Tous 
les  êtres,  en  effet,  (|ui  participent  une  même  forme  peuvent  être 
appelés  semblables,  bien  que  peut-être  ils  ne  participent  pas  cette 
forme  au  même  degré  ;  c'est  ainsi  qu'on  dira  l'air  semblable  au 
feu,  en  tant  qu'il  participe  sa  vertu  caléfactive.  Mais,  pour  qu'ils 
soient  égaux,  il  ne  faut  pas  qu'en  l'un  la  forme  soit  plus  parfaite 
qu'en  l'autre.  Puis  donc  que  non  seulement  le  Père  et  le  Fils,  en 
Dieu,  ont  une  même  nature,  mais  encore  que  cette  nature  se 
trouve  aussi  parfaitement  en  l'un  que  dans  l'autre,  nous  ne  dirons 
pas  seulement  que  le  Père  et  le  Fils  sont  semblables,  par  où  est 
exclue  l'erreur  d'Eunomius  ;  mais  aussi  qu'ils  sont  égaux,  pour 
exclure  l'erreur  d'Arius  ». 

Uad  tertiiim  nous  prévient  que  «  l'égalité  ou  la  similitude  se 
peuvent  désigner  d'une  double  manière  eu  Dieu  :  par  des  noms 
et  par  des  verbes.  — ■  Si  on  la  désigne  par  des  noms,  l'ég-a- 
lité  est  réciproque  parmi  les  Personnes  divines  ;  et  de  même 
la  similitude.  Le  Fils,  en  effet,  est  ég-al  et  semblable  au  Père; 
et  vice  versa.  La  raison  en  est  que  l'essence  divine  n'est  pas 
plus  au  Père  qu'au  F'ils  ;  et  voilà  pourquoi,  de  même  que  le  Fils 
a  la  grandeur  du  Père,  ce  qui  est  être  son  égal,  de  même  le  Père 
a  la  grandeur  du  Fils  et  lui  est  ég-al  »  ;  ils  ont  tous  deux  —  et  la 
même  raison  vaut  pour  l'Esprit-Saint  —  une  seule  et  même  es- 
sence qui  constitue,  nous  l'avons  dit,  la  g-randeur  spirituelle  seule 
possible  en  Dieu.  «  Il  n'en  est  pas  de  même  pour  les  créatures, 
ainsi  que  l'observe  saint  Denys,  au  ch.  ix  des  Noms  divins  (de 
s.  Th.,  leç.  3)  où  il  est  dit  que  parmi  les  créatures  il  n'y  a  pas 
l'échange  ou  la  réciprocité  de  l'égalité  et  de  la  similitude.  C'est 
que  pour  les  créatures,  on  dira,  par  exemple,  que  les  effets  sont 
semblables  aux  causes,  parce  qu'ils  ont  la  même  forme  ;  mais  on 
ne  dira  pas  l'inverse,  parce  que  la  forme  se  trouve  principalement 
dans  la  cause  et  n'est  que  secondairement  dans  l'effet  ».  — Voilà 
pour  les  noms.  —  «   Les  verbes,  eux,   sig-nifient  l'ég^alité,  mais 
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avec  l'idée  de  mouvement.  Et  bien  qu'il  n  y  ail  pas  de  mouve- 
ment en  Dieu,  il  y  a  cependant,  »mi  Lui,  le  fait  de  recevoir.  Pour 
cela  donc  que  le  Fils  reçoit  du  Père,  en  raison  de  quoi  11  est  son 
égal,  tandis  que  l'inverse  n'est  pas  vrai  »,  le  Père  ne  recevant 
pas  du  Fils,  «  à  cause  de  cela,  nous  disons  que  le  Fils  s'égale  au 
Père,  mais  nous  ne  disons  pas  l'inverse  »,  que  le  Père  s'ég-ale  au 
Fils.  —  La  distinction  est  subtile;  mais  elle  repose  sur  la  rai- 
son même  des  processions  en  Dieu,  qui  tout  en  assurant  l'iden- 
tité de  nature,  fait  que  cette  nature  est  en  telle  Personne  comme 
reçue  de  telle  autre.  L'identité  de  nature  nous  vaut  la  réciprocité 
des  termes  statiques,  substantifs  ou  adjectifs;  et  l'ordre  de  récep- 
tion exclut  cette  réciprocité  pour  les  termes  dynamiques  ou  qui 
signifient  par  mode  de  mouvement.  Nous  disons  indifféremment 
que  le  Fils  est  l'égal  du  Père  et  que  le  Père  est  l'égal  du  Fils, 
ou  encore  que  le  Fils  est  égal  au  Père  et  le  Pèie  égal  au  Fils  ; 
mais,  tandis  que  nous  disons  que  le  Fils  s'égale  au  Père,  nous 
ne  disons  pas  du  Père  qu'il  s'égale  au  Fils. 

Uad  quartiim  nous  rappelle  que  «  dans  les  Personnes  divines, 
nous  ne  pouvons  considérer  que  l'essence,  en  quoi  elles  convien- 
nent, et  les  relations,  en  quoi  elles  se  distinguent.  Or,  l'égalité 
emporte  les  deux  :  et  la  distinction  des  Personnes,  car  rien  ne 
peut  être  dit  égal  à  soi-même  ;  et  l'unité  d'essence,  car  c'est  en 
cela  que  les  Personnes  divines  sont  égales  entre  elles,  en  tant 
qu'elles  ont  une  même  grandeur  et  une  même  essence.  Mais, 
observe  saint  Thomas,  il  est  bien  clair  qu'un  même  individu  ne 
se  réfère  pas  à  lui-même  par  une  relation  réelle  ;  ni  une  relation 
à  une  relation  par  une  autre  relation,  et  lorsque,  par  exemple, 
nous  disons  que  la  paternité  s'oppose  à  la  filiation,  l'opposition 
dont  nous  parlons  n'est  pas  une  relation  réelle  intermédiaire  en- 
tre la  paternité  et  la  filiation.  Dans  un  cas  comme  dans  l'autre, 
en  effet,  il  faudrait  procéder  à  l'infini  dans  la  série  des  relations 
réelles  »  ;  ce  qui  est  impossible.  «  Donc  l'égalité  et  la  similitude, 
parmi  les  Personnes  divines,  ne  doivent  pas  être  tenues  »,  comme 
le  croyait  l'objection,  «  pour  des  relations  réelles  distinctes  des 
relations  qui  constituent  les  Personnes  »  ;  elles  ne  sont  rien  au- 
tre, en  réalité,  que  les  Personnes  elles-mêmes  considérées  comme 
distinctes  en  raison  de  leurs  propriétés  personnelles,  et  comme 
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lïc  faisant  qit'uri  an  point  de  vne  de  l'essence  commune  :  «  l'éga- 
lité inclut,  dans  son  concept,  el  les  rela(iorïs  qdi  distinguent  les 
Personnes,  et  l'unité  de  l'essence  »  qui  constitue  leur  grandeur. 
«  Et  c'est  pour  cela,  remarque  saint  Thomas,  en  finissant,  que 
le  Maître  des  Sentences  dit,  à  la  distinction  3ï«  de  Son  P'  livre, 
qu'ici  \ appellation  seule  est  relative  »  ;  nous  n'avons  pas  une 
relation  réelle  ;  nous  n'avons  qu'une  relation  de  raison  fondée 
sur  ces  deux  réalités  :  la  distinction  des  Personnes  et  ï'unité  de 
l'essence. 

Il  y  a  donc  place  pour  l'égalité  en  Dieu.  Il  y  a  une  certaine 
égalité,  l'égalité  qui  se  dit  en  raison,  non  pas  de  la  quantité  ma- 
térieïle,  mais  de  la  quantité  spirituelle,  que  nous  pouvons  et  que 
nous  devons  mettre,  en  Dieu,  parmi  les  Personnes  divines.  Mais 
nous  avons  dit,  à  Vad  priniuni,  que  cette  quantité  spirituelle  se 
pouvait  considérer,  soit  dans  sa  racine,  qui  est  la  forme  ou  la 
nature  elle-même,  soit  dans  les  effets  de  cette  forme,  dont  le  pre- 
mier est  l'ètrq  et  le  second  l'opération  ;  d'où  nous  avons  conclu 
qu'on  pouvait  parler  d'une  triple  égalité  :  l'égalité  dans  la  durée  ; 
l'égalité  dans  la  perfection  ou  la  grandeur  de  la  nature;  l'égalité 
dans  la  puissance  d'agir.  Nous  devons  maintenant  examiner, 
dans  le  détail,  ces  diverses  sortes  d'égalité  en  ce  qui  est  des  Per- 
sonnes divines.  —  Et  d'abord,  l'égalité  dans  la  durée.  C'est 
l'objet  de  l'article  suivant,  auquel  se  rattachera,  par  mode  de 
corollaire,  l'article  3,  relatif  à  l'ordre  de  nature. 

Voyons  d'abord  l'article  2. 


Article  II. 

Si   la    Personne  qui  procède  est  coéternelle   à  son  Principe, 
par  exemple,  le  Fils  au  Père  ? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  les  Personnes  divines 
ne  sont  pas  coéternelles;  qu'elles  ne  sont  pas  égales  en  durée; 
qiu'  les  Personnes-principe  sont  antérieures  aux  autres;  que  «  la 
Personne  qui  procède  n'est  pas  coéternelle  t»  son  Principe,  par 
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exemple,  le  Fils  au  Père  ».  —  La  première  objection  rappelle  que 
«  Arius  assigne  douze  modes  divers  de  génération  »  ou  de  pro- 
cession. «  Le  premier  est  celui  delà  ligne  (pii  procède  du  point  ; 
et  là  il  manque  l'égalité  de  simplicité  »  :  la  ligne,  en  eft'et,  est 
composée  de  points,  et  le  point  ne  l'est  pas.  «  Un  second  mode 
est  celui  des  rayons  qui  émanent  du  soleil  ;  et  ici  manque  l'éga- 
lité de  nature  »,  car  les  rayons  ne  sont  pas  la  substance  du  so- 
leil; ils  sont  une  vibration  causée  par  le  soleil  dans  le  milieu  qu'il 
atteint  par  son  action.  «  Le  troisième  mode  est  celui  du  carac- 
tère ou  de  l'empreinte  due  à  l'action  d'un  sceau  ou  d'un  cachet  ; 
et  ici  manque  la  consubstantialité  et  le  pouvoir  d'agir  »,  car 
l'empreinte  est  causée  en  une  matière  étrangère  et  elle-même  ne 
cause  pas.  «  Le  quatrième  mode  est  celui  de  la  bonne  volonté 
qui  nous  est  communiquée  par  Dieu  ;  où  manque  toujours  la 
consubstantialité.  Le  cinquième  mode  est  celui  de  l'accident  éma- 
nant de  la  substance;  mais  à  l'accident  manque  la  subsistence. 
Le  sixième  mode  est  celui  de  l'image  ou  de  l'espèce  abstraite  de 
la  matière,  comme  le  sens  reçoit  l'image  de  la  chose  sensible  ; 
mais  ici  manque  l'égalité  de  simplicité  spirituelle  »  ;  l'image  ou 
la  fonne  de  la  chose,  en  elVet,  est  d'une  manière  plus  spirituelle 
ou  moins  matérielle,  dans  l'organe  du  sens,  que  dans  la  chose 
elle-même.  «  Le  septième  mode  est  celui  de  l'éveil  de  la  volonté 
que  cause  la  pensée;  mais  cet  éveil,  ou  cette  excitation,  est  quel- 
que chose  de  temporel  »  ;  et  il  manquera  donc,  ici,  l'égalité  de 
durée.  «  Le  huitième  mode  est  celui  de  la  transformation,  comme, 
par  exemple,  si  l'on  fait  de  l'airain  une  statue;  or  cette  trans- 
formation est  quelque  chose  de  matériel  »  ;  et  il  n'y  a  pas  de 
matière  en  Dieu.  «  Le  neuvième  mode  est  cetui  du  mouvement 
que  cause  le  moteur  ;  mais,  ici,  nous  avons  encore  effet  et  cause. 
Le  dixième  mode  est  celui  de  l'espèce  qu'on  tire  du  genre  ;  mais 
ceci  ne  peut  pas  être  en  Dieu,  où  le  Père  ne  se  dit  pas  du  Fils 
comme  le  genre  se  dit  de  l'espèce.  Le  onzième  mode  est  celui  de 
l'œuvre  d'art  émanant  de  l'idée  de  l'artiste,  comme  le  tableau 
extérieur  est  causé  par  le  modèle  qui  es-t  dans  l'esprit.  Enfin,  le 
douzième  mode  est  celui  de  la  naissance,  comme  un  fils  vient  de 
son  père;  mais  ici,  nous  avons  un  premier  et  un  second  dans 
l'ordre  du  temps  ».  «  Par  où  l'on  voit,  conclut  l'objection,  qu^il 
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n'est  pas  un  mode  où  l'un  procède  de  l'autre  et  où  ne  manque 
tantôt  l'égalité  de  nature,  tantôt  l'égalité  de  durée.  Si  donc  le 
Fils  vient  du  Père,  il  faut  dire  ou  qu'il  est  inférieur  au  Père,  ou 
qu'il  lui  est  postérieur,  ou  l'un  et  l'autre  tout  ensemble  », 

La  seconde  objection  remarque  que  «  tout  ce  qui  vient  d'un 
autre  a  un  principe.  Or,  rien  d'éternel  ne  peut  avoir  de  principe  » 
ou  de  commencement.  «  Donc,  ni  le  Fils,  ni  le  Saint-Esprit  nç 
sont  éternels  ».  —  La  troisième  objection  arguë  spécialement 
du  côté  du  Fils,  à  cause  qu'il  est  engendré.  C'est  un  principe  de 
philosophie  naturelle  que  la  génération  et  la  corruption  des  êtres 
se  répondent.  «  De  même  donc  que  tout  ce  qui  se  corrompt  cesse 
d'être,  pareillement  ce  qui  est  engendré  commence  d'être;  car 
c'est  pour  cela  qu'on  l'engendre,  pour  qu'il  soit.  Et  précisément 
le  Fils,  en  Dieu,  est  engendré  par  le  Père.  Il  s'ensuit  qu'il  a  com- 
mencé d'être  et  qu'il  n'est  pas  coéternel  au  Père  ».  —  La  qua- 
trième objection,  encore  spéciale  au  Fils,  dit  :  «  Si  le  Fils  est 
engendré  par  le  Père,  ou  bien  il  s'engendre  toujours,  ou  bien 
nous  pouvons  fixer  un  moment  auquel  sa  génération  se  sera  ac- 
complie. S'il  s'engendre  toujours,  comme  une  chose  est  impar- 
faite tandis  qu'elle  est  dans  le  fait  de  sa  génération,  —  ainsi  qu'on 
le  voit  par  tout  ce  dont  l'être  est  une  succession  et  qui  est  tou- 
jours en  voie  de  se  faire,  tels  le  temps  et  le  mouvement,  —  il 
s'ensuit  que  le  Fils  est  toujours  imparfait  ;  ce  qui  est  inadmissi- 
ble. Par  conséquent,  on  doit  pouvoir  marquer  un  instant  auquel 
se  termine  la  génération  du  Fils.  Et,  par  suite,  avant  cet  instant 
le  Fils  n'était  pas  ».  Il  n'est  donc  pas  coéternel  au  Père. 

L'argument  sed  contra  se  réfère  encore  au  symbole  de  saint 
Athanase,  en  appuyant,  cette  fois,  sur  le  mot  coéternel  :  Toutes 
les  trois  Personnes  sont  coéternelles  l'une  à  l'autre.  Ce  texte 
suffit  ;  et  rien  n'est  plus  certain,  dans  l'enseignement  catholique, 
que  cette  coéternité  des  Personnes  divines,  contre  laquelle  les 
ariens  se  sont  acharnés  très  inutilement. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  il  est  néces- 
saire de  dire  que  le  Fils  est  coéternel  au  Père  »  ;  et  la  même 
conclusion  s'applique  au  Saint-Esprit  par  rapport  au  Père  et  au 
Fils.  «  Pour  l'évidence  de  cette  conclusion  »,  ajoute  saint  Tho- 
mas, «  il  faut   considérer  que  le  fait,  pour  une  chose  qui  vient 
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d'une  autre  comme  de  son  principe,  d'être  postérieure  à  son 
principe,  peut  s'expliquer  d'une  double  manière  :  en  raison  de 
l'être  qui  ay;it ,  ou  en  raison  de  l'action.  En  raison  de  l'être  qui 
agit,  l'explication  sera  différente  selon  qu'il  s'agit  d'une  cause 
volontaire  ou  d'une  cause  nalurelle.  Pour  les  causes  volontaires  » 
et  libres,  «  nous  aurons  le  choix  du  temps.  De  même,  en  effet, 
qu'il  est  au  pouvoir  de  ces  sortes  de  causes  de  donner  à  leur 
effet  telle  forme  qu'il  leur  plaira,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut 
(q.  4i)  ai't.  2j,  de  même  il  est  en  leur  pouvoir  de  choisir  »  et  de 
déterminer  «  le  temps  où  elles  le  produiront.  Quant  aux  causes 
naturelles,  elles  seront  antérieures  à  leur  effet,  parce  qu'elles 
n'auront  pas  dès  le  début  toute  la  perfection  de  la  vertu  natu- 
relle requise  à  leur  action,  n'acquérant  la  perfection  de  cette  vertu 
qu'après  un  certain  temps;  c'est  ainsi  que  l'homme  n'est  pas  à 
même  d'engendrer  dès  qu'il  commence  d'être.  Du  côté  de  l'action, 
il  se  produira  que  ce  qui  vient  d'un  [uincipe  est  empêché  d'avoir 
un  être  simultané  à  celui  de  ce  principe,  parce  que  l'action  sera 
successive  :  dans  ce  cas,  en  effet,  alors  même  que  l'agent  qui  agit 
d'une  telle  action,  couimencerail  d'agir  dès  là  qu'il  est,  ce  ne  se- 
rait pourtant  pas  tout  de  suite,  et  au  même  instant,  que  l'effet 
serait,  mais  seulement  quand  l'action  serait  terminée.  —  Or,  il 
est  manifeste,  d'aj)rès  ce  qui  a  été  dit  précédemment  (q.  4i) 
art.  2),  que  le  Père  n'engendre  pas  le  Fils  par  un  acte  de  sa 
volonté  »  libre,  «  mais  par  voie  de  nature.  Il  est  également  mani- 
feste que  la  nature  du  Père  a  été  paifaite  de  toute  éternité.  Et 
pareillement,  que  l'action  par  laquelle  le  Père  engendre  le  Fils 
n'est  pas  successive  ;  car  il  s'ensuivrait  que  le  Fils  de  Dieu  n'au- 
rait été  engendré  qu'à  la  longue,  que  sa  génération  serait  maté- 
rielle, et  qu'elle  impliquerait  le  mouvement  ;  ch<ises  tout  à  fait 
impossibles.  Il  demeure  donc  que  le  Fils  a  été  depuis  toujours 
que  le  Père  a  été.  Et,  par  suite,  le  Fils  est  coéti  rnel  au  Père.  Il 
en  faut  dire  autant  de  l'Esprit-Saint  »,  par  rapport  au  Père  et  au 
Fils.  —  Nous  voyons,  par  la  dernière  remarque  de  saint  Tho- 
mas au  sujet  de  l'action  successive  qu'il  faut  à  tout  prix  écarter 
de  Dieu,  sous  peine  de  mettre  en  lui  les  conditions  même  du 
monde  uiatériel,  que  la  coéternité  des  processions  di\ines  accuse 
et  implique  leur  souveraine  perfection.  De  là  le  mot  de  saint 
De  la  Trinité.  35 
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Jean,  au  début  de  sou  Evaugiie,  qui,  en  même  temps  qu'il 
exclut  toute  supposition  de  durée  antérieure  au  Fils,  marque, 
par  le  choix  du  mot  Verbe,  que  la  g^cnération  de  ce  Fils  est  une 
g'énération  toute  spirituelle. 

Vad  primum  fait  observer,  avec  saint  Augustin,  dans  son  li- 
vre des  Paroles  du  Seigneur  (seim.  XXXVIIl,  ch.  vi,  x) 
qu'  «  aucun  mode  de  procession  propre  à  la  créature  ne  repré- 
sente parfaitement  la  g'énération  divine.  Aussi  bien  faut-il  unir 
plusieurs  de  ces  modes  pour  y  trouver  quelque  ressemblance, 
de  telle  sorte  que  ce  qui  manque  à  l'un  soit  suppléé  par  l'autre. 
Et  voilà  pourquoi  il  est  dit,  dans  l'^s  actes  du  concile  d'Ephèse 
(3«  partie,  ch.  x)  :  la  Splendeur  vous  marque  que  le  Fils  coexiste 
depuis  toujours  coéternel  au  Père:  le  Verbe  vous  montre  l'ini' 
passibilité  de  sa  naissance  ;  le  mot  Fils  indique  la  consubstan- 
tialité.  De  tous  ces  modes,  cependant  »,  ajoute  saint  Thomas, 
«  celui  qui  représente  le  mieux  la  génération  divine,  c'est  la  pro- 
cession du  verbe  qui  émane  de  l'intellig'ence  ;  et  ce  verbe  n'est 
pas  postérieur  au  principe  d'où  il  émane,  si  ce  n'est  dans  les  in- 
telligences qui  passent  de  la  puissance  à  l'acte;  chose  qu'on  ne 
saurait  dire,  quand  il  s'agit  de  Dieu  »,  Ces  dernières  paroles  de 
saint  Thomas  confirment  et  justifient  le  choix  qu'il  a  fait  lui- 
même,  après  saint  Jean,  du  reste,  de  la  similitude  du  verbe  en 
nous,  pour  nous  donner  quelque  idée  de  la  génération  du  Fils  en 
Dieu. 

h'ad  secundum  résout  d'un  mot  l'objeclion.  «  L'éternité  exclut 
le  principe  de  durée  »  ou  le  commencement  dans  le  fait  d'être; 
«  mais  elle  n'exclut  pas  le  principe  d'origine  ».  Si  le  principe 
qui  agit  est  éternel,  si  de  toute  éternité  il  est  parfait,  et  si  son 
action  est  instantanée,  le  terme  de  cette  action  sera  lui-même 
éternel,  quoique  cependant  il  émane  de  son  principe.  Et  c'est 
précisément  le  cas  des  processions  divines,  ainsi  qu'il  a  été  dit 
au  corps  de  l'article. 

L'ad  tertiuni  fait  remarquer  que  «  toute  corruption  est  une 
certaine  mutation.  Il  s'ensuit  nécessairement  que  tout  ce  qui  se 
corrompt  »  a  un  être  muable  ou  chang-eant;  «  il  commence  de 
n'être  pas  et  il  cesse  d'être.  Il  n'en  va  pas  de  même  pour  la  géné- 
ration divine  qui  n'est    pas  une  transmutation,  ainsi  qu'il  a  été 
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dit  plus  haut»  (q.  27,  art.  2).  El  de  là  vient  que  cette  généra- 
tion ni  ne  commence  ni  ne  finit.  «  C'est  toujours  que  le  Fils  est 
eng^endré,  et  c'est  toujours  que  le  Père  engendre  ». 

Uad  quartiim  complète  Vad  tertium,  en  faisant  observer  que 
((  dans  le  temps,  nous  distinguons  un  quelque  chose  d'indivisible, 
c'est  l'instant;  et  un  quelque  chose  qui  dure,  c'est  le  temps. 
Mais  dans  l'éternité,  nous  n'avons  qu'un  seul  et  même  instant 
indivisible  qui  demeure  loujouis,  ainsi  ([u'il  a  été  dit  plus  haut 
(q.  10,  art.  2,  ad  i"'";  art.  4,  '»d  2'""  ).  Puis  donc  (jue  la  généra- 
tion du  Fils  n'est  pas  dans  l'instant  du  temps  ou  dans  le  lem[)s, 
mais  dans  l'éternité,  il  s'ensuit  qu'on  peut,  à  l'ettel  de  signifier 
la  présentialité  et  la  permanence  de  l'éternité,  dire  que  le  Fils 
naît  toujours,  ainsi  que  s'exprime  Origène  (dans  son  homé- 
lie VP  sur /ere/n/e).  Cependant,  il  est  mieux,  d'après  saint  Gré- 
goire {Morales,  liv.  XXIX,  ch.  i)  et  saint  Augustin  (livre  des 
Çiuitre-vinr/t-troisqurstions,  q.  xxxvii),  de  direcpi'il  est  toujours 
né,  le  mot  toujours  désiynant  hi  permanence  de  l'éternité,  et  le 
mot  né  Va  perfection  de  rehii  (pii  est  engendré.  On  ne  peut  donc 
pas  dire  que  le  Fils  est  imparfait,  ni  cpi'il  était  (piand  il  n'était 
pas;  ainsi  f[ue  le  voulait  Arius  ». 

A  la  question  de  l'égalité  de  durée,  se  rattache.  j)ar  mode  de 
corollaire,  celle  de  l'ordre  de  nature.  Car,  si  les  Personnes  divi- 
nes sont  coéternelles,  ainsi  qu'il  vient  d'être  dit,  comn)ent  conce- 
voir entre  elles  un  ordre  (piciconque  ;  et  s'il  n'y  a  entre  elles  au- 
cun ordre,  que  devient  le  mystère  même  de  la  Trinité?  De  là 
l'importance  de  la  question  nouvelle  que  saint  Thomas  va  exa- 
miner à  l'article  suivant. 


Article  III. 
Si  parmi  les  Personnes  divines  il  y  a  l'ordre  de  nature? 

Saint  Thomas  explique  lui-même,  dans  son  commentaire  sur 
les  Sentences,  liv.  I,  dist.  20,  q.  i,  art.  3,  que  ces  deux  mots 
ordre  de  nature  doivent  se  prendre  comme  synonymes  d'ordre 
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d'orif/ine,  et  il  nous  donnera  la  même  explication,  tout  à  l'heure, 
au  corps  de  l'article.  —  Quatre  objections  veulent  prouver  que 
«  parmi  les  Personnes  divines^,  il  n'y  a  pas  l'ordre  de  nature  ». 
—  La  première  rappelle  que  «  tout  ce  qui  est  en  Dieu  est 
essence,  ou  Personne,  ou  notion.  Puis  donc  que  l'ordre  de 
nature  ne  sig-nifie  pas  l'essence  et  qu'il  n'est  aucune  des  Per- 
sonnes ni  aucune  des  notions,  il  n'y  a  pas  à  parler  d'ordre  de 
nature  en  Dieu  ».  —  La  seconde  objection  observe  que  «  partout 
où  il  y  a  ordre  de  nature,  l'un  est  antérieur  à  l'autre,  au  moins 
selon  la  nature  et  selon  la  raison.  Or,  parmi  les  Personnes  divi- 
nes, //  Il  est  rien  qui  soit  antérieur  et  qui  soit  postérieur,  ainsi 
que  s'exprime  saint  Athanase  (dans  le  symbole  qui  porte  son 
nom).  Il  n'y  a  donc  pas  ordre  de  nature  parmi  les  Personnes 
divines  ».  —  La  troisième  objection  appuie  sur  le  mot  nature. 
«  Il  n'y  a  pas  d'ordre  sans  distinction.  Or,  il  n'y  a  aucune  dis- 
tinction, en  Dieu,  au  point  de  vue  de  la  nature."  Par  conséquent, 
l'ordre  de  nature  n'existe  pas  en  Lui  ».  —  La  quatrième  objec- 
tion fait  observer  que  «  la  nature  divine  est  la  même  chose  que 
l'essence.  Or,  nous  ne  parlons  pas  d'ordre  de  l'essence.  Il  n'y  a 
donc  pas  à  parler,  non  plus,  d'ordre  de  nature  ». 

L'arg-imient  sed  contra  se  contente  de  dire  que  «  partout  où  il 
y  a  pluralité  sans  ordre,  il  y  a  confusion.  Or,  parmi  les  Person- 
nes divines,  il  n'v  a  pas  confusion,  ainsi  que  le  dit  saint  Atha- 
nase (dans  le  même  symbole).  Donc,  il  y  a  »  parmi  elles  «  un  » 
certain  «  ordre  ».  —  Cet  arg"ument  sed  contra  ne  précise  pas 
encore  de  quel  ordre  il/ s'agit.  Saint  Thomas  le  va  faire  au  corps 
de  l'article. 

Il  commence  [)ar  nous  avertir  que  «  l'ordre  se  dit  toujours  par 
rapport  à  un  principe.  Et,  par  suite,  de  même  qu'on  peut  parler 
de  principe  en  plusieurs  sens  —  il  y  a,  en  effet,  le  principe 
selon  le  site,  et  c'est  le  point  ;  le  principe  selon  l'intellig-ence,  et 
nous  avons  les  principes  de  démonstration;  et  aussi  selon  cha- 
cune des  causes  prises  à  [)art  ;  —  de  même  aussi  pour  l'ordre  ». 
Il  y  aura  l'ordre  d'étendue,  l'ordre  d'intelligence,  l'ordre  maté- 
riel, l'ordre  des  diverses  fins,  ou  des  diverses  causes  efficientes, 
ou  des  diverses  formes,  et  ainsi  pour  tout  ce  qui  a  un  principe. 
«  Or,  en  Dieu,  nous  avons  le  principe  selon  l'orig-ine,  sans  prio- 
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rite,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  »  (q.  33,  art.  i,  ad  S""*); 
c'est-à-dire  qu'une  Personne  procède  de  l'autre,  sans  que  cepen- 
dant l'une  soit  antérieure  à  l'antre.  «  Il  s'ensuit  que  nous  aurons 
là  l'ordre  d'origine  sans  priorité.  Et  c'est  cet  ordre  que  saint 
Augustin  appelle  l'ordre  de  nature  (dans  son  livre  contre  Maxi- 
min,  liv.  II,  ch.  xiv),  qui  ne  résulte  pas  de  ce  que  l'un  est  anté- 
rieur à  l'autre  et  le  précède,  mais  de  ce  que  Fun  vient  de  l'au- 
tre ».  Donnant  la  raison  de  cette  doctrine,  saint  Thomas  ajoute, 
dans  son  commentaire  s,\yv  les  Sentences,  liv.  I,  dist.  12,  q.  i, 
art.  I  :  «  C'est  qn'en  effet,  en  Dieu,  nous  ne  pouvons  parler  que 
de  ce  qui  est  absolu  :  et  là  il  n'y  a  aucune  priorité,  car  tout  y  est 
un  et  indivisiljle  ;  —  ou  de  ce  qui  est  relatif  :  et  le  propre  des 
choses  relatives  est  d'être  simultanément  dans  la  durée,  au  point 
de  vue  de  l'intelligence  et  selon  la  nature  »  ;  on  ne  peut  pas  con- 
cevoir, en  effet,  un  terme  de  relation  sans  le  terme  corrélatif  qui 
s'y  oppose.  «  Il  n'y  aura  donc,  en  Dieu,  aucune  priorité  qui 
puisse  se  trouver  réellement  en  Lui  ;  et  si  nous  parlons  de 
priorité,  à  son  sujet,  ce  ne  sera  que  dans  l'ordre  de  nos  con- 
cepts, qui,  étant  pris  de  la  créature,  ne  représentent  qu'impar- 
faitement la  souveraine  simplicité  divine  ».  [Cf.  ce  que  nous 
avons  dit  plus  haut  de  la  distinction  des  attributs  divins, 
q.  i3,  art.  4]-  —  La  conclusion  du  présent  article  est  donc  que 
nous  excluons  de  Dieu  toute  priorité,  et  que  cependant  nous 
mettons,  en  Lui,  un  ordre  très  réel,  provenant  de  ce  que  Lune 
des  Personnes  procède  de  l'autre;  et  c'est  pour  cela  que  nous 
appelons  cet  ordre  un  ordre  d'origine  ou  de  nature. 

h'ad  primuni  rattache  l'ordre  dont  nous  parlons  aux  notions; 
non  pas  que  «  cet  ordre  dise  telle  ou  telle  notion  en  parti- 
culier »,  par  exemple,  la  paternité  ou  la  filiation,  mais  «  il 
sig"nifie  la  notion  d'origine  en  général  ». 

h'ad  secunduni  est  très  important.  Saint  Thomas  y  fait  obser- 
ver que,  «  parmi  les  créatures,  même  à  supposer  que  ce  qui 
vient  d'un  principe  fût  égal  en  durée  à  son  principe,  cependant 
le  principe  serait  antérieur  dans  l'ordre  de  nature  et  selon  la  rai- 
son, à  considérer  le  sujet  qui  est  ainsi  principe  »,  parce  que  le 
principe  n'est  pas  une  seule  et  même  chose  avec  la  relation  de 
principe  :  on  distingue,  en  effet,  dans  la  créature,  ce  qui  est  prin- 
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cipe,  et  la  raison  ou  la  relation  de  principe  qui  est  en  lui.  S'il 
était  une  même  chose,  dans  ce  cas,  il  n'y  aurait  plus  aucuru' 
espèce  de  priorité;  car,  «  à  ne  tenir  compte  que  des  relations 
elles-mêmes  de  cause  et  de  causé,  de  principe  et  A' émanation  de 
ce  principe,  il  est  manifeste  que  les  termes  d'une  relation  s'ap- 
pellent l'un  l'autre  au  point  de  vue  de  la  nature  et  aussi  au  point 
de  vue  de  la  raison,  en  tant  que  l'un  rentre  dans  la  définition 
de  l'autre  ».  Il  n'y  a  donc,  ici,  aucune  priorité  ou  postériorité 
possiJ3les,  ni  dans  l'ordre  de  la  durée,  ni  dans  l'ordre  de  la 
nature,  ni  dans  l'ordre  des  concepts.  «  Or,  précisément,  en 
Dieu,  les  relations  elles-mêmes  sont  les  Personnes  qui  subsis- 
tent en  une  même  nature.  Il  s'ensuit  que  ni  du  côté  de  la 
nature  »,  qui  est -une  et  indivisible.  «  ni  du  côté  des  relations  » 
qui  s'identifient  aux  Personnes  cl  dont  l'une  exi^e  nécessaire- 
ment l'autre,  «  on  ne  saurait  trouver,  entre  les  divines  Person- 
nes, quelque  priorité  que  ce  soit,  ni  selon  la  nature,  ni  selon  la 
raison  ».  Nous  retrouvons,  dans  ce  précieux  ad  secundum,  la 
doctrine  que  nous  reproduisions  tout  à  l'heure,  à  la  fin  du  corps 
de  l'article,  en  l'empruntant  au  commentaire  des  Sentences.  — 
La  réflexion  que  faisait  saint  Thomas,  dans  l'article  précité  des 
Sentences,  au  sujet  d'une  priorité  selon  la  raison  ou  dans  l'ordre 
de  nos  concepts  qui  sont  tirés  de  la  créature  et  n'expriment  que 
très  imparfaitement  ce  qui  est  dans  l'infinie  simplicité  de  l'être 
divin,  ne  s'appliquait  pas,  nous  le  voyons  ici,  aux  divines 
Personnes  entre  elles,  considérées  sous  leur  raison  de  relations 
subsistantes.  Il  ne  s'agissait  que  de  Tordre  de  nos  concepts,  en 
comparant  entre  elles  les  notions  ou  les  raisons  de  Personnes  et 
les  notions  ou  les  raisons  de  propriétés,  ou  encore  les  raisons 
d'actes  notionnels;  et,  à  ce  sujet,  en  effet,  comme  nous 
l'avons  expliqué  à  la  question  4o,  '^  y  ^  ""  certain  ordre 
selon  la  raison,  ou  selon  notre  manière  de  concevoir,  que 
nous  pouvons  et  que  nous  devons  établir  en  Dieu.  C'est 
ainsi  que  nous  aurons  d'abord  le  Père,  considéré  sous 
sa  raison  de  Principe  qui  n'a  pas  de  Principe;  puis,  l'ai^-te 
notionncl  de  la  g-énération  en  tant  qu'il  émane  de  ce  Principe; 
la  i>;énération,  au  sens  passif,  en  tant  qu'elle  se  termine  à  la  Per- 
sonne eng-endrée;  la  paternité  et  la  fdialion,  en  tant  que  consti- 


QUESTION    XLIT.    ÉGALITÉ    ET    SIMILITUDE    DES    PERSONNES.        55 1 

tutives  du  Père  et  du  Fils,  qui  s'appellent  nécessairement  l'une 
et  l'autre,  ainsi  que  saint  Thomas  vient  de  nous  le  montrer,  et 
qui  coexistent  simultanément  dans  tous  les  ordres,  c'est^-à'-dire 
dans  l'ordre  de  la  durée,  dans  l'ordie  fie  nature  et  même  dans 
l'ordre  de  raison;  puis,  l'acte  notionnel  de  la  spiration,  en  tant 
que  cet  acte  émane  du  Père  et  du  Fils;  la  spiration,  au  sens  pas^ 
sif,  eu  tant  qu'elle  se  termine  à  la  Personne  spirée;  enfin,  la 
spiration  active  et  la  spiration  passive,  considérées  comme  rela- 
tions subsistantes,  c'est-à-dire  comme  s'identifiant ,  en  réalité, 
s'il  s'ayit  de  la  spiration  active,  à  la  Personne  du  Père  et  à  la 
Personne  du  Fils,  et,  s'il  s'agit  de  la  spiration  passive,  comme 
constituant  la  Personne  de  l'Esprit-Saint  :  auquel  sens,  de 
même  que  pour  la  paternité  et  la  filiation,  nous  n'aurons,  entre 
la  spiration  active  et  la  spiration  passive,  aucune  priorité  à  éta- 
blir ni  au  point  de  vue  de  la  durée,  ni  au  point  de  vue  de  la 
nature,  ni  au  point  de  vue  de  la  raison.  Ce  sera  la  coexistence 
parfaite  et  al)solue  dans  tous  les  ordres,  laquelle  coexistence 
n'exclut  pas,  nous  l'avons  dit,  l'ordre  d'orig^ine  ou  l'ordre  de 
nature,  au  sens  que  nous  avons  expli(jué. 

Uad  tertium  revient  d'un  mot  sur  cette  explication  et  la  pré- 
cise. «  Quand  nous  ()arlons  iXordrc  dp  nature,  ce  n'est  pas  que 
nous  mettions  un  ordre  quelconque  dans  la  nature  divine  elle- 
même  ;  c'est  uniquement  f)Our  marquer  que  l'ordre,  parmi  le» 
Personnes  divines,  se  rousidrr*'  selou  roriiîine  qui  est  paj*  voie 
de  nature  ». 

\J(id  (jiKirtiim  justifie  le  choix  du  mot  nature  préférablement 
au  mot  essence,  dans  la  désignation  de  l'ordre  que  nous  met- 
tons entre  les  Personnes  divines.  «  La  nature  dit,  d'une  certaine 
manière,  la  raison  de  principe  »  ;  Aristote,  en  effet,  définit  la 
nature  :  le  principe  du  mouvement  dans  l'être  où  il  se  trouve. 
«  On  n'en  peut  pas  dire  autant  de  l'essence  »,  qui  se  réfère 
simplement  à  l'être  et  non  à  l'action.  «  Et  voilà  pour(|uoi  l'ordre 
d'origine  est  appelé  ordre  de  nature  plus  justement  rpi'il  ne  se- 
rait appelé  ordre  d'essence  ». 

La  doctrine  si  délicate  que  vient  de  nous  exposer  saint  Thomas 
dans  cet  article,   nous  montre  combien  nous  devons  être  indul-^ 
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gents  envers  les  premiers  Pères  ou  les  premiers  écrivains  ecclé- 
siastiques dont  le  langage  a  pu  èlre  imparfait,  quand  il  s'agis- 
sait de  commencer  à  exprimer  ou  à  formuler  en  termes  philoso- 
phiques l'enseignement  de  la  foi.  Sans  doute,  il  eu  est  parmi  eux 
qui  ont  pu  se  tromper;  et  nous  avons  vu  (q.  34,  art.  i)  que  saint 
Thomas  n'hésitait  pas  à  faire  d'Origcne  le  père  de  Farianisme. 
Mais  la  plupart  du  temps,  et  surtout  quand  nous  savons  que  ces 
Pères  ou  ces  écrivains  étaient  animés  de  l'Esprit  de  Dieu,  -nous 
avons  le  droit  de  penser  que  leur  doctrine,  au  fond,  était  la  doc- 
trine que  l'Église  catholique  a  toujours  admise  et  professée  : 
c'est-à-dire  la  parfaite  coéternité  des  trois  Personnes  divines, 
excluant  tonte  subordination  entre  elles.  Que  si,  parfois,  ces 
Pères  ou  ces  écrivains  ont  l'air  d'établir  ou  de  supposer  une  cer- 
taine subordination,  il  ne  faut  pas  vouloir  trop  presser  leurs  for- 
mules, mais  les  adoucir  plutôt  et  les  entendre  au  sens  de  cet 
ordre  d'origine  ou  de  nature  que  saint  Thomas  vient  de  nous 
expliquer  [Cf.  sur  cette  question  du  «  subordinatianisme  »,  Tixe- 
RONT  :  la  Thêàlogie  anténicéenne,  pp.  288,  254,  269,  287,  824, 
338,  4i3,  421]. 

Après  avoir  établi  la  parfaite  égalité.,  en  durée,  des  trois  Per- 
sonnes divines,  nous  devons  nous  enquérir  maintenant  de  leur 
égalité  en  grandeur.  C'est  l'objet  de  l'article  suivant,  auquel  se 
rattachera,  par  mode  de  corollaire,  la  question  de  savoir  si  le 
Fils  est  dans  le  Père  et  vice  versa,  ou,  plus  généralement,  si  l'on 
peut  dire  des  trois  Personnes  divines  qu'elles  sont  l'une  dans 
l'autre  (art  5). 

Voyons  d'abord  l'article  4- 


Article  IV. 
Si  le  Fils  est  égal  au  Père  en  grandeur  ? 

Saint  Thomas  s'enquiert  plus  particulièrement  du  Fils,  parce 
qu'il  y  avait,  à  son  sujet,  des  difficultés  spéciales;  mais  il  n'en- 
tend pas,  c'est  trop  clair,   exclure   l'Esprit-Saint  de  la  parfaite 
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égalité  divine.  —  Trois  objections  veulent  prouver  que  «  le  Fils 
n'est  pas  ég-al  au  Père  en  i^randeur  ».  —  La  première  est  formée 
par  deux  textes  de  rÉcritiire,  (pii  ont  beaucoup  tourmenté  les 
commentateurs.  «  Le  Fils  lui-même,  en  saint  .Jean,  ch.  xivfv.  28). 
dit  :  Le  Père  est  plus  grand  que  moi.  El  saint  Panl,  dans  sa 
P'-  Epitre  aux  Corinthiens,  ch.  xv  (v.  28),  déclare  que  le  Fils 
Lui-même  sera  soumis  à  Celui  qui  lui  aura  soumis  toutes  cho- 
ses ».  —  La  seconrle  objection  remarcpie  que  «  la  paternité  tient 
à  la  dignité  du  Père.  Or,  la  paternité  ne  convient  pas  au  Fils. 
Par  conséquent,  le  Fils  n"a  p;is  tout  ce  qui,  dans  le  Père,  tient  à 
la  dit^nité;  et,  par  suite,  le  Fils  n'est  pas  égal  au  Père  en  gran- 
deur ».  —  La  troisième  objection  dit  que  «  partout  où  l'on  a  un 
tout  et  des  parties,  plusieurs  [)arties  sont  quelque  chose  de  plus 
grand  qu'une  seule  ou  un  nombre  moindre  ;  c'est  ainsi  que  trois 
hommes  sont  quelque  chose  de  plus  grand  que  deux  ou  un  seul. 
Or,  en  Dieu,  il  seudde  bien  que  nous  ayons  un  tout  universel  et 
des  parties,  puisque,  sous  la  raison  tle  relation  on  de  notion,  plu- 
sieurs relations  ou  notions  se  trouvent  contenues.  Puis  donc  que 
dans  le  Père  il  y  a  trois  notions,  tandis  que  le  Fils  n'en  a  que 
deux  [Cf.  q.  82,  art.  3],  il  semble  que  le  Fils  n'est  pas  éyal  au 
Père  ». 

L'argument  sed  contra  est  le  texte  de  saint  Paul  au.x  Philip- 
piens,  ch.  11,  v.  (3,  où  il  esl  dit,  en  parlant  du  Fils,  qn'//  n'a  pas 
considéré  comme  un  vol,  ou  comme  une  pr(jie,  comme  une  chose 
à  retenir  jalousement,  le  fait  dètre  traité  à  l'éf/al  de  Dieu.  — 
On  pourrait  citer  aussi  le  fameux  texte  de  saint  Jean,  ch.  v,  v.  18  : 
les  ./uifs  cherchaient  plus  encore  à  le  faire  mourir,  parce  que 
non  seulement  II  rompait  le  sabbat,  mais  II  disait  Dieu  son  pro- 
pre Père,  se  faisant  Lui-même  égal  à  Dieu. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  pose  ainsi  sa  conclusion  : 
«  Il  est  nécessaire  de  dire  que  le  Fils  est  égal  au  Père  en  gran- 
deur ».  Pour  le  prouver,  il  définit  ce  qu'il  entend  ici  par  gran- 
deur. ((  h\  grandeur  de  Dieu  n'est  rien  autre  que  la  perfection  de 
sa  nature.  Or,  il  est  de  l'essence  de  la  paternité  et  de  la  filiation 
que  le  fils,  en  vertu  de  sa  génération,  arrive  à  avoir  la  perfection 
de  nature  qui  esl  dans  le  père,  comme  le  père  lui-même.  Il  est 
vrai  que  parmi  les  hommes,  à  cause  que  la  génération  est  une 


554  SOMME    xrtÉOLOGIQUE. 

certaine  transmutation  où  le  sujet  passe  de  la  puissance  à  l'acle, 
ce  n'est  pas  tout  de  suite,  et  dès  le  début,  que  le  fils  engendré 
est  égal  au  père  qui  l'eng-endre  ;  il  n'arrive  à  celte  égalité  que 
peu  à  peu  et  selon  les  conditions  de  la  croissance;  mais  il  y  ar- 
rive, à  moins  qu'un  défaut  dans  le  principe  de  la  génération  ne 
soit  une  cause  d'infériorité,  Cela  dit,  il  est  manifeste,  d'après  ce 
que  nous  avons  vu  (q.  27,  art.  2  ;  q.  33,  art,  2,  ad  3"™,  ad  4"""; 
art.  3),  qu'il  y  a  en  Dieu,  au  sens  propre  et  vrai,  la  paternité  et 
la  filiation.  D'autre  part,  on  ne  peut  pas  dire  que  la  vertu  de 
Dieu  le  Père  soit  en  défaut  dans  l'acte  de  génération,  ni  que  le 
Fils  de  Dieu  soit  arrivé  à  la  jîerfection  d'une  manière  successive 
ou  à  la  longue  et  par  voie  de  transmutation.  Par  conséquent, 
il  est  nécessaire  de  dire  que  de  toute  éternité  le  Fils  a  été  égal 
au  Père  en  grandeur.  Aussi  bien,  saint  Hilaire  dit,  dans  le  livre 
des  Synodes  (n.  yS)  :  enlevez  la  faiblesse  des  corps,  enlevez  les 
retards  de  la  conception^  enlevez  les  douleurs  et  tout  ce  qui  tient 
à  l'infirmité  humaine,  tout  fils,  en  raison  de  sa  naissance  na- 
turelle, est  égal  au  père,  parce  qu'il  a  une  nature  semblable  à  la 
sienne  ».  —  La  preuve  donnée  par  saint  Thomas,  dans  ce  corps 
d'article,  est  spéciale  au  Fils,  en  raison  du  caractère  de  parfaite 
similitude  qu'entraîne  la  génération.  Mais  bien  que  cette  raison, 
sous  sa  forme  spéciale,  ne  convienne  pas  à  l'Esprit-Saint,  qui  ne 
procède  pas  par  voie  de  génération,  cependant,  comuie  nous 
savons  que  dans  la  spiration,  le  Père  et  le  Fils  communiquent  à 
l'Esprit  Saint  la  même  nature  divine  qui  est  en  eux,  et  parce  que 
—  saint  Thomas  nous  l'a  rappelé  au  début  du  présent  corps  d'ar- 
ticle -^  ((  la  grandeur  de  Dieu  n'est  rien  autre  que  la  perfection 
de  sa  nature  »,  il  s'ensuit  de  toute  nécessité  que  l'Esprit-Saint 
aussi  est  en  parfaite  égalité  de  grandeur  avec  le  Père  et  le  Mis, 
\Jad  primum  explique  d'une  double  manière  les  textes  qui 
faisaient  difficulté  dans  l'objection,  ■■ —  Une  première  explication, 
et  qui  est  la  plus  obvie,  en  même  temps  que  la  plus  simple,  con- 
siste à  dire  que  «  ces  paroles  se  doivent  entendre  comme  étant 
dites  du  Christ  en  raison  de  sa  nature  humaine,  dans  laquelle,  en 
effet,  Il  est  inférieur  au  Père  et  lui  est  soumis.  Mais  quant  à  sa 
nature  divine,  Il  est  égal  au  Père.  Et  c'est  ce  que  dit  saint  Atha- 
nase  dans  son  symbole  de  la  foi  :  égal  au  Père  selon  la  divinité, 
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inférieur  au  Père  selon  l'/tumanilé  ».  — L'autre  explication  est  de 
«  saint  Hilaire  »  qui  «  dit,  au  IX''  livre  de  la  Trinité  (n.  54 j  : 
C'est  par  l'autorité  de  Celui  qui  donne,  que  le  Père  est  plus 
grand  ;  mais  II  n  est  pas  plus  petit,  Celui  à  qui  le  même  être  est 
donné.  Et  dans  le  livre  des  Synodes  (n.  79),  il  dit  que  la  siij'é^ 
tion  du  Fils  est  une  piété  de  nature,  c'est-à-dire  la  reconnais- 
sance de  l'autorité  paternelle;  tandis  que  la  sujétion  des  autres 
êtres  est  une  i/ijir/nifé  de  création  »,  —  Il  est  aisé  de  voir  que 
l'explication  de  saint  Hilaire  revient  à  cet  ordre  d'origine  ou  de 
nature  dont  nous  parlions  à  l'article  précédent ,  et  qui  n'en- 
traîne, pour  le  Fils,  aucune  inférioiité  ni  aucune  sujétion  propre- 
ment dites. 

h'ad  secundum  offre  une  im[»ortance  particulière.  Saint  Tlio- 
inas  y  rejette  absolument  toute  dislinclion,  entre  les  Personnes 
divines,  au  point  de  vue  de  la  perleclion.  Il  n'admet  pas  qu'on 
puisse  parler  de  perfections  divines  simplicifer  simplices  et  non 
simpliciter  simplices,  comme  voudra  l'étahlir  plus  tard  Suarez, 
ni  de  perfections  absolues  et  de  perfections  relatives,  «elon  que 
s'en  expliquera  Franzelin.  Pour  lui,  dès  qu'on  parle  de  perfection, 
c'esl  l'unité  d'essence  qui  intervient;  et  c'est  en  cela  que  nous 
trouvons  la  raison  de  l'absolue  égalité  parmi  les  Personnes  divi- 
nes. ((  L'égalité,  nous  dit-il,  se  prend  du  côté  de  la  grandeur.  Or, 
la  grandeur,  en  Dieu,  signifie  la  perfection  de  la  nature,  ainsi 
qii'il  a  été  dit  (au  corps  de  l'article;  Cf.  art.  i,  ad  i"""),  et  se  rat- 
tache à  l'essence.  Il  s'ensuit  que  l'égalité,  en  Dieu,  et  la  simili- 
tude se  disent  en  raison  des  choses  essentielles  ;  et,  à  ce  point  de 
vue  de  l'égalitt»  ou  de  la  similitude,  il  n'y  a  nullement  à  faire  in- 
tervenir la  distinction  des  relations.  Aussi  bien,  saint  Aug-uslin 
a-t-il  pu  dire,  dans  son  livre  Contre  Maximin  (liv.  II,  ch.  xviii)  : 
La  question  d'origine  porte  sur  ceci  :  de  qui  est  celui-là-?  Lu 
question  d'égalité  .'  quel  il  est.  La  paternité  est  donc  la  dig-nité 
du  Père  comme  elle  est  l'essence  du  Père  »  :  c'est  parce  que  la 
paternité  s'identifie,  en  réalité,  à  l'essence,  qu'elle  a  raison  de 
perfection  ou  de  dignité  dans  le  Père;  «  la  dignité,  en  effet,  est 
quelque  chose  d'absolu  et  se  rattache  à  l'essence.  De  même  donc 
que  la  même  essence  qui,  dans  le  Père,  est  paternité,  dans  le 
Fils  est  filiation;  pareillement,  la  même  dignité  qui,  dans  le  Père, 
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est  paternité,  clans  le  Fils  est  filiation.  Il  est  donc  vrai  de  dire 
que  tout  ce  que  le  Père  a,  en  fait  de  dignité,  le  Fils  l'a  aussi; 
sans  qu'il  s'ensuive  que  si  le  Père  a  la  paternité,  le  Fils  doit 
aussi  l'avoir  ;  car,  raisonner  ainsi,  serait  passer  de  la  substance 
à  la  relation.  Il  est  certain,  en  effet,  que  c'est  la  même  essence  et 
la  même  dignité  pour  le  Père  et  pour  le  Fils  ;  mais,  dans  le  Père, 
elle  est  avec  la  relation  de  Celui  qui  donne,  et,  dans  le  Fils,  avec 
la  relation  de  Celui  qui  reçoit  ».  Il  n'y  a  pas  à  sortir  de  cette  ex- 
plication de  saint  Thomas.  Elle  est  la  seule  qui  reste  en  parfaite 
harmonie  avec  l'ensemble  du  mystère  que  la  foi  nous  impose  [Cf. 
sur  ce  point  le  P.  Billot,  de  Deo  Trino,  j)p.  87  et  279  ;  Cf.  aussi 
le  P.  Janssens,  dans  son  commentaire  sur  le  présent  article]. 

Uad  tertium  fait  observer  que  «  la  relation,  en  Dieu,  n'est 
pas  un  tout  universel  »  ou  du  genre  des  universaux,  «  bien 
qu'elle  se  dise  de  chacune  des  relations  particulières;  et  la  rai- 
son en  est  que  toutes  les  relations,  au  point  de  vue  de  l'essence 
et  de  l'être,  ne  font  qu'un  »  :  chacune  des  relations  est,  en  réa- 
lité, la  même  e^ssence  divine  et  le  même  être;  et  toutes  ensemble 
sont  toujours  la  même  essence  et  le  même  être.  «  Or,  cela  même 
est  contre  la  raison  d'universel,  dont  les  parties  n'ont  pas  le 
même  être  »  :  les  diverses  espèces,  dans  le  même  genre,  et  les 
divers  Individus,  dans  la  même  espère,  n'ont  jamais  le  même 
être.  Saint  Thomas  ajoute,  appliquant  cette  doctrine,  à  la  rai- 
son de  personne,  dont  nous  avons  parlé  à  la  question  3o,  que 
«  pareillement,  la  personne,  en  Dieu,  n'a  pas  la  raison  d'univer- 
sel, ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (q.  3o,  art.  [\,  ad  3^'"^).  — 
D'où  il  suit,  conclut  le  saint  Docteur,  que  ni  les  relations  prises 
ensemble  ne  sont  quehjue  chose  de  plus  grand  qu'une  seule,  ni 
les  Personnes  ne  sont  quelque  chose  de  plus  grand,  toutes  en- 
semble, qu'une  seule  d'entre  elles,  car  toute  la  perfection  de  la 
nature  divine  est  en  chacune  des  Personnes  divines  ».  Tout  ce 
qu'il  y  a  de  perfection,  en  Dieu,  d'être,  de  dignité,  d'excellence, 
de  vertu,  de  bonté,  s'explique  par  l'essence  divine  ou  l'être  divin. 
Or,  cette  essence  est  unique,  et  elle  se  trouve  tout  entière  en 
chacune  des  Personnes  divines,  qui,  d'ailleurs,  s'identifient  toutes 
avec  elle.  Puis  donc  qu'il  n'y  a  rien,  en  fait  de  g-randeur,  en  Dieu, 
hors   de    l'essence   divine,   et    que    cette  essence   se   trouve  tout 
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entière  et  la  même  en  cliacune  des  Personnes  divines,  sans 
d'ailleurs,  se  multiplier  et  en  restaul,  au  contraire,  parfaite- 
ment une,  il  s'ensuit  manifestement,  qn'îl  n'y  aura  rieu  de  plus, 
en  fait  de  perfection,  de  bonté,  de  vertu,  d'excellence,  dans  les 
trois  Personnes  réunies,  qu'il  n'y  en  a  dans  chacune  d'elles  prises 
séparément.  —  Nous  avons  là  l'explication  de  l'étonnante  pa- 
role que  nous  disait  saint  Thomas,  à  la  question  3o,  art.  i^*", 
ad  4"'"  '•  «  Le  Père,  à  lui  seul,  est  aussi  grand  que  toute  la  Tri- 
nité ».  Et  cette  doctrine  est  expressément  confirmée  par  l'auto- 
rité même  de  l'Eglise.  Nous  lisons,  en  etï'et^  dans  le  IV*^  concile 
de  Latran  :  «  C'est  la  même  une  souveraine  réalité,  qui,  en 
toute  vérité,  est  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  les  trois  Per- 
sonnes ensemble,  et  chacune  d'elles  »  (Denzinger,  358). 

Un  corollairt;  à  la  question  de  l'égalité  de  grandeur  en  Dieu 
est  de  savoir  si  nous  pouvons  dire  que  le  Fils  est  dans  le  Père  et 
que  le  Père  est  dans  le  Fils;  ou,  d'une  façon  plus  générale,  que 
les  Personnes  divines  sont  l'une  dans  l'autre. 

C'est  l'objet  de  laiticle  suivant. 


Article   V. 
Si  le  Fils  est  dans  le  Père  et  le  Père  dans  le  Fils? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  le  Fils  n'est  pas  dans  le 
Père,  et,  inversement,  le  Père  dans  le  Fils  ».  —  La  première  rap- 
pelle qu'<(  Aristote,  au  IV"  livre  des  Physiques  (ch.  m,  n.  i;  de 
saint  Thomas,  leç.  4)»  indique  huit  modes  dont  une  chose  peut 
être  en  une  autre  ».  (.^es  huit  modes  sont  les  suivants  :  comme 
le  doigt  est  dans  la  main,  ou,  plus  généralement,  toute  partie 
dans  son  tout;  comme  le  tout  est  dans  ses  parties;  comme 
l'homme  est  dans  l'animal,  ou,  plus  généralement,  toute  espèce 
dans  son  genre  ;  comme  le  genre  est  dans  l'espèce  ;  comme  la 
santé  est  dans  les  humeurs,  ou,  généralement,  toute  autre  forme 
dans  sa  matière  ou  dans  son  sujet;  comme  les  affaires  d'un 
royaume  sont  dans  le  chef  de  ce  royaume,  ou,  généralement, 
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coinnie  la  chose  mue  est  dans  ce  qui  la  meut;  comme  l'aimant 
est  dans  l'aimé;  comme  le  contenu  dans  le  contenant.  Or,  de  ces 
huit  modes,  il  n'en  est  aucun  (]ui  puisse  expliquer  que  le  Fils 
est  dans  le  Père  et.  inversement,  le  Père  dans  le  Fils,  comme  il 
est  aisé  de  s'en  convaincre  en  les  parcourant  successivement  ». 
[Nous  voyons,  par  cette  allusion  de  saint  Thomas  au  texte  des 
Physif/iies,  qu'il  ne  cite  pas  ici,  et  qulil  suppose  connu  de  ses 
lecteurs,  combien,  en  elTet,  il  importe^  pour  hien  entendre  la 
Somme  tJiéologiqiie,  de  posséder  à  fond  la  doctrine  philoso- 
phique d'AristoteJ.  «  Donc,  conclut  l'objection,  le  Fils  n'est  pas 
dans  le  Père  ni  le  Père  dans  le  Fils  ».  - —  La  seconde  objection 
observe  que  «  rien  de  ce  qui  est  sorti  d'un  autre  n'est  en  lui. 
Or,  le  Fils,  de  toute  éternité,  est  sorti  du  Père,  selon  cette  pa- 
role du  prophète  Michée,  ch.  v  (v.  2)  :  Sa  sortie  est  dès  le  com- 
mencement, depuis  les  jours  de  Véternité.  Donc  le  Fils  n'est  pas 
dans  le  Père  ».  —  La  troisième  objection  fait  remarquer  que 
«  si  l'on  a  des  êtres  qui  s'opposent,  l'un  n'est  pas  dans  l'autre. 
Or,  le  Père  et  b  Fils  s'opposent  d'une  opposition  relative.  Donc, 
ils  ne  sont  pas  l'un  dans  l'autre  ». 

L'argument  sed  contra  est  le  mot  du  Christ  en  saint  Jean, 
ch.  XIV,.  V.  10  :  Je  suis  en  mon  Père  et  le  Père  est  en 
moi.  —  La  même  expression  se  retrouve  plusieurs  fois  sur  les 
lèvres  de  Jésus,  dans  l'évangile  de  saint  Jean  [Cf.  ch.  x,  v.  38; 
ch.  XVII,  V.  21].  Saint  Jean  lui-même,  parlant  du  «  Fils  unique  », 
dit  qu'  «  Il  est  dans  le  sein  du  Père  »,  ch.  i,  v.  18.  — Au  sujet 
de  l'Esprit-Saint,  nous  avons  le  mot  de  saint  Paul,  dans  sa 
I'<^  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  11,  v.  r  i  :  Oui  d'entre  les  hom- 
mes connaît  ce  qui  se  passe  dans  l'homme,  si  ce  nest  l'esprit  de 
l'homme  qui  est  en  lui?  De  même,  personne  ne  connaît  ce  qui  est 
en  Dieu.,  si  ce  nest  l'Esprit  de  Dieu. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  rappelle  que  «  dans 
le  Père  et  dans  le  Fils  »,  et  ce  que  nous  disons  du  Père  et  du 
Fils  se  doit  dire  aussi  de  l'Esprit-Saint,  «  nous  pouvons  distin- 
guer trois  choses  :  l'essence,  la  relation  et  l'oiigine.  Or,  selon 
chacune  de  ces  trois  considérations,  le  Fils  est  dans  le  Père,  et, 
inversement  »,  le  Père  est  dans  le  Fils.  —  ((  D'abord,  au  point 
de  vue  de  l'essence.  Il  est  certain,  en  effet,  que  le  Père  est  son 
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esi-ence.  Or,  il  communique  son  essence  au  Fils,,  sans  transmuta- 
tion aucune.  Puis  donc  que  l'essence  du  Père  est  dans  le  Fils  »  et 
que  le  Père  est  son  essence,  «  il  s'ensuit  que  le  Père  est  dans  le  Fils  ; 
et,  semblablement,  le  Fils  étant  son  essence,  il  s'ensuit  qu'il  est 
dans  le  Père,  en  qui  son  essence  se  trouve  ».  Cette  raison  est 
péremptoire.  Saint  Thomas  l'appuie  d'un  beau  texte  de  saint  Hi- 
laire,dans  son  livre  ¥•=  delà  Trinité  (n,  87,  38)  :  Dieu,  qui  est 
immuable,  .suif,  pour  ainsi  dire,  sa  nature,  engendraid  un  Dieu 
immuable.  Et  nous  concevons  donc,  en  Lui,  la  nature  divine 
subsistante,  puisque  c'est  Dieu  qui  se  trouve  en  Dieu.  —  «  Une 
seconde  raison  se  tire  des  relations  :  il  est  manifeste,  en  effet, 
que,  dans  toute  opposition  relative,  les  deux  termes  »  s'appel- 
lent l'un  l'autre  et  «  sont  l'un  dans  le  concept  de  l'autre  »  ; 
impossible  d'avoir  le  concept  de  père  sans  le  concept  de  /ils: 
l'un  est  inséparable  de  l'autre.  Et,  sans  doute,  comme  on  l'a  fait 
remarquer,  et  saint  Thomas  répond  lui-même  à  cette  objection, 
dans  Vad  3""*  (jue  nous  allons  voir,  l'inclusion  des  deux  termes 
d'une  relation  ne  fait  pas  rjue  ces  deux  termes,  en  tant  que  tels, 
soient  réellenwtd  liin  dans  l'autre;  ils  s'opposent  plutôt  et  se 
font  vis-à-vis.  Mais  si,  de  par  ailleurs,  les  deux  termes  sont 
l'un  dans  l'autre,  en  l'aison,  non  pas  de  leur  être  relatif,  mais 
de  leur  essence  commune  et  identique,  comme  c'est,  exclu- 
sivement, le  cas,  en  Dieu,  pour  les  Personnes  divines,  il 
s'ensuit  (]u'en  même  temps  que  l'inclusion  logique  essentielle 
aux  termes  de  toute  relation,  nous  aurons  aussi  l'inclusion  réelle. 
On  voit  donc  que  cette  seconde  raison  suppose  la  première  et  y 
ajoute  simplement  un  lustre  luniveau.  tiré  du  concept  ou  de  la 
nature  de  la  relation.  —  Il  en  faut  dire  autant  de  «  la  troisième 
raison  »  qui  «  se  tire  du  côté  de  l'origine.  Ici  encore,  il  est  mani- 
feste que  la  procession  du  verbe  intellectuel  ne  se  termine  pas  au 
dehors,  mais  demeure  en  celui  qui  le  profère:  et,  pareillement, 
ce  qui  est  exprimé  dans  le  verbe  s'y  trouve  contenu  ».  [Puis 
donc,  nous  l'avons  dit,  que  le  Fils  procède  par  mode  de  Verbe, 
Il  demeure  en  son  Père  qui  le  profère  et  II  contient  en  Lui  le 
Père  qu'il  exprime.  Celte  troisième  raison,  pour  être  parfaite, 
se  doit  entendre,  comme  la  seconde,  non  pas  d'après  ce  qui  se 
passe  parmi    nous,  mais    selon   qu'il  en  est    en   Dieu;  et,   ainsi 
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entendue,  elle  est,  elle  aussi,  éblouissante  de  clarté  [Cf.  ce  que 
nous  avons  dit,  à  ce  sujet,  lorsque  nous  avons  traité  de  la  géné- 
l'ation  du  Verbe,  q.  27,  art.  2,  3].  —  Saint  Thomas  remarque, 
en  finissant,  que  «  les  mêmes  raisons  valent  poui'  l'Esprit- 
Saint  ». 

Uacl  primum  déclare,  à  nouveau,  et  comme  nous  l'avions 
déjà  fait,  à  propos  d'une  objection  analogue,  à  Vad  /*""  de  l'ar- 
ticle 2,  que  «  ce  qui  se  trouve  dans  la  créature  ne  suffit  pas  à 
représenter  ce  qui  est  le  propre  de  Dieu.  Et  donc,  nous  accor- 
derons qu'il  n'est  aucun  des  modes  assignés  par  Aristote  qui 
puisse  expliquer  comment  le  Fils  est  dans  le  Père,  et,  inverse- 
ment, le  Père  dans  le  Fils.  Pourtant,  ajoute  saint  Thomas,  il  est 
un  de  ces  modes  qui  en  approche  le  plus;  et  c'est  celui  d'après 
lequel  ce  qui  émane  d'un  principe  est  dit  être  dans  ce  principe, 
sauf  qu'il  manquera  toujours,  parmi  les  créatures,  l'unité  d'es- 
sence entre  ce  qui  émane  et  le  principe  d'où  il  émane  ». 

\Jad  secundum  explique  que  «  cette  sortie  du  Fils  par  rapport 
au  Père  se  doit  entendre  à  la  manière  de  la  procession  intérieure, 
comme  le  verbe  sort  du  cœur  et  y  demeure.  Et  voilà  pourquoi 
cette  sortie,  en  Dieu,  s'entend  de  la  seule  distinction  des  rela- 
tions, nullement  au  sens  d'une  distance  essentielle  quelconque  »  : 
l'essence  est  la  même  en  Celui  qui  émane  et  en  Celui  d'où  il 
émane;  toute  la  différence  est  que  l'un  émane  et  que  l'autre  en 
est  le  principe. 

Vad  tertiiim  répond  que  «  le  Père  et  le  Fils  s'opposent  dans 
l'ordre  des  relations,  nullement  dans  l'ordre  de  l'essence  ».  Or, 
c'est  par  ce  dernier  trait  que  nous  les  disons  être  réellement 
l'un  dans  l'autre.  Ce  qui  n'empêche  pas  que  nous  ne  les  disions 
aussi  l'un  dans  l'autre,  au  point  de  vue  de  la  relation;  mais  dans 
l'ordre  logique,  puisque  «  dans  toute  opposition  relative,  les 
deux  ternies  s'incluent  l'un  l'autre,  ainsi  qu'il  a  été  dit  »  (au 
corps  de  l'article).  Nous  avions  déjà  souligné  l'importance  de 
ces  remarques,  à  propos  de  la  seconde  raison  donnée  au  corps 
de  l'article. 

Nous  savons  maintenant  comment  nous  devons  admettre  la 
compénètration  des    Personnes  divines.    Elle   s'explique  par   la 
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communauté  de  la  même  nature  divine,  qui,  tout  en  reslani  par- 
faitement une  et  identique,  se  retrouve  en  chacune  des  trois  Per- 
sonnes divines,  dont  la  raison  propre,  d'ailleurs,  exige  et  inclut, 
pour  chacune  d'elles,  la  raison  propre  des  autres,  avec  ceci 
encore,  que  le  caractère  même  de  leur  origine  demantle  et  accuse 
cette  parfaite  immanence  de  l'une  dans  l'autre.  —  Après  léga- 
lité  de  durée  et  l'égalité  de  grandeur,  il  ne  nous  reste  plus  à 
examiner  que  l'ég"alité  de  puissance. 
C'est  l'objet  de  l'article  suivant. 


Article  VI. 
Si  le  Fils  est  égal  au  Père  en  puissance  ? 

Nous  devons  faire  de  nouveau,  ici,. la  remarque  déjà  faite  plu- 
sieurs fois  au  cours  de  cette  question.  Bien  que  saint  Thomas  ne 
s'enquière  expressément   que  du  Fils,  il  s'agit  aussi  de  l'Esprit- 
Saint.  Que  si  le  saint   Docteur  mentionne  plus  spécialement  le 
Fils,  c'est  à  cause  des  difficultés  particulières  soulevées  à  son  su- 
jet. —  Trois  objections,  où  nous  trouvons  résumées  toutes  celles 
que  faisaient  les  ariens,  veulent  prouver  que  «  le  Fils  n'est  pas 
ég-al  au  Père,  en  puissance  ».  —  La  première  cite  la  parole  du 
Christ,  en  saint  Jean,  ch.  v,  v.  19,  déclarant  que  «  le  Fils  ne  peut 
rien  faire  de  Lui-même,  mais  seulement  ce  qu'il  voit  que  le  Père 
fait.  Or,  le  Père  peut  agir  de  Lui-même.  Donc  le  Père  est  plus 
g-rand  que  le  Fils,  en  fait  de  puissance  ».  —  La  seconde  objec- 
tion fait  remarquer  qu'  «  il  y  a  plus  de  puissance  en  celui  qui 
commande  et  enseigne,  qu'en  celui  ([ui  obéit  et  écoute.    Or,  le 
Père  commande  au  Fils,  selon  cette  parole  du  Christ,  en  saint 
Jean,  ch.  xiv  (v.  3i)  :  ainsi  que  le  Père  m'a  marqué,  ainsi  Je 
fais.  De  même,  le  Père  enseigne  le  Fils,  selon  celte  autre  parole, 
que  nous  lisons  en  saint  Jean,  ch.  v   (\.   20)  :   le  Père  aime  le 
Fils  et  II  lui  montre   tout   ce   qu'il  fait.    Pareillement^  le  Fils 
écoute,  comme  nous  le  voyons  par  ce   mot,  en  saint  Jean,  ch.  v 
(v.  3o)  :  ainsi  que  J'entends,  Je  juge.  Le  Père  est  donc  d'une 
plus  grande  puissance  que  le  Fils  ».  —  La  troisième  objection. 
De  la  Trinité.  36 
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très  subtile,  note  que  «  c'est  une  propriété  de  la  toute-puissance 
du  Père  de  pouvoir  engendrer  un  Fils  égal  à  Ltii.  Saint  Augus- 
tin dit,  en  effet,  dans  son  IIP  livre  contre  Maxiniiii  (ou  liv.  II, 
ch.  vu)  :  s' Il  n'a  pas  pu  engendrer  quelqiiun  (jiii  lui  soit  égal, 
on  est  sa  toute-puissance  f  Or,  le  Fils  ne  peut  pas  engendrer  un 
autre  Fils,  ainsi  que  nous  l'avons  montré  plus  haut  (q.  l\\^  art.  6, 
ad  /'"",  ad  2'"'^).  Donc  le  Fils  ne  peut  pas  tout  ce  qui  est  du  res- 
sort de  la -toute-puissance  dans  le  Père  ». 

L'argument  sed  contra  est  le  mot  décisif  de  Jésus-Christ  en 
saint  Jean,  ch.  v,  v.  19  :  Tout  ce  que  le  Père  fait,  cela,  le  .Fils, 
aussi,  le  fait  semblablenient.  Et,  comme  le  fait  remarquer  ici  le 
P.  Janssens,  ce  texte  si  décisif  li'est  que  la  suite  du  texte  cité 
dans  la  première  objection.  Par  où  l'on  voit  avec  quelle  pléni- 
tude saint  Jean  a  pénétré  l'enseignement  du  Christ  sur  Lui- 
même,  marquant,  d'une  part,  que  tout  ce  qu'il  a,  son  être,  sa 
puissance,  son  agir,  lui  vient  du  Père,  et  que^  d'autre  part.  Il  a 
tout  ce  que  le  Père  a,  le  même  être,  la  même  puissance,,  le  même 
agir.  —  L'aulorité  de  l'Eglise  est  intervenue  sur  cette  question 
et  ne  laisse  aucun  doute  au  sujet  de  la  parfaite  égalité,  dans  la 
puissance,  des  Personnes  divines.  Nous  lisons  dans  le  symlxjle 
qui  porte  le  nom  de  saint  Athanase  :  Tout-puissant  est  le  Père, 
tout-puissant  est  le  Fils,  tout-puissant  est  le  Saint-Esprit.  Le 
IV''  concile  de  Latran  déclare  aussi  que  «  le  Père  qui  engendre, 
le  Fils  qui  naît,  l'Esprit-Saint  qui  procède,  sont  consubslanfiels, 
et  coégaux,  et  co-tout-puissants,  et  coéternels  »  (Denzinger, 
n»  355). 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  il  est  néces- 
saire de  dire  que  le  Fils  est  égal  au  Père,  en  fait  de  puissance. 
C'est  qu'en  effet,  prouve  saint  Thomas,  la  puissance  d'agir  suit  la 
perfection  de  la  nature;  et  nous  voyons,  réellement,  parmi  les 
créatures,  que  plus  un  être  est  parfait  dans  sa  nature,  plus  il  a  de 
vertu  pour  agir.  Or,  nous  avons  montré  plus  haut  (arl.  4),  que 
la  raison  même  de  la  paternité  et  de  la  filiation  divines  exigeai! 
que  le^Fils  soit  égal  au  Père  en  grandeur,  c'est-à-dire,  au  point 
de  vue  de  la  perfection  de  la  nature.  Il  s'ensait  de  toute  néces- 
sité que  le  Fils  est  égal  au  Père  dans  la  puissance.  —  Et  la  mêrme 
raison,  ajoute  saint  Thomas,  vaut   pour  l'Esprit-Saint,    relative- 
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ment  au  Père  et  au  Fils  »  :  Il  a,  nous  le  savons,  la  même  na- 
ture et,  parlant,  la  même  perfection  qui  est  dans  le  Père  et  dans 
le  Fils;  et  donc,  aussi,  la  même  puissance.  —  C'est  toujours  la 
même  raison  qui  domine  toute  cette  question  de  régalité  des 
Personnes  divines  entre  elles  :  la  communauté  de  la  nature  di- 
vine totfjours  une  et  identique.  Pour  n'avoir  pas  pris  garde  à 
cette  raison,  Abélard  s'était  j^rossièrehient  trompé,  voiilant  faire 
de  la  Toute-Puissance  une  propriété  du  Père  [Cf  Patrologie 
latine,  i.  CLXXXI.I,  col.  io54). 

\Jad  primiim  expliqtie  le  texte  cité  dans  la  première  objec- 
tion, eti  le  rapprochant  de  ce  qui  en  est  la  suite,  comme  nous 
l'avons  va  â  largument  sed  contra.  «  Lorsqu'il  est  dit  que  le 
Fils  ne  peut  rien  faire  de  Lai-même,  ce  n'est  pas  pour  enlever 
au  Fils  quelque  puissance  qui  serait  dans  le  Père,  puisqu'il  est 
ajouté,  totit  de  suite  après,  que  tout  ce  que  le  Père  fait  ^  cela,  le 
Fils,  aussi,  le  fait  semhtahlement.  C'est  pour  montrer  ([ue  le  Fils 
tient  dit  Père  sa  puissance,  comme  II  tient  de  Lui  sa  nature. 
Aussi  bien,  saint  Hilaîre,  au  cli.  ix  de  la  Trinité  (n.  48),  a-t-il 
pu  dire  :  Vanité  de  la  nature  diuine  est  de  telle  sorte  que  le  Fils, 
bien  qu'il  agisse  par  Lui-même,  n'ar/it  pourtant  pas  de  Lui- 
même  ».  ^-  Nous  voyons,  par  cette  réponse,  combien  téméraire 
et  désastreuse  est  la  prétention  des  criti(}ues  qui  veulent  inter- 
préter les  textes  biblifjues  sans  tenir  aucun  compte  de  la  théolo- 
gie ;  bien  plus,  avec  le  secret  espoir,  trop  souvent,  de  montrer, 
paf  les  textes,  que  fa  spéculation  théologique  est  une  chimère. 
Aussi  bien  aboutissent-ils  —  et  c'était  fatal  —  à  trou^^er  par- 
to^<  des  contradictions,  dans  le  texte  biblique,  parce  qu'ils  se  sont 
privés  de  la  seule  lumière  qui  devait  leur  en  faire  voir  l'har- 
m  ortie. 

Vad  s(*cUndum  donne  une  double  réponse.  —  L^  première 
consiste  k  dire  que  «  dans  fa  démfmsli-alion  du  Père  et  Vaudi- 
tion  dtt  Fils,  nous  devons  entendre  seulement  que  le  Père  com- 
munique au  Fils  sa  science  comme  II  lui  communique  son  es- 
sence. Et  l'on  peut  ramener  au  même  ce  qui  est  dit  du  mandat 
dû  Père,  Feiïtendanf  en  ce  serts  que  le  Père,  de  toute  éternité, 
lui  donrïe  la  science  et  la  volonté  d^agir,  en  l'engendrant.  —  On 
peut    aussi,  et    préférablemenl  encore,    rapporter    tout    cela    au 
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Christ  »  en   tant    qu'homme  ou   «  eu    raison  de   sa    nature  hu- 
maine ». 

\Jad  tertium  rappelle  Vad  sectiridum  de  l'article  4  et  l'arti- 
cle 5  de  la  question  précédente.  C'est  la  même  réponse.  «  De 
même,  nous  redit  ici  saint  Thomas,  que  la  même  essence,  qui, 
dans  le  Père,  est  paternité,  dans  le  Fils  est  filiation  ;  pareillement, 
c'est  la  même  puissance  qui  fait  que  le  Père  eng-endre  et  que  le 
Fils  est  eng-endré.  Et  l'on  voit  donc  que  tout  ce  que  peut  le  Père, 
le  Fils  le  peut  aussi.  Il  ne  s'ensuit  pourtant  pas  qu'il  puisse  en- 
gendrer ;  car,  conclure  ainsi,  serait  passer  de  la  substance  à  la 
relation  »  :  le  mot  puissance,  en  effet,  est  un  terme  absolu,  ou 
d'essence  ;  tandis  que  «  le  mot  engendrer  est  un  terme  de  rela- 
tion, en  Dieu.  Le  Fils  a  donc  la  même  puissance  que  le  Père, 
mais  avec  une  autre  relation.  Car  le  Père  l'a  comme  Celui  qui 
donne,  et  le  Fils  l'a  comme  Celui  qui  reçoit  »  ;  mais  Celui  qui 
donne  n'a  pas  plus  que  Celui  qui  reçoit,  puisque  c'est  identique- 
ment la  même  chose  qui  est  dans  les  deux.  «  Or.  précisément, 
quand  nous  disons  que  le  Père  peut  engendrer,  nous  voulons 
sig-nifier  que  la  puissance  est  en  Lui  comme  en  Celui  qui  donne; 
et  quand  nous  disons  que  le  Fils  peut  être  engendré,  nous  vou- 
lons signifier  que  la  puissance  est  en  Lui  comme  en  Celui  qui 
reçoit  ». 

Les  trois  Personnes  divines  sont,  entre  elles,  d'une  parfaite  et 
absolue  ég-alité  :  égales  en  durée,  ég'ales  en  g-randeur  ou  en  per- 
fection, égales  en  puissance.  La  seule  chose  qui  marque  leur 
différence,  sans  nuire,  en  rien,  d'ailleurs,  à  leur  parfaite  égalité, 
c'est  leur  ordre  d'origine,  en  ce  sens  que  tout  ce  qui  est  dans  le 
Fils,  et  qui  est  précisément  et  adéquatement  cela  même  qui  est 
dans  le  Père,  lui  vient  du  Père  ;  et  tout  ce  qui  est  dans  le  Saint- 
Esprit,  i[ui  est  cela  môme  qui  est  dans  le  Père  et  dans  le  Fils, 
lui  vient  du  Père  et  du  Fils.  «  Dans  ce  qui  procède  de  Lui,  le 
Père  voit  et  aime  une  beauté  égale  à  Lui-même,  une  beauté  infi- 
nie, splendeur  suprême  de  l'ordre  dans  la  suprême  égalité  des 
[)erfections.  Ne  craignons  pas  d'exalter  la  gloire  du  Fils,  elle  re- 
jaillit sur  son  Père;  ne  craignons  pas  d'exalter  la  gloire  de  l'Es- 
prit-Saint,  elle  revient    tout   entière   à  ses  principes.  Père,  Fils, 
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Esprit-Saint  sont  égaux  en  toutes  choses.  Aucun  d'eux  ne  pré- 
cède les  antres  dans  réternilé,  aucun  d'eux  ne  surpasse  les  au- 
tres en  g-randeur  et  en  puissance.  Cependant  c'est  une  hiérarchie 
où  les  orig-iiies  sont  subordonnées  aux  principes,  les  missions 
aux  origines.  Egalité  sans  confusion,  hiérarchie  sans  dépendance, 
le  plus  bel  ordre  qui  se  puisse  concevoir  dans  une  société,  la 
plus  belle  société  qui  se  puisse  concevoir  dans  l'unité.  —  0  mer- 
veilleuse beauté!  »  P.  Monsabré,  Gonf.  de  Notre-Dame,  carême 
de  1874,  conf.  10. 

Il  ne  nous  reste  plus  à  contempler  que  le  dernier  trait  de  cette 
divine  beauté;  et  c'est  celui  des  inissiotis  divines. 


QUESTION    XLIII. 

DE  LA  MISSION  DES  PERSONNES  DIVINES. 


Celle  question  comprend  huit  articles  : 

i^  S'il  convient  à  quelque  Personne  divine  d'être  envoyée  *? 

20  Si  la  mission  est  éternelle,  ou  seulement  temporelle? 

30  En  raison  de  quoi  une  Personne  divine  est  envoyée  d'une  mission 
invisible  '? 

40  Si  c'est  à  chacune  des  Personnes  divines  qu'il  convient  d'être  en- 
voyée ? 

5°  Si  le  Fils  est  envoyé  d'une  mission  invisii)le,  comme  le  Saint-Esprit  ? 

Go  A  qui  est  faite  la  mission  invisible  '? 

70  De  la  mission  visible. 

80  Si  une  Personne  peut  s'envoyer  elle-même  de  la  mission  visible  ou 
invisible  ? 


Il  suffit  de  lire  l'énoncé  de  ces  articles  pour  voir  l'importance 
de  la  question  que  nous  abordons.  Elle  forme  comme  le  trait 
d'union  entre  les  mystères  de  la  vie  féconde  en  Dieu  et  les  mani- 
festations de  cette  vie  au  dehors,  notamment  dans  l'ordre  surna- 
turel et  pour  l'exaltation  de  la  créature  raisonnable.  En  étudiant 
cette  question,  nous  poserons,  en  quelque  sorte,  les  jalons  de 
toutes  les  questions  qne  nous  aurons  à  étudier  dans  la  suite.  — 
Des  huit  articles  qui  la  composent,  les  septs  premiers  traitent  de 
la  mission  d'une  ou  de  plusieurs  Personnes  divines,  en  tant  que 
cette  mission  provient  d'une  autre  Personne  divine;  le  huitième 
examine  si  une  Personne  divine  se  peut  envoyer  elle-même.  — 
D'abord,  de  la  mission  faite  par  une  autre.  Les  deux  premiers 
articles  s'occupent  de  cette  mission  en  général  ;  les  cinq  autres, 
de  cette  mission  en  particulier  :  mission  invisible,  d'abord 
(art.  3-6);  mission  visible,  ensuite  (art.  7).  —  La  mission  en 
g-énéral  :  premièrement,  quant  à  sa  possibilité  (art.  i);  seconde- 
ment, quant  au  moment  (art.  2).  —  D'abord,  la  possibilité.  Une 
Personne  divine  peut-elle  être  envoyée? 

C'est  l'objet  de  l'article  qui  suit  : 
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Article  Premier. 
S'il  convient  à  quelque  Personne  divine  d'être  envoyée? 

Trois  objections  veulent  prouver  qii'  «  il  ne  convient  pas  à  une 
Personne  divine  d'être  envoyée  ».  —  La  première  ar^ë  de  ce 
que  «  celui  qui  est  envoyé  est  inférieur  à  celui  qui  l'envoie  »  :  il 
reçoit,  en  effet,  de  lui  un  ordre  ou  un  conseil;  et  d'être  com- 
mandé ou  conseillé  par  quelqu'un  est  manifestement  un  si^ne 
d'infériorité.  «  Puis  donc  que  parmi  les  Personnes  divines  l'une 
n'est  pas  inférieure  aux  autres,  il  s'ensuit  qu'on  ne  saurait  parler 
d'envoi  ou  de  mission,  à  leur  sujet  ».  - —  La  seconde  objection 
remarque  que  «  tout  ce  qui  est  envoyé  se  sépare  de  celui  qui  en- 
voie. Aussi  bien,  saint  Jérôme,  dans  son  livre  sur  Ezéchiel  (au 
sujet  du  chap.  xvi,  v.  53,  54),  dit  que  ce  qui  est  conjoint  et  uni 
dans  lin  même  corps,  ne  peut  pas  être  ennoi/é.  Or,  quand  il  s'ag^it 
des  Personnes  divines,  il  n'y  a  pas  de  séparation  possible,  ainsi 
que  s'exprime  saint  Hilaire  dans  son  traité  de  la  Trinité,  liv.  VIL 
n.  39).  Par  conséquent,  «  une  Personne  divine  ne  peut  pas  être 
envoyée  par  l'autre  ».  -—  La  troisième  objection  ar^uë  de  la  mis- 
sion que  nous  constatons  dans  le  monde  des  corps  :  «  quicon- 
que est  envoyé,  part  d'un  lieu  et  va  en  un  autre  lieu  où  il  se 
trouve  nouvellement.  Or,  ceci  ne  peut  pas  convenir  à  une  Per- 
sonne divine,  puisqu'elles  sont  partout.  Il  s'ensuit  que  les  Per- 
sonnes divines  ne  peuvent  pas  être  envoyées  ». 

L'argument  sed  contra  apporte  le  texte  de  Notre-vSeig-neur  en 
saint  Jean,  cli.  viii.  v.  i(i,  où  il  est  dit  :  Je  ne  suis  pas  seul, 
mais  Moi  et  Celui  qui  ni  a  envoyé,  le  Père.  Ce  texte  est  formel  ; 
et  on  en  trouve  une  foule  d'autres,  en  saint  Jean,  où  la  même 
vérité  est  exprimée. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  commence  par  analyser  le 
concept  de  mission.  Il  nous  avertit  que  «  dans  le  concept  de  mis' 
sion  se  trouvent  deux  choses  :  d'abord,  le  rapport  de  celui  qui 
est  envoyé  à  celui  qui  l'envoie;  et  ensuite,  le  rapport  de  celui  qui 
est  envoyé  au  terme  où  on  l'envoie.  —  Par  cela  qu'un  être  est 
envoyé,  il  est  manifeste  que  l'être  envoyé  procède  en  quelque 
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façon  de  celui  qui  l'envoie  :  soit  par  mode  de  commandement,  à 
la  manière  dont  le  maître  envoie  son  serviteur;  soit  par  mode  de 
conseil,  comme  si  Ton  disait  que  le  conseiller  envoie  le  roi  à  la 
g-uerre  ;  soit  par  mode  d'origine,  comme  quand  on  dit  que  l'arbre 
envoie  ou  pousse  sa  fleur.  —  Il  y  a  aussi  le  rapport  au  terme  où 
on  l'envoie,  en  telle  sorte  que  d'une  certaine  manière  il  com- 
mence d'être  là  :  soit  qu'auparavant  il  n'y  fût  en  aucune  ma- 
nière; soit  qu'il  commence  d'y  être  d'une  manière  qui  n'est  pas 
celle  dont  il  y  était  auparavant  ».  —  Une  fois  expliqué  ce  con- 
cept de  la  mission,  saint  Thomas,  appliquant  cette  doctrine  à  la 
question  actuelle,  conclut  :  «  La  mission  »  ou  le  fait  d'être 
envoyée  «  pourra  donc  convenir  à  une  Personne  divine,  selon 
qu'elle  inclut,  d'une  part,  la  procession  d'origine  par  rapport  à 
celui  qui  envoie,  et  selon  que,  d'autre  part,  elle  implique  un  nou- 
veau mode  d'être  en  un  autre.  C'est  ainsi  que  le  Fils  est  dit  être 
envoyé  dans  le  monde  par  son  Père,  en  tant  qu'il  a  commencé 
d'être  dans  le  monde  par  la  chair  qu'il  s'était  unie;  —  et  pour- 
tant, auparavant  //  était  dans  le  monde,  ainsi  que  le  marque 
saint  Jean  »  en  son  sublime  prolog-ue,  ch.  i,  v.  lo.  —  En  pré- 
cisant le  concept  de  mission,  saint  Thomas  a  projeté  sur  toute  la 
question  de  la  mission  des  Personnes  divines  une  lumière  qui 
nous  permettra,  sans  peine,  de  résoudre  toutes  les  difficultés. 

Uad  primiim  observe  que  «  la  mission  entraîne  l'infériorité 
en  celui  qui  est  envoyé,  selon  qu'elle  implique,  par  rapport  au 
principe  qui  envoie,  la  procession  par  voie  de  commandement  ou 
de  conseil;  car  celui  qui  commande  est  plus  grand  »,  plus  puis- 
sant, «  et  celui  qui  conseille  est  plus  sage.  Mais,  en  Dieu,  la  mis- 
sion n'entraîne  que  la  procession  d'orig-ine,  qui  ne  nuit  en  rien 
à  l'égalité  »  des  divines  Personnes,  «  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus 
haut  »  (q.  [\i,  art,  4»  6)- 

Uad  secundiim  répond  que  «  s'il  s'agit  d'une  chose  qui  est 
envoyée  de  telle  sorte  qu'elle  commence  d'être  où  auparavant 
elle  n'était  pas  du  tout,  on  a  une  mission  qui  suppose  le  mouve- 
ment local  ;  d'où  il  suit  qu'elle  est  séparée,  par  le  lieu,  de  celui 
qui  l'envoie.  Mais  il  n'en  est  pas  ainsi  dans  la  mission  de  la  Per- 
sonne divine.  La  Personne  divine,  en  effet,  ni  ne  commence  d'être 
où  auparavant  elle  n'aurait  pas  été,  ni  ne  cesse  d'être  où  elle 
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était  auparavant.  Il  n'y'a  donc  pas  à  parler  de  séparation  en  une 
telle  mission.  La  seule  chose  qui  soit,  c'est  la  distinction  d'ori- 
«■ine  ». 

Uad  tertiiim  fait  observer  que  «  robjectiôn  porte  sur  la  mis- 
sion qui  suppose  le  mouvement  local  ;  et  cette  mission  ne  se 
trouve  aucunement  en  Dieu  ». 

Le  fait  d'être  envoyée  peut  convenir  à  une  Personne  divine, 
selon  que  telle  Personne  procède  de  telle  autre,  et  selon  qu'elle 
peut  commencer  d'être,  eu  un  autre,  d'une  manière  nouvelle, 
distincte  de  la  manière  dont  elle  était  auparavant.  —  Mais,  de 
quel  moment  dater  cette  mission?  Est-ce  de  toute  éternité,  ou 
seulement  dans  le  temps,  qu'il  peut  convenir  à  une  Personne 
divine  d'être  envoyée  ? 

Saint  Thomas  va  examiner  cette  question  à  l'article    suivant. 

Article  II. 
Si  la  mission  est  éternelle,  ou  seulement  temporelle? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  la  mission  peut  être 
éternelle  ».  —  La  première  est  une  parole  de  «  saint  Grégoire  » 
(dans  son  Homélie  XW'l  sur-  F lùuinylle)  qui  «  dit  :  Par  on  II 
est  engendré,  le  Fils  est  enooijé.  Puis  donc  que  la  génération  du 
Fils  est  éternelle,  sa  mission  doit  l'être  aussi  ».  —  La  seconde 
objection  ari^uë  de  ce  fait  que  <(  tout  être  à  qui  convient  une 
chose  dans  le  temps  change.  Or,  la  Personne  divine  ne  change 
pas.  Donc,  la  mission  de  la  Personne  divine  ne  peut  pas  être 
dans  le  temps,  mais  elle  doit  être  éternelle  ».  —  La  troisième 
objection  rappelle  que  «  la  mission  implique  la  procession.  Si 
donc  la  procession  des  Personnes  divines  est  éternelle,  pourquoi 
la  mission  ne  le  serait-elle  pas?  » 

L'argument  sed  contra  est  la  parole  de  saint  Paul  «  aux  Gala- 
tes,  cil.  IV  (v.  4j  '■  Lorsque  fut  venue  la  plénitude  du  temps, 
Dieu  eiwoya  son  Fils  ».  —  Nous  voyons,  par  ce  texte,  que  la 
mission  du  Fils  de  Dieu  est  subordonnée  au  temps  ;  elle  n'est 
donc  pas  éternelle. 
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Au  corps  de  i'article,  saint  Thomas  nous  avertit  qu'  a  en  ce 
qui  touche  à  l'orig^ine  des  Personnes  divines  »  et  parmi  les  ter- 
mes qui  l'expriment  ou  s'y  rattachent,  «  il  y  a  une  certaine  dif- 
férence à  considérer.  Les  uns  n'impliquent  dans  leur  significa- 
tion que  le  seul  rapport  au  principe  :  ainsi  la  procession  et  la 
sortie.  D'autres,  avec  le  rapport  au  principe,  déterminent  le 
terme  de  la  procession.  Parmi  ces  derniers,  il  en  est  qui  déter- 
minent le  terme  éternel;  et  tels  sont  les  mots  de  génération  et 
de  spiration.  :  la  g^énération,  en  effet,  est  la  procession  d'une 
Personne  divine  en  la  nature  divine  ;  et  la  spiration,  à  la  pren- 
dre au  sens  passif,  implique  la  procession  de  l'Amour  subsis- 
tant. Il  en  est  d'autres  qui,  avec  le  rapport  au  principe,  impli- 
quent le  terme  temporel  ;  et  tels  sont  les  mots  de  mission  et  de 
dation  ou  donation  :  c'est  qu'en  effet  une  chose  est  envoyée  pour 
qu'elle  soit  quelque  part,  et  elle  est  donnée  pour  qu'on  la  pos- 
sède ;  or,  qu'une  Personne  divine  soit  possédée  par  la  créature, 
ou  qu'elle  y  ait  un  nouveau  mode  d'être,  c'est  quelque  chose  de 
temporel.  —  11  suit  de  là  que  la  mission  et  la  dation,  en  Dieu, 
ne  se  disent  que  dans  le  temps  ;  la  f/énération  et  la  spiration 
ne  se  disent  que  dans  l'éternité  ;  quant  à  la  procession  et  à  la 
sortie  »  ou  à  la  naissance,  «  on  les  dira,  en  Dieu,  et  du  temps  et 
de  l'éternité  ;  c'est  ainsi  que  le  Fils  procède  éternellement  à  l'effet 
d'être  Dieu  ;  Il  procède  aussi  dans  le  temps,  à  l'effet  d'être 
homme,  selon  la  mission  visible,  ou  à  l'effet  d'être  dans 
l'homme,  selon  la  mission  invisible  »,  ainsi  que  nous  allons  l'ex- 
pliquer bientôt.  —  On  aura  remarqué  la  précision  et  l'importance 
des  distinctions  données  ici  par  saint  Thomas,  et  la  netteté  de 
sçs  conclusions  en  ce  qui  est  du  langage  théologique. 

h'ad  primiini  explique  la  parole  de  saint  Grégoire.  C'est  pour 
l'avoir  mal  comprise  que  Suarez  et  Petau  ont  dénaturé  le  vrai 
concept  de  mission,  comme  le  leur  reproclie  le  P.  Janssens  (dans 
son  commentaire  sur  l'article  précédent).  Ils  ont  voulu  qu'à  la 
mission  la  seule  procession  suffise.  C'est  mal  entendre  la  parole 
de  saint  Grégoire.  Saint  Thomas  a  été  bien  mieux  inspiré  en 
disant  que  «  saint  Grégoire  parle  de  la  génération  temporelle  du 
Fils,  selon  qu'il  est  engendré,  non  de  son  Père,  mais  de  sa 
Mère;  —  ou  »,  si  l'on  veut  entendre  ce  texte  de  la  génération 
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éternelle,  il  signifie  que  «  par  cela  même  qu'il  est  engendré  de 
toute  éternité,  le  Fils  a  de  pouvoir  être  envoyé  ». 

YJad  secundum  applique  à  Ja  questioji  actuelle  la  grande  doc- 
trine qui  domine  tous  les  rapports  de  Dieu  à  la  créature. 
«  Qu'une  Personne  divine  soit  d'une  nouvelle  manière  quelque 
part,  ou  qu'elle  soit  possédée  par  quelqu'un,  dans  le  temps,  cela 
ne  tient  pas  à  un  chang-ement  du  c<Ué  de  la  divine  Personne  ; 
c'est  parce  que  la  créature  change.  C'est  ainsi,  du  reste,  que 
nous  disons  de  Dieu,  dans  le  temps,  qu'il  est  Maître  ou  Sei- 
gneur, en  raison  du  changement  de  la  créature  ».  La  créature 
est,  alors  qu'elle  n'était  pas;  et  c'est  cela  qui  motive  la  nouvelle 
ap[)ellation  que  nous  donnons  à  Dieu  et  qui  ne  lui  convient,  en 
effet,  qu'en  raison  de  la  créature. 

]Jarl  tertium  fait  observer  que  «  la  mission  n'implique  pas 
seulement  la  procession  émanant  d'un  principe  ;  elle  détermine 
aussi  le  terme  temporel  de  la  procession  ».  Les  deux  éléments 
sont  essentiels  à  la  inission.  La  procession  \\y  suffit  pas.  Il  faut, 
de  toute  nécessité,  un  terme  tenjporel.  «  Et  voilà  pourquoi  la 
mission  ne  peut  être  que  dans  le  temps  ».  —  «  On  peut  dire 
aussi  »,  et  c'esl  un  autre  aspect  de  la  même  réponse,  «  que  la 
mission  inclut  la  piocession  éternelle  et  ajoute  quelqjje  chose, 
savoir  :  un  elFet  temporel,  (l'est  qu'en  elFet,  le  rapport  de  la 
Personne  divine  à  son  principe  lu»  doit  être  tenu  que  comme 
éternel.  Et  voilà  pourquoi,  si  l'on  parle  d'une  double  procession, 
l'une  éternelle  et  l'autre  temporelle,  ce  n'est  pas  que  le  rapport 
de  principe  soit  double  »  ;  il  demeure  unique  ;  «  mais  la  dualité 
vient  du  double  terme  temporel  et  élernel  ».  —  Les  deux  aspects 
de  la  réponse  que  vient  de  nous  faire  saint  Thomas  se  distin- 
guent en  ceci,  que  le  premier  semble  élargir  davantage  le  con- 
cept de  procession  et  j  faire  rentrer,  en  quelque  sorte,  le  terme 
auquel  elle  aboutit;  le  second,  au  contraire,  semble  restreindre 
le  concept  de  procession  et  le  limiter  à  la  seule  procession  éter- 
nelle, en  raison  de  l'unité  de  rapport  au  principe  de  la  proces- 
sion. On  parlera,  cependant,  même  avec  cette  seconde  explica- 
tion, d'une  dualité  de  procession,  mais  ce  sera,  uniquement,  en 
raison  d'un  nouvel  effet  qui  s'ajoute  à  l'unique  procession  éter- 
nelle. Dans  la  première  explication,  ainsi  que  le  note  Cajétan,  il 
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semblerait  qu'en  raison  du  nouveau  terme  auquel  elle  aboutit, 
la  procession  se  dédouble,  même  du  côté  du  principe  :  le  Père, 
par  exemple,  aurait  une  certaine  nouvelle  raison  de  principe, 
selon  qu'il  envoie  son  Fils  dans  le  monde  par  l'Incarnation.  Dans 
la  seconde,  il  n'y  a,  absolument,  qu'une  seule  raison  de  prin- 
cipe, qui  est  celle  de  la  procession  éternelle,  mais  avec  un  double 
effet  :  l'un  éternel  et  l'autre  tempoi'el. 

Le  vrai  concept  de  la  mission,  quand  on  l'applique  à  une 
Personne  divine,  eniraîne,  pour  cette  Personne  divine,  en  même 
temps  que  sa  procession  éternelle  du  Principe  d'où  elle  émane, 
un  effet  d'ordre  temporel  la  faisant  être  à  nouveau  dans  la  créa- 
ture. D'où  il  suit  qu'il  n'y  a  jamais  de  mission,  pour  une  Personne 
divine,  que  dans  le  temps.  —  Après  avoir  considéré  la  mission 
des  Personnes  divines  d'une  façon  générale,  nous  devons  main- 
tenant la  considérer  en  particulier.  Et  parce  que  la  mission  des 
Personnes  divines  peut  être  double,  l'une  visible  et  l'autre  invi- 
sible, nous  allons  examiner,  d'abord,  ce  qui  a  trait  à  la  mission 
invisible  (art.  3-6 j  ;  nous  étudierons  ensuite  ce  qui  concerne  la 
mission  visible  (art.  7).  —  Pour  ce  qui  est  de  la  mission  invisible, 
trois  (juestions  se  posent  :  premièrement,  en  quoi  consiste  cette 
mission  (art.  3);  secondement,  à  quelles  Personnes  elle  convient 
(art.  4-5);  troisièmement,  en  qui  elle  se  termine  (art.  6).  — 
D'abord,  en  quoi  elle  consiste.  Est-ce  seulement  en  raison  de  la 
grâce  habituelle  que  nous  devons  parler  de  cette  sorte  de  mission? 

Saint  Thomas  nous  va  répondre  à  l'article  suivant. 


Article  III. 

Si  la  mission  invisible  d'une  Personne  divine  n'est  qu'en  raison 
du  don  de  la  grâce  sanctifiante  ? 

Nous  avons  ici  quatre  objections.  Elles  veulent  prouver  que 
«  la  mission  invisible  de  la  Personne  divine  n'est  pas  seulement 
qu'en  raison  du  don  de  la  grâce  sanctifiante  ».  —  La  première 
objection  arguë  de  ce  que  «  pour  la  Personne  divine,  être  en- 
voyée c'est  être  donnée.  Si  donc  la  Personne  divine  n'est  envoyée 
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qu'en  raison  des  dons  de  la  grâce  sanctifiante,  ce  n'est  pas  elle- 
même  qui  sera  donnée  mais  seulement  ses  dons.  Et  cela  même 
est  l'erreur  de  ceux  qui  disent  que  l'Esprit-Sainl  n'est  pas  donné, 
mais  seidement  ses  dons  ».  —  La  seconde  objection  remarque 
que  «  celte  expression  en  raison  de  indique  un  certain  rapport 
de  causalité.  Or,  c'est  la  Personne  divine  qui  est  cause  qu'on  a  le 
don  de  la  grâce  sanctifiante,  et  non  pas  inversement,  selon  cette 
parole  de  l'Epitre  aux  Romains,  cli.  v  (y.  5)  :  la  charité  de  Dieu 
est  répandue  dans  nos  cœurs  par  l'Esprit-Saint  qui  nous  a  été 
donné.  Il  n'est  donc  pas  à  propos  de  dire  que  la  Personne  divine 
est  envoyée  en  raison  des  dons  de  la  grâce  sanctifiante  ».  —  La 
troisième  objection  cite  une  parole  de  «  saint  Augustin^  au 
IV^  livre  de  la  Trinité  (ch.  xx),  où  il  est  <(  dit  que  le  Fils,  quand 
Il  est  perçu  par  l'intelligence,  dans  le  temps,  est  dit  envoyé. 
Or,  le  Fils  n'est  pas  seulement  connu  par  la  grâce  sanctifiante; 
Il  l'est  aussi  par  les  grâces  gratuites.,  telles  que  la  foi  ou  la 
science.  Il  s'ensuit  (jue  ce  n'est  pas  seulement  en  raison  de  la 
g-râce  sanctifiante,  que  la  Personne  divine  est  envoyée  ».  —  La 
quatrième  objection  insiste  dans  le  même  sens.  Elle  se  réfère  à 
«  Raban  »  Maur  qui  «  dit  (dans  ses  annotations  sur  les  Epîtres 
de  saint  Paul,  liv.  XI,  au  sujet  de  la  P*"  Epître  aux  Corinthiens, 
ch.  XII,  V.  Il)  que  l'Esprit-Saint  a  été  donné  aux  Apôtres  pour 
qu'ils  opèrent  des  miracles.  Or,  ceci  n'est  pas  le  don  de  la  grâce 
sanctifiante  ;  c'est  une  grâce  gratuite.  Il  s'ensuit  que  ce  n'est  pas 
seulement  en  raison  tlt;  la  grâce  sanctifiante  que  la  Personne 
divine  est  donnée  ». 

L'argument  sed  rouira  est  une  parole  de  «  saint  Augustin, 
dans  son  livre  IIP  de  la  Trinité  »  (ch.  xxvii)  où  il  «  dit  que 
Y  Esprit-Saint  procède,  dans  le  temps,  pour  sanctijler  la  créa- 
ture. Or,  la  mission  est  précisément  la  procession  temporelle. 
Puis  donc  que  la  sanctification  de  la  créature  ne  se  fait  que  par 
la  g'râce  sanctifiante,  il  s'ensuit  que  la  mission  de  la  Personne 
divine  n'est  que  par  la  grâce  sanctifiante  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  commence  par  nous  rap- 
peler ce  qu'est,  pour  une  Personne  divine,  le  fait  d'être  envoyée 
et  le  fait  d'être  donnée.  «  Il  convient  à  la  divine  Personne 
d'être  envoyée,  selon  qu'elle  existe  d'une  nouvelle  manière  dans 
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la  cR'afiire  ;  et  il  lui  convient  cî'étre  donnée,  selon  qft'elle  est 
possédée  par  qiiekpi'un.  Or,  poursuit  sainf  Thomtas,  sôil  l'une 
soit  l'autre  de  ces  deux  choses  ne  peuvent  êffe  qu'en  raison  de  \â 
grâce  sanctifiante.  —  Il  est,  en  effet,  une  manière  commune  dont 
Dieu  est  en  t-otites  clioses  par  son  essence,  par  sa  puissance  et 
par  sa  présence,  â  titre  de  cause  dans  les  effets  qiri  participent 
sa  bonté.  Mais  au  dessus  de  ce  mode  commun,  il  est  un  mode 
spécial  qui  convient  à  la  nature  raisonnable,  en  qui  Dieu  est  dtt 
se  trouver  comme  l'objet  connu  est  en  celui  qui  connaît  et 
l'objet  aimé  en  celui  qui  aime.  Et  parce  que,  en  connaissant  et 
en  aimant,  la  créature  raisonnable  atteint,  par  son  opération, 
jusqu'à  Dieu  Lui-mêitie,  selon  ce  mode  spécial  Dieu  nVst  pas 
seulement  dit  se  trouver  dans  la  créature  raisonnable,  mais 
encore  habiter  en  elle  comme  dans  son  temple.  Paf  où  l'on  voit 
qu'aucun  autre  effet  ne  peut  expliqtrer  que  Dieti  soif  d'une  nou- 
velle manière  dans  la  créature  raisonnable,  si  ce  n'est  la  grâce 
sanctifiante.  C'est  donc  en  raison  de  la  seule  grâce  sanctifiante 
que  la  Personne  divine  est  envoyée  et  qu'elle  procède  temporel- 
lement  ». 

Par  son  action  ordinaire  qui  lui  fait  administrer  le  monde  de 
la  création,,  sans  en  excepter  la  créature  raisonnable  laissée 
dans  l'ordre  naturel.  Dieu  est  déjà  et  toujours  en  toute  créa- 
ture. C'est  le  mode  commun  que  nous  rappelle  ici  saint  Thomas, 
et  qu'il  nous  avait  expliqué  à  l'article  3  de  la  question  8.  Il  agit 
dans  la  créature,  la  conservant  dans  l'être  qu'il  lui  a  donné  et 
la  mouvant  à  sa  fin  selon  que  sa  nature  le  demande.  C'est  ainsi 
qu'il  donne  à  la  créature  raisonnable  de  le  connaître  et  de 
l'aimer,  ce  qui  est  à  elle  sa  fin  propre,  mais  dans  l'ordre  natu- 
rel. Et  ceci  ne  constitue  pas  un  mode  spécial  distinct  du  mode 
g-énéral  dont  Dieu  est,  par  son  action  en  même  temps  que  par 
son  être,  en  toute  créature.  Le  mode  spécial  intervient  lorsque 
Dieu  agit  dans  la  créatfrre  raisonnable  pour  y  produire  un  effet 
qui  n'(^st  [)lus  du  même  ordre  que  les  effets  d'ordre  naturel.  Et  cet 
effet  consiste  précisément  à  élever  la  créature  raisonnable  au  des- 
sus d^eïle-même,  au  dessus  de  l'ordre  créé  ou  naturel,  et  à  faire 
qu*elle  soit  quelque  chose  de  nouveau,  d'où  procéderont  des  opé- 
rations nouvelles  «^juilui  feront  atteindre  Dieu  non  plus  seulement 
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comme  Principe  e{  Fin  de  Tordre  naturel,  mais  comme  source  et 
objet  de  béatitude  ou  de  vie  éternelle.  Or,  ceci  n'est  que  par  îa 
g^ràce,  ef  non  par  une  g-râce  quelconque,  mais  par  la  seule  grâce 
sanctifiante,  qui  donne  à  la  créature  raisonnable  une  seconde 
nature  et  la  fait  agir  conformément  à  cette  seconde  nature. 

Saint  Thomas  a  précisé  d'im  mot  cette  différence  entre  la 
manière  commune  dont  Dieu  est  en  toute  créature  par  sa  pré- 
sence, par  sa  puissance,  par  son  essence,  et  le  mode  spécial  dont 
Il  est  dans  la  créature  raisonnable  par  sa  grâce,  quand  il  nous 
a  dit  que  la  première  manière  était  celle  de  la  cause  se  trouvant 
dans  les  effets  qui  participent  sa  bonté,  et  la  seconde  celle  de 
l'être  connu  et  aimé  en  celui  qui  le  connaît  et  qui  l'aime  II  est 
vrai  que  même  en  dehors  de  la  grâce  et  laissée  dans  Tordre 
naturel,  la  créature  raisonnable  peut  connaître  et  aimer  Dieu; 
mais  cette  connaissance  et  cet  amour  ne  sont  qu'une  participa- 
tion, dans  la  créature  raisonnable,  de  la  perfection  de  la  pre- 
mière cause  se  connaissant  et  s'aimanf  elle-même;  ce  n'est  pas, 
au  sens  parlait  de  ce  mot^  la  présence  ou  l'habitation  de  l'êlre 
aimé  en  celui  qui  Taime.  Pour  avoir  cette  présence  ou  cette 
habitation,  il  y  faut  le  caractère  dintimité.  L'amour  d(uil  il 
s'agit  ici  n'est  pas  un  amour  quelconque,  l'amour  de  créature  à 
Créateur,  ou  d'effet  à  cause  ;  c'est  l'amour  d'amitié,  l'amour  de 
personne  à  personne,  d'ami  à  ami.  Ef  cet  amour  n'existe  ni  ne 
peut  exister  que  par  la  seule  grâce  sanctifiante.  Tant  que  la 
créature  raisonnable  n'est  pas  revêtue  de  cette  grâce,  la  charité 
n'est  pas  en  elle;  et  donc  la  Personne  divine  ne  l'habite  pas 
d'une  habitation  proprement  dite;  Elle  n'est  pas  en  elle  de  cette 
présence  spéciale,  qui  seule  se  distingue  de  la  présence  com- 
mune selon  laquelle  la  Personne  divine  est  dans  la  créature,  la 
gouvernant  dans  Tordre  naturel  on  même  l'attirant  et  la  dispo- 
sant à  la  jouissance  qui  sera  le  propre  de  la  présence  spécfale,. 
mais  ne  la  faisant  bénéficier  de  cette  présence  spéciale  qu'au 
moment  où  elle  est  revêtue  de  la  grâce  et  de  la  charité. 

Il  est  donc  vrai,  comme  nous  Ta  dit  saint  Thomas,  que  par 
cette  présence  spéciale  dont  il  s'agit,  la  Personne  divine  habite 
dans  la  créature  raisonnable  comme  dans  son  temple. 

Mais   si    la   grâce    sanctifiante   est    absolument    requise   pour 
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expliquer  la  mission  de  la  Personne  divine,  elle  l'est  aussi  pour 
expliquer  que  la  Personne  divine  nous  soit  donnée.  Nous  avons 
dit,  en  effet,  que  tout  don  est  ordonné  à  la  possession.  Or,  ((  nous 
ne  sommes  dits  avoir  »  ou  posséder,  «  que  ce  dont  nous  pou- 
vons user  ou  jouir  librement.  Et  précisément,  ce  n'est  que  par  la 
g-râce  sanctifiante  »  ou  par  la  charité,.  «  qu'il  nous  est  donné  de 
pouvoir  jouir  de  la  Personne  divine  h.  Par  la  charité,  en  effet, 
qui  est  un  amour  d'an)itié  entre  la  créature  raisonnable  et  Dieu, 
la  Personne  divine  se  donne  à  nous  pour  que  nous  en  fassions 
à  notre  gré,  si  l'on  peut  s'exprimer  de  la  sorte. 

Aussi  bien  saint  Thomas  ajoute-t-il,  en  finissant,  que  «  dans 
le  don  de  la  grâce  sanctifiante,  c'est  l'Esprit-Saint  Lui-même 
qui  est  possédé  et  qui  habite  l'homme.  D'où  il  suit  que  l'Esprit- 
Saint  Lui-même  »  en  personne,  et  non  pas  seulement  l'un  de  ses 
dons,  nous  «  est  donné  et  envoyé  ». 

h'ad  primum  reprend  ce  dernier  mot  et  l'applique  à  l'objec- 
lion  première,  pour  montrer  qu'en  parlant  du  don  de  la  grâce 
sanctifiante  nous  ne  tombons  pas,  ainsi  que  l'objection  le  vou- 
lait, dans  l'erreur  de  ceux  qui  excluaient  de  la  donation  ou  de 
la  mission  la  Personne  de  l'Esprit-Saint.  «  Par  le  don  de  la 
grâce  sanctifiante,  la  créature  raisonnable  est  ornée  d'une  per- 
fection qui  ne  va  pas  seulement  à  lui  permettre  d'user  librement 
d'un  don  créé,  mais  qui  va  jusqu'à  la  faire  jouir  de  la  Personne 
divine.  Et  voilà  pourquoi,  si  la  mission  invisible  se  fait  en  raison 
de  la  grâce  sanctifiante,  il  n'en  demeure  pas  moins  que  la 
Personne  divine  Elle-même  est  donnée  ».  La  grâce  sanctifiante 
n'est  que  la  condition ,  mais  la  condition  indispensable,  de  la 
présence  spéciale  de  la  Personne  divine  dans  la  créature  rai- 
sonnable. 

C'est  ce  que  nous  dit  expressément  Vad  secundnm.  «  La  grâce 
sanctifiante  dispose  l'âme  à  avoir  la  Personne  divine  ;  et  c'est 
ce  que  nous  voulons  dire,  quand  nous  disons  que  l'Esprit-Saint 
est  donné  en  raison  de  la  grâce  sanctifiante.  Ce  qui  n'empêche 
pas  que  la  grâce  sanctifiante  elle-même  ne  soit  causée  en  nous 
par  l'Esprit-Saint.  Et  c'est  là  le  sens  du  mot  de  saint  Paul, 
que  la  charité  de  Dieu  a  été  répandue  dans  nos  cœurs  par 
l'Esprit-Saint  ».  L'Esprit-Saint  Lui-même  cause  en  nous  l'orne- 
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nient  de  la  grâce  et  de  la  chanté  qui  rend  notre  àme  digne  de  le 
recevoir. 

LV/r/  te/-fiu/)i  .répond  que  «  s'il  est  d'autres  effets  par  lesquels 
le  Fils  est  connu  de  nous,  il  n'en  est  pas  d'autres  cependant 
qui  le  fassent  habiter  en  nous  et  qui  nous  donnent  de  le  possé- 
der ».  Nous  voyons  par  ce  mot  que  le  côté  formel  de  la  pré- 
sence spéciale  dont  il  s'agit  ici  est,  comme  nous  l'avons  dit, 
rhabitation,  en  nous,  de  la  Personne  divine,  non  pas  seulement 
à  litre  d'objet  connu  ou  même  d'objet  aimé  d'un  amour  impar- 
fait, mais  à  titre  d'hôte  et  d'ami, 

L'ad  quartum  répond  à  l'objection  des  miracles.  «  Le  pouvoir 
des  miracles  est  un  signe  de  la  grâce  sanctifiante,  de  même  que 
le  don  de  prophétie  et  les  autres  grâces  gratuites.  Aussi  bien, 
dans  la  P*^  Epître  aux  Corinf/iiens,  ch.  xii  (v.  7),  la  grâce 
gratuite  est  appelée  une  manifestation  de  l'Esprit.  Si  donc 
l'Espril-Saint  est  dit  avoir  été  donné  aux  Apôtres  pour  opérer 
des  miracles,  c'est  que  les  Apôtres  avaient  reçu  la  grâce  sancti- 
fianle  avec  le  signe  qui  la  manifestait  ».  —  «  Que  si  »,  ajoute 
saint  Thomas,  et  nous  verrons  plus  tard  que  la  chose  est  possi- 
ble, «  il  n'v  avait  (jue  le  signe  de  la  grâce  elle-même,  l'Esprit- 
Saint  ne  serait  pas  dit,  purenu'nt  et  simplement,  être  donné. 
Il  y  faudrait  une  certaine  restriction.  C'est  ainsi  ([u'on  dirait 
qu'à  un  tel  est  donné  l'esprit  de  prophétie  ou  l'esprit  des  mira- 
cles, selon  qu'il  aurait  reçu  de  l'Esprit-Saint  le  pouvoir  de  pro- 
phétiser ou  le  pouvoir  de  faire  des  miracles  ».  Nous  aurons  à 
parler  longuement,  plus  tard,  du  caractère  et  des  diverses  espè- 
ces de  ce  que  nous  venons  d'appeler  ici,  avec  saint  Thomas, 
les  grâces  gratuites.  Nous  verrons  aussi  leur  différence  d'avec 
la  grâce  sanctifiante.  (Cf.  i**  2*^  q.  iii,  art.  4i  5.) 

Ce  qui  fait  qu'une  Personne  divine  est  envoyée  ou  donnée, 
c'est,  quant  à  la  seconde  condition  de  la  mission  ou  de  la  dona- 
tion, tirée  du  côté  du  terme  auquel  elle  aboutit,  (jue  la  créature 
raisonnable  se  trouve  revêtue  ou  ornée  de  la  grâce  sanctifiante, 
causée  en  elle  par  l'Esprit-Saint,  et  qui  lui  permet  de  jouir 
de  la  Personne  divine  comme  on  jouit  de  la  présence  d'un  hôte 
ou  d'un  ami.  D'un  mol,  c'est  V inhabitation,  dans  l'âme,  de  la 
De  la  Trinité.  37 
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Personne  divine  par  la  grâce  sanclifianle.  [Sur  cette  habitation 
dp  /'Esprit-Saint  dans  les  âmes  Justes,  cf.  le  beau  livre  du 
R.  P.  Froget,  0.  P.,  publié  d'abord  en  articles  dans  la  Reuue 
Thomiste,  1896,  1897,  ^^9^-]  —  Après  avoir  déterminé  la  con- 
dition requise,  du  côté  de  l'effet  créé,  pour  que  nous  puissions 
parler  de  mission  ou  de  donation,  au  sujet  des  Personnes  divines, 
nous  devons  maintenant  nous  demander  quelles  sont  les  Per- 
sonnes divines  à  qui  il  convient  d'cMre  envoyées.  Evidemment, 
il  ne  saurait  y  avoir  le  moindre  doute,  ni  la  moindre  difficulté, 
au  sujet  du  Saint-Esprit.  C'est  donc  sur  le  Père  et  sur  le  Fils 
que  se  doit  concentrer  notre  attention.  Voyons  d'abord  la  ques- 
tion du  Père.  Elle  va  faire  l'objet  de  l'article  suivant. 


Article  IV. 
S'il  convient  au  Père  d'être  envoyé? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  il  convient  aussi  au  Père 
d'être  envoyé  ».  —  La  première  ar^iië  de  ce  qu'  «  être  envoyée, 
pour  une  Personne  divine,  c'est  être  donnée.  Oi',  le  Père  se  donne 
Lui-même  ;  sans  cela,  en  effet,  et  s'il  ne  se  donnait  pas,  nous  ne 
pourrions  pas  l'avoir  et  le  posséder.  Donc  il  n'y  a  aucun  inconvé- 
nient à  dire  (pie  le  Père  s'envoie  ».  —  La  seconde  objection  rap- 
pelle la  doctrine  exposée  à  l'article  [)récédent.  Nous  avons  dit  que 
«  la  Personne  divine  est  dite  envoyée,  en  raison  de  son  habita- 
tion en  nous  par  la  grâce.  Mais  c'est  toute  la  Trinité  qui  habite 
en  nous  par  la  grâce,  selon  cette  parole  »  du  Christ  «  en  saint 
Jean,  ch.  xiv  (v.  28)  :  Nous  viendrons  vers  lui,  et  nous  éta- 
blirons chez  lui  notre  demeure.  Il  s'ensuit  que  c'est  à  chacune 
des  Personnes  divines  qu'il  convient  d'être  envoyée  ».  —  La 
troisième  objection  dit  que  «  tout  ce  qui  convient  à  l'une  des 
Personnes  divines  convient  à  toutes,  sauf  les  notions  et  les  per- 
sonnes. Or,  la  mission  ne  signifie  pas  l'une  des  Personnes,  ni  non 
plus  quelque  notion,  puisque,  nous  l'avons  dit  plus  haut  (q.  32, 
art.  3),  il  n'y  a  que  cinq  notions.  Par  conséquent,  il  convient  à 
chacune  des  Personnes  divines  d'être  envoyée  ». 
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L'argument  sed  contra  cite  un  mot  de  «  saint  Augustin,  dans 
le  II''  livre  de  la  Trinité  »  (cli.  v),  où  il  «  dit  que  seul  le  Père 
n'est  mentionné  nulle  part  comme  étant  envoyé  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  rappelle  que  a  la  mis- 
sion, dans  son  concept,  entraîne  l'idée  de  procession,  et  en  Dieu, 
la  procession  d'origine,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut  (art.  i). 
Puis  donc  que  le  Père  ne  procède  pas  d'un  autre,  il  s'ensuit  qu'il 
ne  lui  couvient,  en  aucune  manière,  d'être  envoyé,  mais  seule- 
ment au  Fils  et  au  Saint-Esprit,  à  qui  il  convient  de  venir  d'un 
autre  ».  L'argument  est  très  simple  et  péreiuptoire.  Il  repose  sur 
le  concept  même  de  mission,  dont  l'un  des  deux  éléments  essen- 
tiels ne  peut,  en  aucune  manière,  convenir  au  Père. 

Uad  prinnwi  accorde  que  «  si  le  mot  donner  n'emporte  que 
la  libérale  communication  d'une  chose,,  à  ce  titre  le  Père  se 
donne  Lui-même,  en  tant  qu'il  se  communique  libéralement  à  la 
créature  pour  qu'elle  jouisse  de  Lui.  Mais  s'il  implique  l'autorité 
de  celui  qui  donne  par  rapport  à  ce  (jui  est  donné,  la  chose  ainsi 
entendue,  il  ne  convient  d'être  donnée,  en  Dieu,  qu'à  la  Per- 
sonne qui  vient  d'un  autre,  comme  il  ne  convient  qu'à  elle  d'être 
envoyée  ». 

Uad  secundiini  dit  que  «  sans  doute  l'effet  de  la  grâce  est 
causé  aussi  par  le  Père,  qui  habite  dans  l'àme,  par  la  grâce, 
comme  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  ;  mais  comme  le  Père  ne  vient 
pas  d'un  autre,  Il  n'est  pas  dit  envoijé  ».  Il  lui  manque  l'une  des 
conditions  essentielles  requises  pour  (ju'il  y  ait  mission.  «  C'est 
ce  que  dit  saint  Augustin,  au  IV*"  livre  de  la  Trinité  {c\\.  xx), 
quand  il  note  que  le  Père,  lorsque  dans  le  temps  11  est  connu 
par  la  créature,  n'est  pas  dit  envoyé,  parce  (jull  na  pas  de  qui 
Il  vienne  ou  de  qui  II  procède  ». 

h' ad  tertium  observe  que  «  la  mission,  en  tant  qu'elle  impli- 
que la  procession  par  rapport  à  celui  qui  envoie,  inclut,  dans 
son  concept,  l'idée  de  notion,  non  pas  telle  notion  en  particu- 
lier »,  comme  la  filiation  ou  la  procession,  «  mais  la  notion  en 
général,  selon  que  venir  d'un  autre  est  commun  à  deux  no- 
tions »,  en  Dieu  :  la  filiation  et  la  procession,  en  effet,  ont  ceci 
de  commun,  qu'elles  marquent  le  fait  de  venir  ou  démaner  d'un 
autre. 
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Le  fait  d'être  envoyé  ne  peut,  en  aucune  manière,  convenir  au 
Père,  en  Dieu,  parce  que  l'un  des  deux  éléments  essentiels  requis 
pour  toute  mission  est  inconq^atible  avec  la  Personne  du  Père. 
—  Pouvons-nous  dire  qu'il  convient  au  Fils?  Il  ne  s'ag^it,  bien 
entendu,  que  de  la  mission  invisible;  car,  pour  la  mission  visible, 
il  ne  saurait  y  avoir  le  moindre  doute,  en  raison  du  mystère  de 
l'Incarnation.  Cette  question  de  la  mission  invisible  du  Fils  va 
former  l'objet  de  l'article  suivant. 


Article   V. 
S'il  convient   au  Fils  d'être  envoyé  d'une  mission  invisible  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  il  ne  convient  pas  au  Fils 
d'être  envoj'é  dune  mission  invisible  ».  —  La  première  rappelle 
que  «  la  mission  invisible  de  la  Personne  divine  se  fait  en  raison 
des  dons  de  la  grâce.  Or,  tous  les  dons  de  la  grâce  appartien- 
nent à  l'Esprit-Saint,  selon  cette  parole  de  la  L'^  Epître  aux 
Corinthiens,  ch.  xii  (v.  ii)  :  Tous  ces  dons  sont  opérés  par  le 
seul  et  même  Esprit.  Il  i\y  a  donc,  à  être  envoyé  d'une  mission 
invisible,  que  le  seul  Esprit-Saint  ».  — La  seconde  objection  pré- 
vient l'hypothèse  des  dons  intellectuels  appropriés  à  la  Personne 
du  Fils.  «  La  mission  de  la  Personne  divine,  observe-t-elle,  se 
fait  en  raison  de  la  grâce  sanctifiante.  Or,  les  dons  qui  touclient 
à  la  perfection  de  l'intelligence  n'appartiennent  pas  à  la  grâce 
sanctifiante,  puisqu'ils  peuvent  être  sans  la  charité,  ainsi  que 
nous  le  voyons  par  cette  parole  de  la  I'^  Epître  aux  Corinthiens, 
ch.  XIII  (v.  2)  :  Quand  j'aurais  le  don  de  prophétie,  que  je 
connaîtrais  tous  les  mystères,  et  que  je  posséderais  toute  science  ; 
quand  j'aurais  même  toute  la  foi,  jusqu'à  transporter  des  mon- 
tagnes, si  je  n'ai  pas  la  charité,  je  ne  suis  rien.  Puis  donc  que 
le  Fils  procède  à  titre  de  Verbe  del'intelHgence,  il  semble  qu'il  ne 
lui  convient  pas  d'être  envoyé  d'une  mission  invisible  ».  —  La 
troisième  objection  observé  que  «  la  mission  de  la  Personne  di- 
vine est  une  ceitaine  procession,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut 
(art.  I,  4)'  Or,  autre  est  la  procession  du  Fils  et  autre  la  procès- 
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sion  de  l'Esprit-Saint.  Il  s'ensuit  rpie  autre  sera  auesi  la  mission, 
si  tous  les  deux  sont  envoyés.  VA  l'on  ne  voit  pas  comment  l'une 
des  deux  ne  sera  pas  superflue,  puisqu'une  seide  suffit  pour  la 
sanctification  de  la  créature  ». 

L'argument  sed  contra  est  un  beau  texte  du  livre  de  la 
Sagesse,  ch.  ix  (v.  lo),  où  «  il  est  dit  :  Envoijes-la  de  votre 
sainte  demeure  du  ciel;  envoyez-la  du  trône  de  votre  gloire. 
Et  ce  texte  s'entend  de  la  divine  Sag-esse  »,  qui  n'est  autre  que 
la  personne  du  Verbe  ou  du  Fils. 

Au  corps  de  l'article.,  saint  Thomas  rappelle  que  «  par  la  grâce 
sanctifiante,  toute  la  Trinité  habite  en  notre  àme,  selon  le  mot 
que  nous  lisons  en  saint  .lean,  ch.  xiv  (v.  23)  :  Nous  vien- 
drons vers  lui  et  nous  établirons  chez  lui  notre  demeure.  Or, 
pour  une  Personne  divine,  être  envoyée  vers  quelqu'un  par  la 
grâce  invisible,  signitie,  d'une  part,  nu  nouveau  mode  d'habita- 
tion pour  cette  Personne,  et,  d'autre  part,  (|ue  cette  Personne 
s'origine  d'une  autre.  Puis  donc  que  soit  le  Fils,  soit  le  Saint- 
Esprit  habitent  dans  l'âme  par  la  grâce,  et  que,  de  plus,  tous 
les  deux  ont  laison  de  Personnes  qui  procèdent,  il  s'ensuit  qu'il 
convient  à  l'un  et  à  l'autre  d'être  envoyés  d'une  mission  invi- 
sible. Quant  au  Père,  bien  qu'il  lui  convienne  d'habiter  en  nous 
par  la  grâce.  Il  n'a  pas  de  procéder  d'un  aulre^  et,  par  suite.  Il 
ne  peut  pas  être  envoyé  »,  ainsi  que  nous  l'avons  dit  à  l'article 
précédent. 

\Jad  priniuin  accorde  que  «  tous  les  dons,  en  tant  que  dons, 
sont  attribués  à  l'Esprit-Saint,  parce  qu'il  a  Lui-même  la  raison 
de  Premier  Don,  étant  l'Amour  »  subsistant,  «  ainsi  qu'il  a  été 
dit  plus  haut  (q.  38,  art.  2).  Mais  cela  n'empêche  pas  que  quel- 
ques dons  particuliers,  à  les  considérer  selon  leurs  raisons  spé- 
ciales, ne  puissent  être  attribués,  par  mode  d'appropriation^  à  la 
Personne  du  Fils;  et  ce  sont  les  dons  qui  touchent  à  l'intelli- 
gence, en  raison  desquels  pré'cisément  nous  parlons  de  mission 
au  sujet  du  Fils.  C'est  dans  ce  sens  que  saint  Augustin,  au 
IV**  livre  de  la  Trinité  (ch.  xx),  dit  que  le  Fils  est  envoyé  à  quel- 
qu'un, d'une  mission  invisil)le,  lorsqu'il  est  connu  et  perçu  par 
lui  ». 

Uad  secundum    fait    remarquer  cpie   «   l'âme,    par  la    grâce, 


582  SOMME    THÉOLOGIQUE. 

devient  conforme  à  Dieu.  Il  s'ensuit  que  l'envoi  d'une  Personne 
divine  [)ar  la  grâce  ne  peut  être  sans  qu'il  y  ait  assimilation  de  la 
créature  à  la  Personne  divine  qui  est  ainsi  envoyée  selon  tel  ou 
tel  don  de  la  grâce.  Et  parce  que  lEsprit-Saint  est  l'Amour,  par 
le  don  de  la  charité,  l'âme  est  assimilée  à  l'Esprit-Saint.  De  là 
vient  que  la  mission  de  l'Esprit-Saint  se  considère  en  raison  de 
la  charité.  Le  Fils,  Eui,  est  le  Verbe,  non  pas  un  verbe  quelcon- 
que, mais  le  Verbe  qui  spire  l'Amour  :  Verbiim  spirans  Amo- 
rem:  d'où  saint  Augustin  a  pu  dire  au  IX*'  livre  de  la  Trinité 
(ch.  x),  que  le  verbe  dont  nous  entendons  parler  est  nne  con- 
naissance ([iii  entraîne  Vamoiir.  Ce  n'est  donc  pas  en  raison  de 
n'importe  quelle  perfection  de  l'intelligence  que  le  Fils  est 
envoyé,  mais  en  raison  d'une  telle  formation  que  celui  qui  con- 
naît s'échappe  en  une  alFection  d'amour,  selon  cette  parole  que 
nous  lisons  en  saint  Jean,  ch.  vi  (v.  45)  :  Quiconque  entend 
de  mon  Père  et  apprend,  vient  vers  moi:  et  cette  autre  du 
psaume  (xxxviii,  v.  4)  '•  Dans  ma  méditation,  le  feu  s'est  allumé. 
Voilà  pourquoi  saint  Augustin  dit,  à  dessein  (dans  le  texte  cité  à 
Vad  primum),  (jue  le  Fils  est  envoyé  à  quelqu'un,  lorsqu'il  est 
connu  et  perçu  par  lui.  La  perception,  en  effet,  suppose  une 
certaine  connaissance  expérimentale  »,  une  connaissance  goûtée, 
«  qui  est,  à  proprement  parler  o,  la  sagesse,  ou,  pour  traduire 
exactement  la  nuance  du  mot  latin,  «  la  sapience,  comme  si  l'on 
disait  la  science  non  insipide,  mais  savoureuse,  selon  ce  mot  de 
l'Ecclésiastique,  ch.  vi  (v.  28)  :  la  sagesse  de  la  doctrine  j'us- 
tifie  son  nom  ». 

h'ad  tertium  répond  que  cette  mission  du  Fils,  ainsi  enten- 
due, ne  fera  pas  double  emploi  avec  la  mission  du  Saint-Esprit. 
C'est  que  «  la  mission  implique  l'origine  de  la  Personne  envoyée 
et  l'inhabitation  par  la  grâce,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (art.  i,  3).  Si 
donc  nous  parlons  de  la  mission,  considérée  du  côté  de  l'origine, 
ainsi  entendue  la  mission  du  Fils  se  distingue  de  la  mission  du 
Saint-Esprit,  comme  la  génération  se  distingue  de  la  procession. 
Qwç,  si  nous  en  parlons,  en  considérant  l'effet  de  la  grâce,  à  ce 
titre  les  deux  missions  communiquent  dans  la  grâce  qui  est 
leur  racine,  mais  elles  se  distinguent  dans  les  effets  de  la  grâce 
qui   sont  l'illumination  de  l'intcUigence  et  l'embrasement  de  la 
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faculté  affective.  Par  où  Ton  voit  que  l'une  ue  peut  pas  être  sans 
l'autre,  toutes  deux  requérant  la  ^râce  sanctifiante  et  les  deux 
Personnes  étant  inséparables  l'une  de  l'aulre  ».  —  On  aura 
remarqué  l'importance  de  cette  réponse  et  des  précédentes,  en 
même  temps  que  du  corps  de  l'arlicle  :  la  doctrine  exposée  ici 
domine  et  commande  toute  la  théologie  mystique. 

Il  convient  au  Fils  d'être  envoyé  d'une  mission  invisible.  Car, 
d'une  part,  Il  a  un  principe  en  Dieu,  de  qui  II  émane;  et,  d'au- 
tre part.  Il  a  un  rôle  qui  li»i  est  spécialement  attribué  dans  la 
transformation  de  la  créatuie  raisonnable  par  la  grâce  sancti- 
fiante. De  cette  grâce,  en  effet,  (jui  parfait  l'essence  de  la  créa- 
ture raisonnable,  découle,  dans  l'intelligence,  une  illumination 
g-énératrice  de  chaleur,  qui  est  en  harmonie  avec  la  Personne  du 
Fils  et  lui  est  apjiropriée,  comme  est  appropriée  à  la  Personne 
du  Saint-Esprit,  parce  qu'elle  s'harmonise  avec  elle,  la  perfec- 
tion d'amour  qui  provient,  dans  la  volonté,  de  la  même  grâce 
sanclitianle.  —  Une  dernière  (juestion  se  pose,  au  sujet  de  la 
mission  invisible  des  Personnes  divines.  Il  s'agit  de  savoir  si  elle 
se  fait  à  tous  ceux  qui  participent  la  grâce  sanctifiante.  Nous 
allons  répondre  à  celle  question  dans  l'article  suivant. 


Article  VI. 

Si  la  mission  invisible  se  fait  à  tous  ceux  qui  sont  rendus 
participants  de  la  grâce? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  la  mission  invisible 
ne  se  fait  pas  à  tous  ceux  qui  sont  rendus  participants  de  la 
grâce  ».  —  La  première  objecte  que  «  les  Pères  de  l'Ancien 
Testament  ont  été  rendus  partici[)anls  de  la  grâce,  et  cependant 
il  ne  semble  pas  que  la  mission  invisible  leur  ail  été  faite.  N'est- 
il  pas  dit,  en  effet,  en  saint  Jean,  ch.  vu  (v.  3g)  :  l'Esprit-Saint 
n'était  pas  encore  donné,  parce  que  Jésus  n'avait  pas  encore 
été  glorifié.  Donc,  la  mission  invisible  ne  se  fait  pas  à  tous  ceux 
qui  sont  rendus  participants  de  la  grâce  ».  —  La  seconde  objec- 
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tioiî  dil  que  «  le  progrès  dans  la  vertu  ne  se  fait  que  par  la 
grâce.  Or,  il  ne  semble  pas  que  la  mission  invisible  corresponde 
au  progrès  dans  la  vertu,  sans  quoi  elle  serait  continuelle,  le 
progrès  dans  la  vertu  étant,  semble-t-il,  continuel,  puisque  la 
charité,  si  elle  n'augmente  pas  sans  cesse,  diminue.  Donc,  la 
mission  invisible  ne  se  fait  pas  à  tous  ceux  qui  sont  rendus  par- 
ticipants de  la  grâce  ».  —  La  troisième  objection  observe  que 
c(  le  Christ  et  les  bienheureux  »  dans  le  ciel,  «  ont  la  grâce.  Or, 
il  ne  semble  pas  que  la  mission  invisible  se  fasse  pour  eux. 
Toute  mission,  en  effet,  a  pour  terme  quelque  chose  de  distant 
ou  d'éloigné.  Or,  le  Christ,  en  tant  qu'homme,  et  tous  les  bien- 
heureux dans  le  ciel,  sont  unis  à  Dieu  d'une  union  parfaite.  Ce 
n'est  donc  pas  à  tous  ceux  qui  ont  la  grâce  que  se  fait  la  mis- 
sion invisible  ».  —  Enfin,  la  quatrième  objection  remarque  que 
«  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  contiennent  la  g"râce  ;  et 
cependant  on  ne  peut  pas  dire  qu'il  y  ail  mission  invisible  par 
rapport  à  eux.  Donc,  ce  n'est  pas  à  tout  ce  qui  participe  la  grâce 
que  la  mission-invisible  se  fait  ». 

L'argument  sed  contra  cite  un  texte  de  saint  Augustin  (dans 
son  livre  de  la  Trinité,  liv.  XV,  ch.  xxvii)  disant  que  «  la  mis- 
sion invisible  se  ïa\{  pour  sanctifier  la  créature.  Or,  toute  créa- 
ture qui  a  la  g-râce  est  sanctifiée.  Donc,  à  toute  créature  de  ce 
genre  se  fait  la  mission  invisible  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  rappelle  que  «  selon 
ce  qui  a  été  dit  plus  haut  (arl.  i),  la  mission  inclut,  dans  son 
concept,  que  celui  qui  est  envoyé,  ou  commence  d'être  là  où 
auparavant  il  n'était  pas,  comme  il  arrive  pour  les  choses  créées, 
ou  commence  d'être  là  où  il  se  trouvait  auparavant,  mais  d'une 
nouvelle  manière,  auquel  sens  nous  parlons  de  mission  pour  les 
Personnes  divines.  Et  par  suite,  en  celui  vers  qui  se  fait  la  mis- 
sion, nous  devons  considérer  deux  choses  :  l'inhabitation  de  la 
giâce  et  une  certaine  innovation  due  à  la  grâce.  D'où  il  suit 
encore  que  la  mission  invisible  se  fait  à  tous  ceux  en  qui  ces 
deux  choses-là  se  trouvent  ».  Deux  choses  sont  requises  pour 
qu'il  y  ait  mission  de  la  Personne  divine  du  côté  de  la  créature  : 
c'est  que  la  Personne  divine  habite  dans  l'âme  par  la  grâce  et 
que  cette  habitation  soit  chose  nouvelle,    sinon  toujours   quant 
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au  fait  de  la  présence  de  la  grâce,  du  moins  quant  au  degré 
nouveau  de  cette  grâce,  qui  fait  que  la  créature  est  dans 
un  état  de  perfection  autre  ([ue  celui  où  elle  était  auparavant. 

L'ad  priniiim  répond  que  «  la  mission  invisible  a  été  faite  aux 
patriarches  de  l'Ancien  Testament.  Aussi  bien  saint  Augustin, 
dans  son  IV^  livre  de  la  Trinité  (ch.  xx),  dit  que  le  Fils,  par  sa 
mission  invisible,  devient  présent  dans  riioninie  ou  parmi  les 
hommes  :  et  (\n  autrefois  il  en  a  été  ainsi  pour  les  patriarches 
et  les  prophètes.  Lors  donc  qu'il  est  dit,  en  saint  Jean,  que 
V Esprit  n'était  pas  encore  donné,  il  faut  entendre  cela  de  la 
donation  sous  forme  visible,  telle  qu'elle  se  fit  au  jour  de  la  Pen- 
tecôte ». 

Uad  secundum  accorde  que  «  même  selon  le  progrès  de  la 
vertu  ou  l'augmentation  de  la  grâce,  il  y  a  mission  invisible.  Et 
c'est  pourquoi  saint  Augustin  dit,  au  IV*  livre  de  la  Trinité 
(cil.  XX),  ([ue  le  Fils  est  alors  envoijé  à  chacun  selon  (pi  II  est 
connu  et  perçu,  pour  autant  cpi  II  peut  être  connu  et  perçu  selon 
la  capacité  de  Tâme  raisonnable  (pii  progresse  en  Dieu  ou  qui 
est  unie  à  Dieu  d'une  union  parfaite,  dépendant,  ajoute  saint 
Thomas,  nous  parlerons  plus  spécialement  de  mission  invisible, 
quand  il  s'agira  d'une  augmentation  de  la  grâce  qui  feia  que 
quel([u'un  est  élevé  à  des  actes  nouveaux  ou  à  un  nouvel  état  de 
la  grâce  ;  paj*  exemple,  si  quelqu'un  reçoit  la  grâce  des  miracles 
ou  celle  de  la  pro[)hétie,  ou  si,  brûlant  du  feu  de  la  charité  il 
s'expose  au  martyre,  ou  renonce  à  tout  ce  qu'il  possède,  ou 
entreprend  toute  autre  (puvie  [laiticulièrement  ardue  ».  —  Nous 
voyons,  par  cette  réponse,  que  saint  Thomas  admet  une  mission 
invisible  pour  tout  progrès  dans  la  grâce  et  la  charité,  bien  qu'il 
reconnaisse  «pTil  y  a  mission  j>lus  spéciale  dans  le^  cas  de  pro- 
grès exceptionnels.  Lorsqu'il  rédigeait  son  commentaire  sur  les 
Sentences  (P''  livre,  dist.  i5,  q.  5,  art.  i,  q^*  2),  il  avait  été  moins 
affirmatif  sur  ce  point,  tout  en  déclarant  qu'on  pouvait  soutenir 
sans  difficulté  le  sentiment  (ju'il  devait  ici  faire  sien  purement  et 
simplement. 

\Jad  terlium  précise  que  «  poui'  les  bienheureux,  il  y  a  eu 
mission  invisible  au  premi(;r  instant  de  leur  béatitude.  Dans  la 
suite,   il  n'y  a  plus,,  pour  eux,  de  mission  invisible,  au  sens  où 


586  SOMME    THÉOLOGIQUE. 

nous  requérons  raugmenlalion  de  la  grâce,  mais  en  ce  sens  (jue 
certains  mystères  peuvent  leur  èlre  nouvellement  révélés.  Et  ceci 
pourra  se  continuer  jusqu'au  jour  du  jug'ement  ».  Après  le  juge- 
ment, tonte  révélation  nouvelle  sera  close,  et,  par  suite,  il  n'y 
aura  plus  à  parler  de  mission.  ((  Quant  à  la  mission  qui  se  fait 
d'ici  là,  elle  se  considère  en  raison  d'une  extension  de  la  grâce 
portant  sur  un  plus  grand  nombre  d'objets  ».  La  grâce  des  bien- 
heureux n'augmente  pas  en  intensité;  elle  augmente  en  exten- 
sion; et  cela  suffit  pour  que  nous  puissions  parler  de  mission 
nouvelle  à  leur  sujet.  —  «  Quant  au  Christ,  il  y  a  eu,  pour  Lui, 
mission  invisil)le  au  début  de  sa  conce[)tion,  mais  non  dans  la 
suite;  car,  dès  ce  premier  instant,  Il  a  été  rempli  de  toute  sag-esse 
et  de  toute  grâce  ».  L'union  parfaite  dont  parlait  l'objection 
n'empêche  pas  que  nous  ne  puissions  et  devions  admettre  la  mis- 
sion invisible,  pour  le  moment  où  cette  union  s'est  faite.  Elle 
exclut  toute  mission  ultérieure,  dans  la  mesure  où  elle  exclut 
tout  perfectionnement  ultérieur.  Pour  le  Christ,  cette  exclusion 
est  absolue;  pour  les  bienheureux,  elle  ne  le  sera  qu'après  le 
jugement. 

Uad  quavlnm  fait  remarquer  que  la  «  grâce  est  dans  les  sacre- 
ments de  la  Loi  nouvelle  d'une  façon  instrumentale,  à  la  manière 
dont  la  forme  de  l'objet  d'art  est  dans  les  instruments  dont  l'ar- 
tiste se  sert,  par  mode  d'influx  qui  piovient  de  l'agent  dans  le 
patient.  La  mission,  au  contraire,  ne  se  dit  qu'en  raison  du 
terme  »,  en  raison  de  l'état  de  l'âme  sanctifiée  ou  perfectionnée 
par  la  g-râce.  «  Il  s'ensuit  que  la  mission  de  la  Personne  divine 
ne  se  fait  pas  aux  sacrements,  mais  à  ceux  qui  par  les  sacrements 
reçoivent  la  grâce  ».  La  grâce  n'est  pas  dans  les  sacrements  à 
titre  de  forme  perfective  et  permanente  ;  elle  y  est  à  litre  de  mou- 
vement participé  de  Dieu,  auteur  principal,  et  aboutissant  à  la 
production,  dans  l'âme,,  de  la  forme  perfective  et  permanente 
qui  est  la  grâce  sanctifiante.  Nous  aurons  à  expliquer  longuement 
cette  doctrine,  quand  il  s'agira  des  sacrements.  Le  résvuué  que 
nous  en  donne  ici  saint  Thomas,  suffit  pour  nous  faire  com- 
prendre qu'il  n'y  a  pas  à  parler  de  mission  des  Personnes  divi- 
nes à  leur  sujet. 


QUESTION    XLIII.    DE    LA    MISSION    DES    PERSONNES    DIVINES.     687 

Toute  présence  nouvelle  de  la  grâce  dans  la  créature  raison- 
nable ou  toute  augmentation  de  cette  g-râce  suffit,  pour  que  nous 
puissions  parler  de  mission,  au  sujet  des  Personnes  divines. 
C'était  la  dernière  question  que  nous  devions  examiner  relative- 
ment à  la  mission  invisible.  —  Nous  devons  maintenant  nous 
enquérir  de  la  mission  visible.  Et  parce  que,  lorsqu'il  s'agit  de 
mission  visible,  la  question  ne  saurait  se  poser  au  sujet  du  Fils, 
pas  plus  gue  la  question  de  la  mission  invisible  ne  se  posait  au 
sujet  du  Saint-Es[)rit,  c'est  donc  uniquement  en  raison  de  l'Es- 
prit-Saint  que  nous  nous  demanderons  si  la  mission  visible  est 
possible.  Nous  allons  examiner  cette  question  à  l'arlicle  suivant. 


Article  VII. 

S'il  convient  à  l'Esprit-Saint  d'être  envoyé 
d'une  mission  visible? 


Cet  article  a  six  objections  (pii,  toutes,  veulent  prouver  qu'  «  il 
ne  convient  pas  à  l'Esprit-Sainl  d'être  envoyé  d'une  mission  visi- 
ble ».  —  La  première  arguë  de  ce  que  «  le  Fils,  en  raison  de  sa 
mission  visible,  est  dit  être  inférieur  au  Père.  Or,  nous  ne  lisons 
nulle  part  cpie  l'Esprit-Saint  soit  inférieur  au  Père.  Il  s'ensuit 
fju'il  ne  lui  convient  pas  d'être  envoyé  visiblement  ».  —  La  se- 
conde objection  remarque  que  «  la  mission  visible  se  dit  en  rai- 
son de  quelque  créature  visible  admise  à  l'union  »  avec  la  Per- 
sonne divine;  «  c'est  ainsi  qu'on  parle  delà  mission  du  Fils  selon 
la  chair.  Or,  l'Esprit-Saint  ne  s'est  uni  aucune  créature  visible. 
Il  s'ensuit  qu'on  ne  peut  pas  dire  (pi'Il  soit  dans  quelques  créâ^ 
tures  visibles  d'une  manière  autre  que  celle  dont  II  est  en  toutes, 
sauf  peut-être  qu'on  le  dise  être  là  comme  en  une  chose  ou  en  un 
signe  qui  le  manifeste;  c'est  ainsi  d'ailleurs  qu'il  est  dans  les 
sacrements  et  qu'il  était  dans  les  figures  de  l'Ancienne  Loi.  Mais 
cela  ne  constitue  pas,  pour  l'Esprit-Saint,  une  mission  visible; 
sans  quoi  il  faudrait  parler  de  mission  visible  à  propos  de  ces 
figures  de  l'Ancienne  Loi  et  à  propos  des  sacrements  »,  ce  que 
personne  n'admet.  —  La  troisième  objection  fait  remarquer  que 
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«  toute  créature  visible  est  l'œuvre  ou  l'effet  de  la  Trinité  entière, 
qu'elle  signifie.  Il  n'y  a  donc  pas  à  parler  de  nùssion  spéciale 
de  l'Esprit-Saint,  en  raison  de  ces  créatures  visibles  »,  même  en 
les  supposant  créées  ou  suscitées  miraculeusement  pour  signifier 
tel  ou  tel  effet  surnaturel.  —  La  cjuatrième  objection  sous-entend 
qu'il  s'agit,  quand  on  parle  de  mission  visible  par  rapport  à  l'Es- 
prit-Saint,  des  manifestations  qui  eurent  lieu  notamment  lors  du 
baptême  de  Jésus,,  où  l'Espril-Saint  parut  sous  la  forme  d'une 
colombe,  et  le  jour  de  la  Pentecôte  où  II  parut  sous  forme  de 
lang-ues  de  feu  ;  et  elle  observe  que  «  la  mission  visible  du  Fils 
s'est  faite  en  raison  de  la  plus  noble  des  créatures  »  visibles, 
«  qui  est  la  nature  humaine.  Si  donc  l'Esprit-Saint  avait  dû  être 
envoyé  visiblement,  il  aurait  fallu  qu'il  fût  envoyé  en  raison  de 
quelques  créatures  raisonnables  »,  et  non  pas  en  raison  d'une 
colombe  ou  de  langues  de  feu.  —  La  cinquième  objection  fait 
allusion  à  un  point  de  doctrine  que  nous  établirons  plus  loin, 
savoir  que  «  les  choses  que  Dieu  opère  dans  le  monde  visible,  II 
le  fait  par  le  ^jïiinistère  des  ang"es,  ainsi  que  l'explique  saint 
Augustin,  au  IIP  livre  de  la  Trinité  (cli.  x,  xi).  Si  donc  il  y 
a  eu  des  formes  visibles  qui  ont  apparu,  ça  été  l'œuvre  des 
ang-es;  et,  par  suile,  ce  seront  les  ang-es  qu'il  faudra  dire 
envoyés,  et  non  pas  l'Esprit-Saint  ».  —  La  sixième  objec- 
tion remarque  que  «  si  l'Esprit-Saint  est  envoyé  d'une  mis- 
sion visible,  c'est  pour  manifester  sa  mission  invisible;  les 
choses  visibles,  en  effet,  manifestent  les  choses  invisibles.  Par 
conséquent,  ceux  à  qui  n'est  point  faite  la  mission  invisible  ne 
devraient  pas  être  gratifiés  de  la  mission  visible;  et  la  mission 
visible  aurait  dii,  au  contraire,  être  faite  à  tous  ceux  à  qui  a  été 
faite  la  mission  invisible  soit  dans  l'Ancien,  soit  dans  le  Nouveau 
Testament;  ce  qui  est  manifestement  faux.  Il  s'ensuit  que  nous 
ne  devons  point  parler  de  mission  visible  quand  il  s'agit  de  l'Es- 
prit-Saint ». 

L'arg-ument  sed  contra  se  contente  de  rappeler  qu'((  il  est  dit, 
en  saint  Matthieu,  ch.  m  (v.  i6)  que  l'Esprit-Saint  descendit  sur 
le  Seig-neur  après  son  baptême,  sous  forme  de  colombe  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  débute  par  l'énoncé  d'un 
principe  qui  domine  toute  sa  doctrine  et  qui  va  lui  permettre  de 


QUESTION    XLIII.    DE    LA    MISSION    DES    PERSONNES    DIVINES.      BSq 

justifier  les  inanifestations  miraculeuses  de  l'Esprit-Saint  dont 
nous  nous  enquérons  en  ce  moment.  «  Dieu,  nous  dil-il,  pour- 
voit à  toutes  choses  selon  la  nature  de  chaque  être.  Or,  le  mode 
connaturel  de  l'homme  est  que  les  choses  visibles  le  conduisent 
comme  par  la  main  aux  choses  invisibles,  ainsi  que  nous  l'avons 
déjà  dit  (q.  12,  art.  12).  Il  s'ensuit  que  ce  qui  est  invisible  en 
Dieu  a  dû  être  manifesté  aux  hommes  à  l'aide  des  choses  visibles. 
De  même  donc  que  Dieu  s'est  manifesté  Lui-même  et  a  mani- 
festé, d'une  certaine  manière,  les  processions  éternelles  des  Per- 
sonnes en  en  donnant  aux  hommes,  à  l'aide  des  créatures  visi- 
bles, certains  indices,  pareillement,  il  était  à  propos  que  les 
missions  invisibles  des  divines  Personnes  fusssent  manifestées  à 
l'aide  de  certaines  créatures  visibles.  Non  pas  toutefois  de  la  même 
manière  pour  le  Fils  et  pour  le  Sainl-Espril.  Car  au  Saint-Espril, 
en  tant  qu'il  procède  à  titre  d'Amour,  il  convient  d'être  le  don  de 
la  sanctification,  tandis  que  le  Fils,  précisément  parce  qu'il  est  le 
Principe  de  l'Esprit-Saint,  aura  d'être  l'Auteur  de  la  sancliiication. 
Et  voilà  pourquoi  le  Fils,  est  envoyé  d'une  mission  visible,  comme 
Auteur  de  la  sanctification,  tandis  que  l'Esprit-Saint  est  envoyé 
comme  signe  de  la  sanctification  ».  La  mission  invisible  consiste, 
quant  à  l'elfet  produit  dans  la  créature,  en  la  sanctification  de 
celte  créature.  Or,  la  sanctification  se  fait  par  la  grâce  qui 
est  due  au  seul  amour  de  Dieu.  La  sanctification  sera  donc 
attribuée,  à  un  titre  spécial,  à  l'Espiit-Saiul  qui  est,  en  Dieu, 
l'Amour  subsistant.  Mais  cet  Amour  lui-même  procède,  en 
Dieu,  de  son  Verbe;  et,  à  ce  titre,  le  Verbe  aura  raison  de 
Principe  dans  l'oeuvre  de  notre  sanctification.  Ce  double  aspect 
ou  ce  doul)le  rôle  des  deux  Personnes  divines  envoyées  sera 
marqué  dans  le  caractère  des  missions  visibles  destinées  à  le 
manifester  en  le  rellétant. 

Uad  primuni  fait  remarquer  (pie  «  le  Fils  s'est  unie  la  créa- 
ture visible  en  laquelle  II  a  apparu,  d'une  union  personnelle,  en 
telle  sorte  que  ce  ([ui  se  dit  de  cette  créature  peut  se  dire  du  Fils 
de  Dieu.  De  là  vient  qu'en  raison  de  la  nature  humaine  qu'il 
s'est  unie,  le  Fils  est  dit  inférieur  au  Père.  Pour  l'Esprit-Saint, 
il  n'en  va  pas  ainsi.  Il  n'a  pas  pris  les  créatures  visibles  en 
lesquelles  II  a  apparu,  pour  se  les  unir  d'une  union  personnelle, 
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en  telle  sorte  que  ce  qui  convient  à  ces  créatures  puisse  se  dire 
de  Lui.  Il  n'y  a  donc  pas  à  le  dire  inférieur  au  Père,  en  raison 
de  ces  créatures  », 

Uad  secundiiin  précise  le  caractère  des  créatures  selon  les- 
quelles nous  parlons  démission  visible  au  sujet  de  l'Esprit-Saint, 
«  La  mission  visible  de  l'Esprit-Saint  ne  doit  pas  se  dire  en 
raison  de  la  vision  imaginative,  qui  est  la  vision  des  prophètes. 
C'est  qu'en  efFet,  ainsi  que  le  remarque  saint  Augustin,  au 
IP  livre  de  la  Trinité  (ch.  vi),  la  vision  prophétique  n'est  pas 
pour  les  yeux  du  corps  sous  des  formes  corporelles  :  elle  est 
quelque  chose  de  spirituel  et  se  fait  à  l'aide  d'images  spiri- 
tuelles du  monde  des  corps.  La  colombe,  au  contraire  »  dont  il 
est  parlé  au  sujet  du  baptême  de  Jésus,  «  et  le  feu  »  qui  parut 
sur  les  Apôtres  le  jour  de  la  Pentecôte,  n  furent  vus  des  yeux  du 
corps  par  tous  ceux  qui  les  virent.  On  ne  peut  pas  dire,  non 
plus,  que  l'Esprit-Saint  fut  à.  ces  sortes  de  créatures  ce  que  fut 
le  Fils  au  rocher,  dont  il  est  dit  (\^'^  Epître  aux  Corinthiens, 
ch.  X,  V.  4)  Çtt^  ce  rocher  était  le  Christ.  Ce  rocher,  en  ejfet, 
existait  déjà  dans  le  monde  de  la  création,  et  c'est  en  raison 
d'un  acte  accompli  à  son  occasion,  qu'il  a  été  appelé  du  nom 
du  Christ  qu'il  signifiait.  Mais  cette  colombe  et  ce  feu  ont  été 
constitués  subitement  et  à  la  seule  fin  de  signifier  ce  pourquoi 
ils  étaient  pris.  Ce  à  quoi  il  semble  qu'on  pourrait  les  comparer, 
c'est  à  la  flamme  qui  apparut  à  Moïse  dans  le  buisson,  ou  à  la 
colonne  qui  guidait  le  peuple  dans  le  désert,  ou  aux  éclairs  et 
aux  tonnerres  qui  se  produisaient  quand  la  Loi  était  donnée  sur 
la  montagne .  La  réalité  corporelle  de  ces  choses  n'a  été  consti- 
tuée que  pour  signifier  quelque  chose  »  que  Dieu  voulait  signifier 
par  elles,  «  et  elles  ont  cessé  immédiatement  après  ».  — «  Ainsi 
donc  »,  reprend  saint  Thomas,  faisant  sienne  cette  doctrine  très 
intéressante  de  saint  Augustin  «  la  mission  visible  ne  se  dit,  ni 
en  raison  des  visions  prophétiques  (pii  furent  dans  l'imagination 
et  non  dans  le  monde  extérieur,  ni  selon  les  signes  sacramentels 
de  l'Ancien  et  du  Nouveau  Testament,  dans  lesquels  certaines 
choses  qui  existaient  auparavant  sont  prises  pour  signifier  d'au- 
tres choses  ;  mais  nous  disons  l'Esprit-Saint  envoyé  d'une  mis- 
sion visible  selon  (pi'Il  s'est  montré,  comme  en  un  sig-ne,  en  cer- 
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tailles  créatures  formées  tout  exprès  et  uniquement  pour  cela  ». 
On  aura  remarqué  cette  doctrine  de  saint  Thomas  et  de  saint 
Augustin,  qui  jette  un  jour  si  précieux  sur  plusieurs  manifesta- 
lions  miraculeuses  de  Dieu  dans  l'Ancien  et  dans  le  Nouveau 
Testament,  et  l'on  aura  pu  se  convaincre  de  la  différence  qui 
existe  entre  ces  grands  Docteurs  et  nos  modernes  crili(jues  dont 
l'unique  préoccupation  paraît  être  de  diminuer  le  surnaturel  dans 
les  faits  et  les  récits  de  la  Bible. 

Uad  tertiiim  accorde  que  «  ces  créatures  visibles  sont  l'œuvre 
de  la  Trinité  tout  entière  ;  mais  il  n'en  demeure  pas  moins 
qu'elles  sont  ordonnées  à  montrer  spécialement  telle  ou  telle 
Personne.  Si,  en  elFet,  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  peuvent 
être  désignés  par  des  noms  différents,  ils  pourront  aussi  être 
signifiés  par  des  créatures  diverses,  bien  qu'il  n'y  ait  entre  eux 
aucune  séparation  ni  aucune  diversité.  » 

Uad  qaartiiin  s'appuie  sur  la  doctrine  exposée  au  corps  de 
l'article.  «  La  Personne  du  Fils  devait  être  manifestée  comme 
étant  l'auteur  de  la  sanctiticalion,  ainsi  (ju'il  a  été  dit.  Et,  par 
suite,  il  a  fallu  que  la  mission  visible  du  Fils  se  fasse  par  la 
cr'éature  raisonnable,  à  (pii  il  aj)[)ar'tient  d'agir  en  propre  et 
aussi  d'être  sanctifiée.  L'indice  ou  le  signe  de  la  sanctification, 
au  contraire,  pouvait  se  retrouver  en  n'importe  quelle  créature. 
Ni  il  n'a  fallu  pour  cela  (pie  la  ci'éature  visible  formée  dans  ce 
but  fût  prise  par  l'Esprit-Saint  et  unie  à  Lui  d'une  union  per- 
sonnelle, puisqu'elle  n'était  pas  destinée  à  être  un  princi[)e 
d'action,  mais  seulement  un  signe  on  un  symbole.  De  même,  il 
n'était  pas  nécessaire  qu'elle  demeurât  api'ès;  il  suffisait  qu'elle 
fût  pendant  le  temps  que  durait  son  office  ». 

L'ru/  qi/intiim  concède  (pre  «  ces  créatures  visibles  ont  été 
formées  par  le  ministère  des  anges;  mais  ce  n'était  pas  pour 
signifier  la  personne  des  anges,  c'était  pour  signifier  la  Personne 
de  l'Esprit-Saint.  Par  cela  donc  ([ue  c'était  l'Esprit-Saint  »,  et 
non  l'ange,  «  (pii  était  coiirme  en  un  signe,  dans  ces  créatures 
visibles,  il  s'ensuit  qu'en  raison  d'elles  c'est  l'Esprit-Saint  qui 
est  dit  envoyé  et  non  pas  l'ange  ». 

L'fid  sp.rtuin  répond  (pi'  «  il  n'est  pas  nécessaire  à  la  mission 
invisible   (pie  toujours   elle   soit    manifestée    [)ar    (pielque    signe 
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extérieur  visible.  Ainsi  qu'il  est  dit  clans  la  I'''  Épître  aux  Corin- 
thiens, cil.  XII  (V.  7),.  la  manifestation  de  l'Esprit  se  fait  en 
faveur  de  quelqu'un,  pour  le  bien  de  l'Eglise.  Or,  ce  bien  con- 
siste à  confirmer  e(  à  propager  la  foi  par  ces  sortes  de  signes 
ou  de  prodiges  visibles.  Et  ceci  a  été,  principalement,  l'œuvre  du 
Christ  et  des  Apôtres,  selon  cette  parole  de  VY^^hre  aux  Hébreux, 
ch.  II  (v.  3)  :  le  salut  annoncé  d'abord  par  le  Seigneur,  nous  a 
été  confirmé  par  ceux  qui  l'avaient  entendu  de  Lui.  C'est  pour 
cela  que  la  mission  visible  de  l'Esprit-Saint  a  dû  spécialement  se 
faire  au  Christ,  aux  Apôtres,  et  à  quelques  saints  de  la  primitive 
Eg-lise,  en  qui,  d'une  certaine  manière,  l'Ég^lise  était  fondée;  avec 
cette  réserve  pourtant  que  la  mission  visible  faite  au  sujet  du 
Christ  se  doit  entendre  comme  manifestant,  au  moment  où  elle 
se  produisait,  la  mission  invisible  »  ou  la  grâce  «  qui  »  était  en 
Lui  ou  qui  «  avait  été  faite  dès  le  commencement  de  sa  concep- 
tion ». 

Ces  explications  posées,  saint  Thomas  justifie  les  différences 
que  nous  trouvons  entre  la  mission  visible  du  Saint-Esprit  faite 
au  Christ  et  la  mission  visible  faite  aux  Apôtres.  Et  pour  le 
Christ  lui-même,  nous  avons  diversité  de  mission  visible,  selon 
qu'il  s'ag-it  du  baptême  ou  de  la  transfiguration.  «  Au  baptême, 
la  mission  visible  fut  faite  pour  le  Christ  sous  forme  de  colombe, 
la  fécondité  de  cet  animal  devant  symboliser  que  le  Christ  aurait 
le  pouvoir  de  donner  la  grâce  par  voie  de  g-énération  spirituelle; 
aussi  bien  la  voix  du  Père  se  fit-elle  entendre  sous  cette  forme  : 
Celui-ci  est  mon  Fils  le  bien-aimé  (saint  Matthieu,  ch.  m,  v.  17), 
comme  pour  marquer  que  tous  les  enfants  d'adoption  seraient 
régénérés  à  la  ressemblance  du  Fils  unique.  Lors  de  la  transfigu- 
ration, ce  fut  sous  l'apparence  d'une  nuée  lumineuse,  pour  mar- 
quer la  plénitude  surabondante  de  la  doctrine  ;  aussi  bien,  y  fut- 
il  dit  :  Ecoutez-Le  (saint  Matthieu,  ch.  xvii,  v.  5).  Pour  les  Apô- 
tres, la  mission  eut  lieu  sous  forme  de  souffle,  pour  marquer  la 
puissance  du  ministère  dans  la  dispensation  des  sacrements  ;  et 
voilà  pourquoi  il  leur  fut  dit  (en  saint  Jean,  ch.  xx,  v.  28)  : 
Ceux  à  qui  vous  remettrez  les  péchés,  les  péchés  leur  seront  re- 
mis. Elle  eut  lieu  aussi  sous  forme  de  lang^ues  de  feu,  pour  mar- 
quer l'office  de  la  prédication;  et  il  est  dit,  en  effet  (an  livre  des 
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Actes,  cl).  II,    V.  4),  qii  ils  se  mirent  à  parler  en    flinerses  lan- 
gues. » 

«  Quant  aux  Pères  de  l'Ancien  Testament,  ajoute  saint  Thomas, 
il  n'a  pas  dû  y  avoir  pour  eux  de  mission  visible  de  l'Esprit- 
Saint.  C'est  qu'en  efFet,  la  mission  visible  du  Fils  devait  aupara- 
vant s'accomplir,  l'Espril-Saint  ayant  pour  mission  de  mani- 
fester le  Fils,  comme  le  Fils  avait  pour  mission  de  manifes- 
ter le  Père  ».  Remarquons  bien  cette  dernière  parole  de  saint 
Thomas.  Elle  projette  un  jour  très  lumineux  sur  les  enseig-ne- 
ments  de  Jésus  à  la  dernièi'e  Cène.  —  Il  est  très  vrai,  continue 
saint  Thomas,  qu'  «  il  y  a  eu  pour  les  Pères  de  l'Ancien  Testa- 
ment des  apparitions  visibles  des  Personnes  divines.  Mais  ces 
apparitions  ne  doivent  pas  être  dites  des  missions  visibles  ;  car 
elles  ne  furent  point  faites  pour  manifester  riiabitation  de  la 
Personne  divine  dans  l'âme  par  la  g"ràce,  ainsi  que  le  remarque 
saint  Aug^uslin  (liv.  II,  de  la  Trinité,  ch.  xvii),  mais  pour  ma- 
nifester autre  chose  »,  souvent  un  dessein  particulier  de  Dieu, 
relatif  à  la  délivrance  ou  au  châtiment  de  son  peuple. 

Il  y  a  donc,  nous  le  voyons  par  celte  dernière  remarque  de 
saint  Thomas,  une  ditférence  essentielle  entre  la  mission  et 
Vapparition  de  la  Personne  divine.  Pour  la  mission,  le  lapport 
à  l'habitation  dans  l'àme,  par  la  grâce,  est  indispensable.  Et 
comme  cette  habitation,  dans  l'àme,  par  la  grâce,  bien  que  pou- 
vant exister,  à  litre  privé,  dans  l'Ancien  Testament,  n'avait  pas 
à  être  manifestée  sous  forme  éclatante  au  dehors,  cette  manifes- 
tation étant  réser\ée  pour  le  Christ,  lors  de  son  Incarnation,  et 
pour  l'Eglise  après  la  gloriHcation  du  Christ,  il  s'ensuit  que 
dans  l'Ancien  Testament,  s'il  a  pu  y  avoir  mission  invisible  des 
Personnes  divines,  ainsi  qu'il  a  été  dit  à  Vad  /"'"  de  l'article 
précédent,  il  n'a  pas  pu  y  avoir  mission  visible  de  ces  divines 
Personnes.  Ceci  était  réservé  pour  les  temps  qui  devaient  être 
appelés  les  temps  de  la  plénitude  de  la  grâce.  Tout  ce  qu'il  a 
pu  y  avoir,  dans  l'Ancien  Testament ,  en  fait  de  prodige  exté- 
rieur ayant  trait  aux  Personnes  divines,  n'était  que  dans  le 
genre  apparition ,  et  avait  pour  but  de  manifester  quelque 
dessein  particulier  de  Dieu  relatif  au  gouvernement  de  son 
peuple. 

De  la  Trinité.  38 
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L'Espril-Saint  peut  être  envoyé  d'une  mission  visible.  Celte 
mission  se  dislingue  de  la  mission  visible  du  Fils  et  la  présup- 
pose. Elle  revêt  des  caractères  spéciaux  et  qui  sont  en  harmonie 
avec  la  nature  des  effets  à  produire  dans  l'âme  ou  dans  l'Eglise 
par  l'action  de  l'Esprit-Saint,  effets  qui  devaient  surtout  se  pro- 
duire par  l'intermédiaire  du  Christ  et  des  Apôtres  ou  des  pre- 
miers chrétiens,  au  début,  lors  de  la  fondation  ou  de  l'établisse- 
ment de  l'Eglise.  La  mission  visible  du  Fils  a  commencé  avec 
l'Incarnation  et  s'est  continuée,  sur  la  terre,  jusqu'au  moment  de 
l'Ascension.  Elle  avait  pour  but  de  révéler  ou  de  manifester  la 
Personne  du  Père.  Aussi  bien ,  voyons-nous,  dans  l'Evang-ile, 
que  le  Christ,  dans  sa  prédication,  ne  cesse  de  parler  de  son 
Père;  et  II  pouvait  dire,  en  toute  vérité,  s'adressant  à  son  Père, 
au  moment  de  sa  Passion  :  J'ai  manifesté  votre  nom  aux  hom- 
mes que  vous  m'avez  donnés  du  monde  (saint  Jean,  ch.  xvii, 
V.  0).  La  mission  visible  de  l'Espril-Saint  a  commencé  du  vivant 
du  Christ  parmi  nous,  au  baptême  et  lors  de  la  Transfiguration 
de  Jésus  ;  mais  c'est  surtout  au  jour  de  la  Pentecôte  qu'elle  a  eu 
tout  son  éclat,  éclat  qui  a  rejailli  sur  les  premières  communautés 
chrétiennes,  et  qui  n'a  pas  eu  à  se  renouveler  depuis,  pour  toute 
l'Eglise,  puisque  c'est  de  l'éclat  de  ces"  premiers  temps  que 
l'Eg^lise  vivra  désormais  jusqu'à  la  fin.  Cette  mission  de  l'Esprit- 
Saint  avait  pour  but  de  révéler  ou  de  manifester  la  Personne 
du  Fils,  selon  cette  promesse  de  Jésus,  le  soir  du  Jeudi  saint  : 
Lui  me  glorifiera,  parce  qu'il  recevra  de  moi  et  vous  l'annon- 
cera (saint  Jean,  ch.  xvi,  v.  \[\). 

Il  ne  nous  reste  plus  qu'une  dernière  question  à  examiner,  au 
sujet  de  la  mission  des  Personnes  divines;  et  c'est  à  savoir  si 
toute  mission  a  pour  principe  la  Personne  ou  les  Personnes  de 
qui  émanent  les  processions  en  Dieu.  Elle  va  faire  l'objet  de 
l'article  suivant. 
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Article  VIII. 

Si  aucune  Personne  divine  ne  peut  être  envoyée  que  par  celle 
de  qui  elle  procède  de  toute  éternité  ? 


Le  sens  de  cet  article,  comme  nous  le  montrait  le  titre  que 
lui  donnait  saint  Thomas  dans  le  sommaire  de  la  question,  est 
de  déterminer  si  en  toute  mission  des  Personnes  divines  il  faut 
l'autorité  d'une  autre  Personne  qui  envoie,  et  de  quelle  Per- 
sonne, ou  si  une  Personne  divine  peut  s'envoyer  elle-même.  — 
Trois  objections  veulent  prouver  qu'«  aucune  Personne  divine 
ne  peut  être  envoyée,  si  ce  n'est  par  la  Personne  dé  qui  elle 
procèd»'  étx^rnellement  »,  —  La  première  cite  une  parole  de 
«  saint  Augustin,  dans  son  iV'"  livre  de  la  Trinité  »  (ch.  xx), 
où  le  saint  DocjLeur  «  dit  que  le  Père  n'est  envoyé  par  personne, 
parce  qu'il  ne  procède  de  personne.  Si  donc  une  Personne 
divine  est  envoyée  [)ar  une  autre,  il  faut  qu'elle  en  pr-ocède  ».  — 
La  seconde  objection  observe  que  «  celui  cjui  envoie  a  autorité 
sur  sou  envoyé.  Or,  en  ce  qui  est  de  la  Personne  divine,  il  ne 
peut  y  avoir  d'autre  autoriié  que  celle  de  l'origine.  Il  s'ensuit 
qu'une  Personne  ne  peut  être  envoyée  que  par  la  Personne  de 
qui  elle  procède  ».  —  La  troisième  objection  fait  un«  hy{x>ilièse 
assez  curieuse.  ((  Si  la  Personne  divine  peut  être  envoyée  autre- 
ment qu<3  par  la  Personne  de  qui  elle  procède,  rien  n'empêchera 
de  dire  que  l'Esprit-Saint  esi  envoyé  par  riiomme,  bien  qu'il  ne 
soit  pas  de  lui.  Et  cela  même  -est  contraire  à  l'autorité  de  saint 
Augustin,  en  son  XV*^  livre  de  la  Trinité  (ch.  xxvi).  Donc  la 
Personne  divine  ne  peut  être  envoyée  que  par  celle  de  qui  elle 
procède  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  que  «  le  Fils  est  envoyé  par 
l'Esprit-Saint,  selon  cette  paiole  d'Isaïe,  ch.  xlviii  (v.  i6)  :  Et 
niainlenant.  f  ai  été  envoyé  par  le  Seigneur  Dieu  et  son  Esprit  ». 
—  11  y  a  un  autre  texte  d'Isaïe,    plus  formel   encore   peut-être 
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(ch.  Lxi,  V.  i),  que  Jésus  Lui-même  s'est  appliqué,  le  jour  où  II 
parut  dans  la  synagog-ue  de  Nazareth  (s.  Luc,  ch.  iv,  v.  17-18) 
et  qui  fait  dire  au  Messie  :  U Esprit  du  Seigneur  est  sur  moi, 
et  II  m'a  envoijé  guérir  ceux  dont  le  cœur  est  brisé. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  avertit  qu'  «  au  sujet 
de  la  question  actuelle,  les  auteurs  se  sont  exprimés  diversement. 
Quelques-uns  veulent  que  la  Personne  divine  ne  soit  envoyée 
que  par  la  Personne  de  qui  elle  procède  éternellement.  Dans  ce 
cas,  lorsqu'il  est  dit  que  le  Fils  de  Dieu  est  envoyé  par  l'Espril- 
Sainl,  il  faudrait  entendre  cela  de  la  nature  humaine,  en  raison 
de  laquelle  le  Fils  de  Dieu  a  été  envoyé  prêcher  par  l'Espril- 
Saint.  D'autre  part,  saint  Augustin  dit,  au  II*'  livre  de  la  Tri- 
nité {c\\.  V),  que  le  Fils  est  envoyé  par  Lui  et  par  l'Esprit-Saint, 
et,  de  même,  que  l'Esprit-Saint  est  envoyé  par  Lui  et  par  le 
Fils,  en  telle  sorte  que  à'étre  envoyé  ne  conviendra,  en  Dieu, 
qu'aux  seules  Personnes  qui  procèdent,  et  non  pas  à  chacune  des 
Personnes,  mais  que  d'enuoger  peut  convenir  à  chacune.  —  L'un 
et  l'autre  de  cçs  sentiments,  poursuit  saint  Thomas,  ont  une  part 
de  vérité.  C'est  qu'en  effet,  quand  on  dit  qu'une  Personne  est 
envoyée,  on  désigne  et  la  Personne  elle-même  qui  procède  d'une 
autre,  et  l'effet  visible  ou  invisible,  en  raison  duquel  nous  par- 
lons de  mission  pour  une  Personne  divine.  Si  donc  par  celui  qui 
enooie  on  veut  dire  le  principe  de  la  Personne  qui  est  envoyée, 
ce  ne  sera  pas  chacune  des  Personnes  qui  sera  dite  envoyer, 
mais  seulement  celle  à  qui  il  convient  d'être  le  Principe  de  la 
Personne  envoyée  :  auquel  sens  le  Fils  n'est  envoyé  que  par  le 
Père,  et  l'Esprit-Saint  par  le  Père  et  par  le  Fils.  Que  si  par  la 
Personne  qui  envoie,  on  entend  ce  qui  produit  l'effet  en  raison 
duquel  nous  parlons  de  mission,  dans  ce  sens  toute  la  Trinité 
aura  raison  de  principe  qui  envoie,  par  rapport  à  la  Personne 
envoyée.  Il  ne  s'ensuit  pourtant  pas  »,  comme  le  voulait  la  troi- 
sième objection,  «  que  l'homme  puisse  donner,  lui  aussi,  l'Es- 
prit-Saint, car  il  ne  peut  en  rien,  de  lui-même,  causer  l'effet  de 
la  grâce  ». 

«  Et  par  là  se  trouvent  résolues  toutes  les  objections  ».  Nous 
avons  dit,  en  effet,  qu'il  y  avait,  dans  le  sentiment  formulé  par 
les  deux  premières,   une  part   de  vérité.    —  On  aura  remarqué 
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avec  quel  respect,  pour  saint  Auç;-ustin,  saint  Thomas  s'est  appli- 
qué à  justifier  son  sentiment,  s'appuyant,  du  reste,  sur  l'un  des 
caractères  essentiels  qui  constituent  la  mission.  Il  n'en  demeure 
pas  moins  que  le  premier  sentiment  est  plus  conforme  à  la 
manière  naturelle  et  obvie  de  s'exprimer;  et  c'est  bien,  assuré- 
ment, quoiqu'il  ne  le  dise  pas,  le  sentiment  que  saint  Thomas 
préfère. 


Parmi  les  Personnes  divines,  seuls  le  Fils  et  le  Saint-Esprit 
peuvent  être  dits  envoyés,  qu'il  s'agisse  d'une  mission  invisible 
ou  d'une  mission  visible.  C'est  par  son  Père  que  le  Fils  est  en- 
voyé; c'est  par  le  Père  et  le  Fils  que  l'est  le  Saint-Esprit.  Quant 
au  Christ,  considéré  en  tant  qu'homme,  l'icn  n'empêche  de  le 
dire  envoyé  par  l'Esprit-Saint. 

Cette  question  de  la  mission  des  Personnes  divines  devait  être 
la  dernière  du  traité  de  la  Trinité.  —  Nous  avons  considéré, 
d'abord,  la  question  de  Toriyine  ou  des  processions  en  Dieu. 
Nous  avons  vu,  que  dans  la  richesse  ou  la  fécondité  infinie  de  la 
nature  divine,  il  y  avait  place  pour  de  mystérieuses  processions 
d'origine;  que  Dieu,  en  s'enlendant  Lui-même  et  en  entendant 
toutes  choses,  enfantait,  au  dedans  de  Lui,  un  premier  terme 
d'opération  immanente,  dans  lequel  et  par  lequel  II  se  disait  à 
Lui-même  tout  ce  qu'il  contemple;  qu'en  s'aimant  selon  qu'il  se 
connaît,  émanait  de  Lui  et  du  terme  de  sa  connaissance,  un  se- 
cond terme  dans  lequel  et  par  lequel  devait  se  clore  nécessaire- 
ment le  cycle  des  processions  tlivines.  De  cette  g'énération  et  de 
cette  procession  résultaient  en  Dieu  des  relations  nécessairement 
réelles,  puisque  le  principe  et  le  terme  qui  les  constituaient, 
étaient,  l'un  et  l'autre,  dans  le  même  ordre  de  souveraine  réa- 
lité, s'identifiant  à  la  nature  divine  elle-même.  Elles  se  distin- 
guaient pourtant  réellement  entre  elles  et  s'appelaient,  au  nom- 
bre de  quatre,  la  paternité,  la  filiation,  la  spiration  et  la  proces- 
sion. Chacune  de  ces  ielation«  s'identifiaient  avec  ce  que  nous 
nommons,  d'un  nom  admirablement  choisi,  les  Personnes  en 
Dieu.  Non  pas  toutefois  qu'il  y  ait  autant  de  Personnes  qu'il  y 
a  de  relations  ;  car,  parmi  ces  relations,  nous  ne  trouvons  que 
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deux  oppositions  irréductibles  :  la  paternité  et  la  filiation,  la  spi- 
ration  et  la  j)roc'ession.  La  spiralion  n'étant  nullement  irréduc- 
tible à  la  paternité  et  à  la  fili.,tion,  les  deux  mêmes  Personnes 
qui  seront  constituées,  l'une  par  la  paternité,  l'aufre  par  la  filia- 
tion, pourront  être  le  sujet  de  la  spiration,  et  nous  n'aurons 
plus  qu'une  troisième  Personne  constituée  par  la  procession.  Le 
nombre  de  ces  Personnes  en  Dieu,  sans  nuire  en  quoi  que  ce 
soit  à  la  parfaite  unité  de  la  nature,  établissait  une  société  ineffa- 
ble, où  chacune  des  Personnes  a  ses  caractères  distinclifs,  qui 
nous  permettent  de  les  connaître  et  de  parler  d'elles  sans  les 
confondre.  Ce  sera,  d'abord,  la  Personne  du  Père,  Principe  de 
tout  et  Principe  par  excellence,  en  Dieu,  qui  mérite  par  antono- 
mase le  nom  de  Père.  Ce  sera,  ensuite,  la  Personne  du  Fils,  ap- 
pelée encore  et  très  h  propos,  des  noms  de  Verbe  et  d'Imag-e. 
Ce  sera,,  enfin,  la  Personne  du  Saint-Esprit,  procédant  du  Père 
êl  du  Fils  qui  ne  sont,  par  rapport  à  Lui,  qu'un  seul  et  même 
Principe  ayant  raison  de  source  d'Amour,  comme  l'Esprit-Sainl 
Lui-même  a  rai,son  d'Amour  subsistant  et  de  Premier  Don.  Ces 
divines  Personnes  étudiées  dans  leurs  rapports  avec  l'essence 
divine,  avec  les  propriétés  personnelles,  avec  les  actes  notionnels, 
ou  dans  leurs  rapports  entre  elles,  nous  sont  apparues  comme 
s'identifiant  à  l'essence  et  aux  propriétés,  comme  étant- la  source 
ou  le  terme  des  actes  notionnels,  comme  étant  parfaitement  éga- 
les entre  elles,  tout  en  admettant  un  ordre  d'origine  qui  permet 
au  Fils  d'être  envoyé  par  le  Père  et  au  Saint-Esprit  d'être  en- 
voyé par  le  Père  et  par  le  Fils. 

Telle  est^  résumée  en  quelques  mots,  la  doctrine  que  nous 
venons  de  méditer,  à  la  suite  et  avec  l'aide  du  grand  génie  que 
Dieu  a  placé  au  firmament  de  son  Eglise,  comme  le  soleil  au  fir- 
mament du  monde,  pour  qu'il  y  préside  au  jour.  Nulle  part,  la 
raison  humaine  n'assistera,  sur  cette  terre,  à  semblable  fête  et  à 
spectacle  plus  magnifique.  Nous  avons  pu  nous  plonger,  au  sein 
même  de  Dieu,  dans  un  Océan  de  lumière  qui,  sans  être  encore 
l'éblouissement  l'adieux  de  la  Patrie,  nous  a  permis  d'entrevoir  et 
de  goûter  un  peu  ce  que  sera,  [)our  nos  âmes  béatifiées,  l'ivresse 
de  la  vision  dans  le  ciel. 

Il  nous  faut  mainlenant,  continuant  nos  sublimes  méditations. 
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étudier  le  mystère  de  notre  g^rand  Dieu,  non  plus  en  Lui-même 
et  dans  le  sein  de  sa  nature  0:1  les  ineffables  merveilles  de  sa  vie 
intime,  mais  dans  son  œuvre  au  dehors,  dans  la  création  ou  l'or- 
ganisation du  triple  monde  des  esprits,  de  la  matière  et  de 
l'homme,  et  dans  le  g-ouvernemeni  de  ce  triple  monde  créé  et 
organisé  par  Lui. 

Ce  sera  l'objet  des  volumes  qui  vont  suivre. 


FIN  DU  TRAIT E  DELA    IRTMTK. 
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